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ZUR THEOLOGISCHEN METHODE IN DER
KONTEXTUALISIERUNG:
KRITIK AN EINIGEN ASTATISCHEN ANSATZEN

von Antonio B. Lambino

I. Die VERBREITUNG EINER THEOLOGISCHEN IDEE

In der Vorbereitung dieses Artikels habe ich eine Reihe Handbiicher
und viel Quellenmaterial von asiatischen Theologen durchgeblittert®.
Dabei entdeckte ich ein interessantes Schema, das bestimmend ist fiir die
Art und Weise, wie eine theologische Idee von der theologischen Ge-
meinschaft angenommen wird. In der ersten Stufe erscheint die neue Idee
etwas unsicher auf der Bithne und ruft sowohl gedimpfte Begeisterung
als auch schlecht verhiillte Besorgnis auf seiten der Gelehrten hervor.
Der zweite Abschnitt besteht wesentlich in der Zuriickweisung der Ein-
winde, die unweigerlich von der traditionellen Theologie dem Neuan-
kommling entgegengebracht werden. Dieses Stadium kann ziemlich lange
dauern; wihrend die Verteidiger der neuen Idee stirker werden, wieder-
holen die Verteidiger der Orthodoxie ihre Einwinde und bringen neue
vor. Die Auseinandersetzung scheint in eine Sackgasse zu fithren, obschon
die neue Idee weiterhin lautstark von sich héren macht. Dann wird auf
einmal unerwarteterweise eine Ubereinkunft erreicht (nicht selten ge-
schieht dies wihrend einer bedeutenden theologischen Konferenz), dafl
die neue Idee Gemeingut der gesamten theologischen Gemeinschaft ist —
oder doch wenigstens weitgehend —, und der Neukémmling nimmt sei-
nen Platz ein. Dies stellt die dritte Stufe dar, und sie zeigt die Wahrheit
des alten Prinzips auf, in dem es heifit: ,Wir iiberzeugen unsere Gegner
niemals wirklich; wir verabschieden sie nur schweigend.“

Nehmen wir z. B. die Theologie der menschlichen Verantwortung in
der Welt. Von ihren Pionicren wurde sie als .praeparatio evangelica“®

! Zu den Verdffentlichungen asiatischer Theologen gehéren folgende Artikel:
Gerarp H. Anprrson (Hrsg.), Asian Voices in Christian Theology, New York,
Orbis Books (1976); Doucras J. ELwoon (Hrsg.), Wie Christen in Asien denken.
Ein theologisches Quellenbuch, Frankfurt, Verlag Lembeck (1979); Gerarp H.
AnDERSON u. THoMAs F. Stransky (Hrsg.), Mission Trends No. 8: Third World
Theologies, New York, Paulist Press (1976); Emeriro P. Nacei. u. DoucLas J.
Eiwoon (Hrsg.), The Human and the Holy: Asian Perspectives in Christian
Theology, Quezon City, New Day Publishers (1978); SErcio TORRES u. VIRGINIA
Fasrrra (Hrsg.), The Emergent Gospel: Theology from the Underside of History,
New York, Orbis Books (1978); Philippiniana Sacra, International Colloquium
on Contextual Theology, Vol. XIV, No. 40, Jan.—April (1979); Loyola Papers,
No. 6, Inculturation, Faith and Christian Life, Quezon City, Loyola School of
Theology (1978); Croan Senc Sonc (Hrsg.), Doing Theology Today, Madras,
The Christian Literature Society (1976).

* M. M. Tuomas, Christliches Handeln im asiatischen Kampf, in: Wie Christen
in Asien denken. Ein theologisches Quellenbuch, Frankfurt, Verlag Lembeck
(1979), 301—314.
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vorgeschlagen, als eine Art anfianglichen Samens der Natur, der wachsen
und schliefilich authentische christliche Frucht tragen wiirde. Es ist tiber-
fliissig auszufithren, dafl dieser damals neuen Idee viele Schwierigkeiten
entgegenstanden, unter denen nicht zuletzt der Einwand war, daB sie in
Verbindung mit gesellschaftlicher Revolution gebracht werden kénnte.
Aber ihre Verteidiger liefen es weder an Geduld noch Ausdauer fehlen
und fuhren fort, diese Theorie zu vertiefen. (Die heutigen Theologien der
Befreiung und der Entwicklung sind Erben dieser dlteren Tradition.)

Es hat eine lange Zeit gedauert, und die theologische Reflexion dber
die menschliche Verantwortung in der Welt heute hat sich sehr weit von
dem Modell der ,praeparatio evangelica® entfernt. Jetzt stellt sich die
Frage: Kann es eine authentische Verkiindigung des Evangeliums ohne
gesellschaftliche Befreiung als integrales Element geben, und kann eine
theologische Methode Anspruch auf Giiltigkeit erheben, wenn sie nicht
auf der Grundlage des sozialen Engagements des Theologen aufbaut??

Ein anderes Beispiel wire das Problem des Dialogs mit den Religionen
Asiens. Urspriinglich wurden sie gewdhnlich die ,nicht-christlichen
Religionen® genannt. Am Anfang gab es eine starke Stromung der Be-
sorgnis, dafl es zu Synkretismus fithren miisse, wenn christliche Theolo-
gen tief in einen Dialog eintrdten* Es bedurfte sehr viel Mut, Geduld
und Kenntnis von seiten der Méanner der Heiligkeit, der Wissenschaft
und der Erfahrung, um alle diese Befiirchtungen zu zerstreuen und tiefer
in die wahre Bedeutung des interreligiésen Dialogs einzudringen. Heute

kann die Vereinigung der katholischen asiatischen Bischofskonferenzen
(FABC) bestatigen:

». - . Wir nehmen (die grofien religiésen Traditionen unserer Vélker) an als
bedeutende und positive Elemente in der Ukonomie von Gottes Heilswirken.
In ihnen erkennen und respektieren wir tiefe geistliche und ethische Einsichten
und Werte ... Wie kénnten wir sie daher nicht achten und chren? Und wie
kénnten wir unterlassen anzuerkennen, dafi durch sie Gott unsere Vélker zu sich
gezogen hat? Nur in einem Dialog mit diesen Religionen konnen wir die Samen
des Wortes Gottes erkennen. Dieser Dialog wird es uns ermoglichen, den Aus-
druck und die Wirklichkeit der tiefsten Identitdt unserer Vélker zu erfassen
und uns die Maglichkeit geben, authentische Wege des Lebens und des Aus-
drucks unseres eigenen christlichen Glaubens zu finden.“5

3 C. G. ArevaLo, ,Some Prenotes on ,Doing Theology: Man, Society and
History in Asian Context®, in: The Human and the Holy: Asian Perspectives
in Christian Theology, Quezon City, New Day Publishers (1978), 202.

* Doucras J. ELwoop, ,Emerging Themes in Asian Theological Thinking®, in:
The Human and the Holy: Asian Perspectives in Christian Theology, Quezon
City, New Day Publishers (1978), 258.

5 Evangelization in Modern Day Asia. The first Plenary Assembly of the Fede-
ration of Asian Bishops’ Conferences, Manila, Office of the Secretary General,
FABC (1974), 21—22.
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II. Die NoTWENDIGEIT DER KONTEXTUALISIERUNG

Wenn ich mich der Problematik der Kontextualisierung der Theologie
zuwende, dann scheine ich ein ahnliches Schema zu entdecken: Zunichst
gibt es ein vorsichtiges Sich-Uffnen gegeniiber dieser Idee; dann folgen
auf der einen Seite begeisterte Argumentation fiir die Annahme und auf
der anderen Seite lastige Einwande gegen die Idee; schliefilich ergibt sich
eine hinreichende Ubereinstimmung iiber die Notwendigkeit einer Kon-
textualisierung bei anhaltendem versteckten Widerstand von einheimi-
schen oder auslindischen Theologen. In einem fritheren Stadium der
Entwicklung war diese theologische Idee als ,Indigenisierung” bekannt.
Spiter wurde dieser Begriff als zu statisch angesehen, um die Wirklich-
keit, die er beschreiben sollte, auszudriicken.® Deshalb wurden die Aus-
driicke ,Inkulturation” oder ,Kontextualisierung® vorgezogen, je nach-
dem, ob einer (wie ich vorschlagen mochte) die rdumliche oder zeitliche
Dimension der Kultur eines Volkes betonen wollte. Der Begriff Inkultu-
ration scheint sich eher auf das Wertsystem einer menschlichen Gesell-
schaft zu beziehen, wihrend Kontextualisierung mehr die geschichtliche
Bewegung der Erfahrung einer Gemeinschaft beschreibt.

Viele haben die Kontextualisierung verstanden als die Anpassung des
universal giiltigen Ausdrucks des christlichen Glaubens an eine partiku-
lire Kultur. Ohne Zweifel bleibt diese falsche Vorstellung bis heute un-
ausgerottet in den Kopfen nicht weniger Gelehrter. Trotzdem besfeht un-
ter asiatischen Theologen Ubereinstimmung, dafl die Kontextualisierung
(die in ihrer wahren Bedeutung genau das Ziel der Evangelisierung dar-
stellt) eine Notwendigkeit ist. So konnte MrcHAEL AmALADOSss aus In-
dien in einem Papier fiir den Internationalen Missionskongrefl in Manila
1979 schreiben:

»Es gibt eine doppelte Grundlage fiir die Inkulturation. Auf der einen Seite
ist das Eingeborene Wort, das Fleisch annahm, nicht nur das Modell und die
Rechtfertigung der Inkulturation, sondern fordert sie. Gott hat diese Weise,
sein Leben mit den Menschen zu teilen, gewihlt, indem er sie wie Sauerteig
von innen verdndert. Auf der anderen Seite fithrt uns die Vielfalt der Kulturen
dazu, die Kirche nicht als monolithisch anzusehen, sondern als eine Gemein-
schaft von Kirchen. Das Wort selbst bleibt das Prinzip der Einheit in einer
bereichernden Vielfalt von Formen, in denen der schépferische Geist sich Aus-
druck verschafft.

‘Was ich hier angedeutet habe, ist heute in der Kirche weithin angenommen.
Ich mochte mich daher einzelnen Problemen zuwenden, die entstehen, wenn die
Aufgabe der Inkulturation ernst genommen wird.“”

Das Schlufldokument oder die Botschaft der Delegierten desselben In-
ternationalen Missionskongresses beschreibt die Inkulturation mit weni-

¢ Suoxr Cok, ,Contextualization Theology®, in: Mission Trends, No. 3, 19—21.

7 MicuaeEL M. Amavraposs, ,Inculturation and Tasks of Mission“, Arbeitspapier
(Position Paper for Workshop II) fiir den Internationalen Missionskongrefl in
Manila, 2.—17. Dez. (1979).
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ger technischen Ausdriicken. Es handelt sich um einen einfachen schonen
Text:

»Wir glauben, daf} der Geist des Herrn jedes Volk und jede Kultur zu einer
ihr cigenen frischen und schépferischen Antwort auf die Frohe Botschaft ruft.
Jede Ortskirche hat ihre eigene Berufung in der einen Heilsgeschichte, in der
einen Kirche Jesu Christi. In jeder Ortskirche werden die Geschichte jedes
Volkes, die Kultur jedes Volkes, die Sinndeutungen und Werte, die Traditionen
jedes Volkes aufgenommen, nicht verringert oder zerstort, sondern gefeiert und
erneuert, gereinigt, falls dies notwendig sein sollte, und erfiillt ... im Leben des
Geistes.“®

Je mehr die theologische Reflexion tuiber die Bedeutung der Kontextua-
lisierung reift, umso deutlicher wird, dafl die Natur des theologischen
Nachdenkens das Eintauchen in den Kontext verlangt. Bei der Theologie
handelt es sich zundchst nicht nur um eine Tétigkeit des Intellekts. Die
michtige vor-reflexe Welt der Symbole kommt ins Bild und beschiftigt
die intuitiven Krifte des Theologen. Die Symbole sind aber unausweich-
lich bestimmt vom partikuldren kulturellen Kontext. Zum anderen ist die
Auswahl der Fragestellung (ob dies nun bewufit oder unbewuflt ge-
schieht) ein wesentlicher Teil der theologischen Methode. Die Ausrich-
tung des gesamten Theologisierens wird bestimmt durch die Fragen und
Probleme, auf die reflektiert wird. Es ist wiederum der Kontext, der die
Fragestellung fiir die Gemeinschaft bestimmt, in der der Theologe eine
bestimmte Rolle spielt. Zum dritten ist die Theologie, wie gelehrt und
wissenschaftlich sie auch sein mag, niemals ein Ziel in sich selbst. Theo-
logie hat die Aufgabe, dem Glauben zu dienen, oder genauer: den Gliu-
bigen zu dienen, die notwendigerweise in einem bestimmten kulturellen
Kontext leben miussen. Eine Theologie, die keinerlei Bezug zum Kontext
hat, wird daher fiir eine Ortskirche nicht sehr hilfreich sein.

Ich glaube allerdings nicht, daf die gegenwirtige Aufgabe der asiati-
schen Theologen darin bestehen kann, sich oder andere von der Notwen-
digkeit der Kontextualisierung zu tiberzeugen. Das wiirde bedeuten, auf
der Stufe der Motivierung stehen zu bleiben und niemals dazu zu kom-
men, die Aufgabe wirklich anzupacken. Dies hitte zur Folge, um mit
BernaARD LONERGAN zu reden, dafl man ein Methodologe bliebe, ohne
jemals ein Theologe zu werden. Es gibt gentigend Hinweise darauf, dafl
in der asiatischen theologischen Gemeinschaft eine arbeitsfahige Uber-
einstimmung erreicht wurde, die die Notwendigkeit der Kontextualisie-
rung anerkennt. Nach meiner Meinung sollten wir jetzt den Prozef der
Verwirklichung seinen Lauf nehmen lassen. Wir sollten mit unseren Ver-
suchen und Experimenten in Hinblick auf die Kontextualisierung begin-
nen und ,ruhig — aber auch in der Haltung der Liebe — unsere Gegner
verabschieden®.

8 ,Message of the Delegates of the International Congress on Mission® (Inter-
nationaler Missionskongref}), ebd.
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III. EINIGE ASIATISCHE VERSUCHE DER KONTEXTUALISIERUNG

Eine Schlufifolgerung ergibt sich sehr deutlich auch nach einer nur
fliichtigen Ubersicht tiber neueres (oder jedenfalls relativ neueres) theo-
logisches Schrifttum in Asien: Es gibt eine tief empfundene Unzufrieden-
heit mit der Art des Theologisierens, ,wie es im Westen geschieht®. Es
hat den Anschein, als wenn es eine allgemeine Aufgabe gibt, die von
asiatischen Theologen angepackt werden muf}, und die heif}t: Kontex -
tualisierung. Wenn es aber darum geht, die Kontextualisierung in
einer bestimmten Weise durchzufithren, dann gibt es viele unterschiedli-
che Ausrichtungen und Schwerpunkte. Jeder, der die asiatische Szene
etwas kennt, wird sich dariiber nicht wundern. Denn es gibt in Asien
nicht einen einzigen Kontext (wie dies vielleicht fiir andere Kontinente
gelten mag), sondern es gibt eine Vielfalt an Kontexten. Als Jesuit aus
den Philippinen wird mir dies immer dann deutlich, wenn die ,Ostasia-
tische Assistenz® der ,Gesellschaft Jesu® ein Regional-Treffen anbe-
raumt und ich zu den Teilnehmern gehére. Die Probleme, die Herausfor-
derung, die Sorgen der verschiedenen Linder in dieser Region sind ein-
fach zu verschieden voneinander. Kontext in Japan bedeutet einfach
nicht dasselbe wie Kontext in China, den Philippinen oder in Indonesien
usw.

Auf der Grundlage meiner begrenzten Kenntnis von Biichern und Ar-
tikeln asiatischer Theologen® wiirde ich sagen, dafl die Aufgabe der Kon-
textualisierung von den Autoren auf drei verschiedenen Wegen angegan-
gen wird. Ein Weg ist der Dialog zwischen dem Christentum und einer
partikularen asiatischen Kultur, hier verstanden im engeren Sinne als die
Sprache und Denkvorstellungen dieser menschlichen Gemeinschaft als
auch in ihren urspriinglichen gesellschaftlichen Bedeutungen und Wer-
ten. So wird z. B. vorgeschlagen, dafl eine asiatische Theologie sich des
Yin-Yang Denkens bedienen solle,’® daf} sie sich die ausgesprochene

® Neben den unter (1) aufgefithrten Artikeln bezieht sich der Autor auf die
nachfolgenden Verdffentlichungen ostasiatischer Theologen: The Southeast Asia
Journal of Theology, Manila; The Northeast Asia Journal of Theology, Manila;
Kosuke Kovama, Waterbuffalo Theology, New York, Orbis Books (1974); ders.,
Theology in Contact, Madras, The Christian Literature Society (1975); ders.,
Das Kreuz hat keinen Handgriff. Asiatische Meditationen, Géttingen, Vanden-
hoeck und Ruprecht (1978); ders., Fifty Meditations, New York, Orbis Books
(1979); ders., Three Miles an Hour God, London, SCM Press (1979); CHoaN
SENG Song, Christian Mission in Reconstruction: An Asian Analysis, New York,
Orbis Books (1977); ders., Third-Eye Theology, New York, Orbis Books (1979);
June Youne Leg, God Suffers for us, Den Haag, M. Nijhoff (1974); ders., The
Theology of Change, New York, Orbis Books (1979); Won Sur Lk, Beyond
Ideology, Illinois, Cornerstone Books (1979); Leonarpo Mercano, Elements
of Filipino Theology, Tacloban City, Divine Word University Publications
(1975).

1 June Youne Lek, Das Yin-Yang-Denken, in: Wie Christen in Asien denken,
Frankfurt, Verlag Lembeck (1979), 25—32.



Vorliebe fiir Harmonie, z. B. zwischen Mensch und Natur, zu eigen ma-
chen solle,'' oder wiederum, daf sie die Kategorie des Wandels als
Grundlage fir die Gotteslehre nehmen solle, weil dieser Begriff besser
geeignet sei als der der Unwandelbarkeit.”® Dieser erste Weg des Theo-
logisierens wird gewchnlich von Theologen genommen, die aus Landern
kommen, die iiber eine weniger entwickelte philosophische Tradition ver-
fligen, d. h., die eher ein anthropologisches und kosmologisches System
haben.

Ein zweiter Weg ist der des Dialogs mit den lebendigen Religionen
oder religiosen Traditionen Asiens. Dies ist natiirlich die grofie Heraus-
forderung fur die Theologen, die in Léndern leben, in denen die Christen
eine kleine Minderheit bilden, umgeben von einem weiten Ozean von
Glédubigen anderer Religionen. Hier geht es darum, die Heilsbedeutung
des Buddhismus, des Hinduismus, des Islam usw. zu erforschen;® so
wird z. B. die Natur von Gottes erlosendem Leiden auf dem Hintergrund
eines Ostlichen Ansatzes zur Leidenserfahrung erldutert;' oder es werden
die Elemente einer asiatischen Christologie ausgefiihrt.!®

Drittens gibt es die asiatische Version der Befreiungstheologie, die
schmerzhafte Begegnung mit den harten Wirklichkeiten der Armut und
der Ungerechtigkeit uberall in diesem Erdteil. Naturlich sind es die
Theologen der armen Entwicklungsldnder, die dieses menschliche und
theologische Problem am intensivsten empfinden. Am Anfang (viel-
leicht hat es etwas mit der Faszination durch die Errungenschaften und
Versprechungen der Modernisierung zu tun) war der Schliisselbegriff in
dieser besonderen Richtung der Kontextualisierung der der ,Entwick-
lung®“.*®* Am Ende iibernahm aber die ,Befreiung® die Hauptrolle.!” Dies

11 D, PremanN Nires, ,0ld Testament: Man and Nature®, in: The Human and
the Holy, 71—82; Caunc Cuoon Kmv, ,Toward a Christian Theology of Man
in Nature“, in: The Human and the Holy, 89—130; Toncsuik Ryu, ,Man in
Nature: An Organic View, in: The Human and the Holy, 139—153.

12 Junec Youne LzE, The Theology of Change.

13 Kosuke Kovama, Das Kreuz hat keinen Handgriff. Asiatische Meditationen,
46—57; Lynn A. pE Siuva, ,Theological Construction in'a Buddhist Context®,
in: Asian Voices, 37—52; Rammunpo Panikxar, Christen und sogenannte Nicht-
Christen, in: Wie Christen in Asien denken. Ein theologisches Quellenbuch,
223—258.

14 Kazou Kiramori, Theology of the Pain of God, Richmond, Va., John Knox
Press (1965), 12—28; 44—47; 130—138.

15 8. J. SamartHA, ,The Unbound Christ: Toward a Christology in India Today,
in: What Astan Christians are Thinking, 221—239; Cuoan SEne Sone, ,The
Decisiveness of Christ®, in: What Asian Christians are Thinking, 240—264.

8 Asian Ecumenical Conference for Development, , Theological Perspectives on
Development, in: What Asian Christians are Thinking, 887—397; C. G. ArevALo,
Anmerkungen zu einer Theologie der Entwicklung, in: Wie Christen in Asien
denken. Ein theologisches Quellenbuch, 267—288.

17 C. G. ArevarLo, ,Some Prenotes to ,Doing Theology: Man, Seciety and
History in Asian Context, in: The Human and the Holy, 189—212; EmEriTO
Nacrir, ,Modernization and the Search for a New Image of Man®, in: The
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geht ohne jeden Zweifel auf den Einflufl der lateinamerikanischen Theo-
logen zuruck, die darauf bestanden, daft die Entwicklung nicht wirklich
mit den bestehenden siindhaften Situationen der Ungerechtigkeit und der
Unterdriickung zurande kam. Einige asiatische Theologen sehen die Ar-
mut als das unterscheidende Kennzeichen der Kultur fiir die Mehrheit
unseres Volkes, so dafl die Kontextualisierung fiir sie vor allem die Wie-
dergeburt einer Theologie inmitten der Armen Asiens bedeutet.’®

Die drei Wege der Kontextualisierung, die wir hier beschrieben haben,
verhalten sich natiirlich nicht zueinander wie parallele Linien, die sich
niemals schneiden. Es fillt nicht schwer festzustellen, dafl die grundle-
genden gesellschaftlichen Charakteristiken, religioser Glaube und die
sozio-okonomische Entbehrung verschiedene Aspekte ein und derselben
Wirklichkeit darstellen, die wir Kultur nennen. Man kann auf der
anderen Seite bemerken, dafl die asiatischen Theologen in ihren Bemii-
hungen um Kontextualisierung verschiedene Richtungen der Betonung
gewihlt haben, je nach dem Kontext, den sie selbst erfahren haben.

IV. SYSTEMATISCHE THEOLOGIE UND ZEITGENOSSISCHE THEOLOGISCHE
REFLEXION

Der Generalobere der Gesellschaft Jesu, PEbro Arrupk, betont, dafl
die wichtigste apostolische Aufgabe der Jesuiten heute die theologische
Reflexion sei.!® In einem Interview erkldrt er, was er unter theologischer
Reflexion versteht:

»Auf dem Feld der geistigen Auseinandersetzung halte ich die theologische
Reflexion fiir duflerst wichtig. Ich bin der Ansicht, dafi die grofilen Anliegen
unserer Zeit — die menschlichen Probleme der heutigen Welt — dringend ein
Umdenken in den Begriffen einer wirklich dem Evangelium entsprechenden
Theologie erforderlich machen. Ich denke dabei an Anliegen wie Humanismus,
Fretheit, Massenkultur, Entwicklung und Gewalt. In meiner Sicht bleibt die
theologische Reflexion unvollstindig ohne die Einsichten der Human- und
Naturwissenschaften. Dies setzt die Arbeit eines Teams voraus, eines Teams, das
aus Angehérigen verschiedener Disziplinen besteht. Der Dienst, den wir an der
Menschheit zu leisten haben, stellt sich fiir mich so dar: nach géttlichen Losungen
fir die driickenden Probleme von heute zu suchen. Wenn ich den Ausdruck
,gottlich® verwende, meine ich damit nicht den Typus eines distanzierten Angelis-
mus. Was mir vorschwebt, sind Losungen, die sehr konkret sind, eine zeit-
genossische Inkarnation einer Gottes-Sicht auf unsere gegenwartige Welt, zu
der man in einer Suche, die vom Glauben erleuchtet ist, gelangt.“*®

Human and the Holy, 291—312; Orranpo P. Carjavar, ,The Context of Theo-
logy®, in: The Emergent Gospel, 99—111; Carros H. Asesawmis, ,Doing Theo-
logical Reflection in a Philippine Context®, in: The Emergent Gospel, 112—123.
18 Carvros H. Asrsamis, Salvation: Historical and Total, Quezon City, JMC Press
(1978), 36—39.

1* Pepro ArrUPE, Letter to Major Superiors, 8. September 1972, America Vol.
125 (7. August 1971), 57.

20 Ebd.



Unter theologischer Reflexion versteht P. Arrupe offensichtlich eine
spezialisierte theologische Analyse auf einem wissenschaftlichen interdis-
ziplindren Niveau. An dieser Stelle kommt die Theologie wirklich in
Kontakt mit den ,brennenden Angelegenheiten® der Welt, z. B. der Ar-
mut, dem Marxismus, der Sakularisation, der Verstidterung, den Men-
schenrechten usw.

Die Frage, die wir hier stellen wollen, ist folgende: Wie verhalt sich
diese theologische Reflexion zur systematischen Theologie, die wir im
Lehrbetrieb kennen, d. h. den ,Traktaten® oder der Unterteilung in
Christologie, Erlésungslehre, Ekklesiologie, Eschatologie usw.? Ich ver-
stehe die Schultheologie und traditionelle Theologie als die spatere all-
méhliche Verdiinnung der theologischen Reflexion auf die vitalen Anlie-
gen und bedeutenden Probleme der menschlichen Gemeinschaft. Mit an-
deren Worten: Die Systematisierung folgt auf den Kontext. Das Nach-
denken iiber die Bedeutung des Glaubens in der Auseinandersetzung mit
den tiefen Fragen des Lebens mufl das Verstindnis der Kirche von Chri-
sti Leben und Tod beeinflussen, verindern und vertiefen. Es mufl Aus-
wirkungen haben auf das Verstindnis der Erlosung, die er fiir die
Menschheit bewirkt hat, auf die Gemeinschaft, die sowohl stindig als er-
lost ist, auf die Teilhabe des Menschen am géttlichen Leben usw. Im
Laufe der Zeit entwickelt man ein theologisches System, das als eine Art
Horizont funktioniert, auf dem sich die menschlichen Probleme abzeich-
nen und analysiert werden. Aber dieses System darf nicht geschlossen
sein. Es muf} sich immer offen halten fiir eine Bereicherung und Korrek-
tur, die durch kontextuelle Einsichten gewonnen werden.

Indem wir uns das Modell der theologischen Methode zu eigen ma-
chen, das Bernarp LoNErRGAN entwickelte, verstehen wir das Verhiltnis
von Theologie und Tradition zur zeitgendssischen theologischen Refle-
xion als das Verhiltnis von ,Systematik® zur ,Kommunikation“. Wenn
ich LoNERGAN richtig verstehe, hat die Systematik die Aufgabe, ein Ver-
standnis der grofien Lehren des Christentums voranzutreiben;®! sie ist die
Selbst-Reflexion der Theologie als Wissenschaft.

Durch die Systematik wird eine genauere und vertiefte Erklirung der
grundlegenden Wahrheiten des christlichen Glaubens erreicht. Die Kom-
munikation dagegen hat nach LoNeErGaN mit der Theologie in ihren Be-
ziechungen zur Umwelt zu tun.® An dieser Stelle macht sich die Theolo-
gie die ,Tagesordnung der Welt“ zu eigen, die Lebensfragen des
menschlichen Lebens. Diese Begegnung bringt Einsichten in die Bedeu-
tung des Glaubenslebens inmitten der weltlichen Wirklichkeiten mit sich.
Lonercan hilt die Kommunikation fiir die Frucht des gesamten
Prozesses des Theologiesierens.®

21 BErNARD LonerGaN, Method in Theology, London, Darton, Longman & Todd
(1971), 335—340.

22 Ebd., 132—188.

23 Ebd., 835.
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Wie wir schon angedeutet haben, stehen Systematik und Kommunika-
tion in einer dialektischen Beziehung zueinander. Die Systematik berei-
chert den Hintergrund fir das Verstehen des Glaubens, einen Horizont,
auf dem das Leben und seine Fragen angegangen werden konnen. Kom-
munikation bezieht sich auf die Dynamik dieser Interaktion zwischen
dem Leben und dem Glauben, deren Frucht man Spiritualitit nennen
konnte (denn das ist es in Wirklichkeit). Diese Spiritualitét iibt ihrerseits
wieder einen Einflufl auf die ihr voraufgehende Systematik aus.

V. ASIATISCHE SPIRITUALITAT UND ASIATISCHE THEOLOGIE

In der Ausiibung der Kommunikation, um in der Terminilogie von
LoNERGAN zu bleiben, wird die Spiritualitit geboren. Wenn die Theolo-
gie iiber ihre internen Anliegen hinausgeht und in einem Dialog mit dem
Leben des Menschen in der Welt eintritt, dann entdeckt sie ihre eigene
Identitit und wird in einem volleren Sinn zu einer menschlichen Wissen-
schaft. Denn die Selbst-Ubersteigung ist immer das Vorspiel zu einer au-
thentischen Selbstwerdung und apostolischen Fruchtbarkeit. Dies kann
von jeder Sicht menschlichen Lebens und menschlicher Tatigkeit gesagt
werden und schliefit natiirlich auch die theologische Anstrengung mit ein.

Bei der Spirituatlitit handelt es sich um einen Begriff, der nicht leicht
zu definieren ist. Es scheint sich hierbei um eines jener Urworte zu han-
deln (wie ,Herz®, ,Liebe“, ,Freiheit”, ,Gewissen® usw.), deren Kern
man so schwer zu fassen bekommt und denen man nur nahe kommt, wenn
man sie von verschiedenen Seiten und Blickwinkeln angeht. Das Wort
selber deutet die Gegenwart des Geistes in einer Person an. Diese Gegen-
wart des Geistes wird wirksam in der Antwort auf die Herausforderung
des Lebens. In diesem Verstéindnis ist Spiritualitit gelebte Theolo -
gie; es handelt sich um eine intensive Verwirklichung einer umfassen-
den Systematisierung der Glaubenswahrheiten.

Wie so oft, wenn man die Bedeutung eines Urwortes erklaren will, ist
es besser, seiner Vorstellungskraft Raum zu lassen als sich auf die Ver-
nunft zu verlassen. So wollen wir Kosuke Kovamas Darstellung von
Spiritualitit iibernehmen, der sie als ,eine Art Duft“ bezeichnet, der aus
der Tiefe der Personlichkeit aufsteigt.®* Es handelt sich nicht um den
Duft, der daher kommt, dafi man sich gegentiber dem Dreck, Staub und
Schweift der Welt der Minner und Frauen geschiitzt hat, sondern es ist
vielmehr der Duft, der aus der Heiligkeit kommt, — daB man sich einge-
lassen hat auf ihre Freuden, Schmerzen, Hoffnungen und Angste.

Ein geistlicher Mensch ist ein heiliger Mensch. Heilig sein, heifit ein
Heiliger sein. Die Definition des Heiligen, die TEiHARD DE CHARDIN
gegeben hat, ist des Nachdenkens wert: ,Ein Heiliger ist jemand, der in
sich alles Menschliche seiner eigenen Zeit verchristlicht.“?

* Kosuke Kovama, Das Kreuz hat keinen Handgriff. Asiatische Meditationen, 40.
% Crauvpe Cuenor, Teilhard de Chardin, London, Burns and Qates (1965), 403.
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Anfang 1973 sagte ich, dafl der Aufbau einer asiatischen Theologie
nicht schnell erreicht werden kénne ,durch die direkte Formulierung der
theologischen Prinzipien auf asiatische Weise®, sondern nur allmihlich,
indem man immer wieder aufs neue der Notwendigkeit entsprache, ,die
Imperative in Ubereinstimmung mit der zeitgendssischen geschichtlichen
Situation zu formulieren“.? Unter Prinzip verstand ich die stirker for-
malisierten, ausgearbeiteten und traditionell angenommenen Vorstellun-
gen der systematischen Theologie (z.B. die verschiedenen anerkannten
Modelle der Christologie, der Erlosungslehre und der Ekklesiologie),
wahrend ich unter ,Imperativ® eher die bedingten, am Einzelfall ausge-
richteten und zeitgendssischen Ausdriicke verstand, die aus der Interak-
tion zwischen theologischen Prinzipien und der tatsdchlichen menschli-
chen Situation (lies: Kontext) resultieren. Danach sollte die kontextuelle
Reflexion einen stindigen und beharrlichen Druck auf die systematische
Theologie ausiiben, der sozusagen die Systematik zwingen sollte, sich
selbst zu kritisieren, sich zu verbessern und zu erneuern.

Ich verstand den Prozefl des Aufbaus einer asiatischen Theologie weni-
ger als einen unmittelbaren Angriff auf die Systematik, sondern vielmehr
als ein Projekt, das durch die Unterscheidung in einer wirklichen
christlichen Entscheidung und Handlung durch verschiedene asiatische
Ortskirchen vermittelt wiirde. Heute ist die Bedeutung dieser Suche nach
Imperativen, die ich frither vorgeschlagen hatte, weiter geklirt und deut-
licher geworden. Ich verstehe jetzt, daf} sie zusammenfallt mit der Suche
nach einer asiatischen Spiritualitdt. Es ist die Suche nach einer lebendi-
gen christlichen Antwort auf die Herausforderung des Lebens im heuti-
gen Asien.

Im Schema von LoNERGAN geschieht das Wachsen und Reifen der Sy-
stematik (der Theologie in ihrer inneren Identitit) durch den Einfluf} der
Kommunikation (der Theologie in ihren dufleren Beziehungen). Wenn
die Theologie in einen Dialog mit der wirklichen und komplexen Welt
der Menschen eintritt, dann wird ihr Selbstbewufitsein gestarkt. Das
‘Wachstum in der Theologie mag dann dem Wachstum der Kirche ent-
sprechen. Wie auch die Kirche in unserem Jahrhundert in ihrem Selbst-
verstindnis und im Verstandnis ihrer Sendung gewachsen ist, indem sie
den Schwerpunkt auf ihre Beziehungen zur Auflenwelt (ad extra) verla-
gerte, so konnte die Theologie (die immerhin die Reflexionstitigkeit der
Kirche darstellt) in ihrer Beziehung nach innen (ad intra) wachsen, in-
dem sie sich mit der Tagesordnung auseinandersetzt, die ihr die Welt
bictet.

‘Wenn man sich die theologische Reflexion etwa des vergangenen Jahr-
zehnts anschaut, dann bekommt man den Eindruck, dafl dieser Prozef},
den wir gerade zu beschreiben versucht haben, tatsidchlich vor sich gegan-
gen ist, wihrend sich asiatische Theologen mit den bedeutenden Fragen

2 Anronic B. Lamsino, ,On Asian Theological Reflection, in: Loyola Papers,
No. 4, Quezon City, Loyola School of Theology (1976), 71—75.
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und brennenden menschlichen Problemen unserer Tage ausecinandersetz-
ten und sich auf sie einlieflen. Indem die Theologen der asiatischen Na-
tionen sich mit den Imperativen auseinandersetzen, die der Christenheit
durch tief verankerte Bedeutungs- und Wertsysteme, durch die starke
Gegenwart anderer lebendiger Glaubenssysteme, durch die tragische
Situation der Armut und der Ungerechtigkeit abverlangt werden, ent-
steht asiatische Theologie. Dieser ProzeR wird lange dauern. Schliefi-
lich brauchte der Westen gut tausend Jahre, um sein theologisches Ge-
biude zu errichten. Fir lange Zeit mag unser asiatisches Haus nach
Misch-Architektur aussehen, weil asiatische Teile mit westlichen ver-
mischt sind. Aber der Bau nimmt seinen Lauf; er kann nicht angehalten
werden, und mit Gottes Gnade werden wir eines Tages erkennen, dafl
wir ein asiatisches Haus haben.

VI. THEOLOGEN DES UBERGANGS BEIM ANBRUCH EINES NEUEN
ZEITALTERS

Wenn man sich die heute aktiven asiatischen Theologen und ihren Stu-
dienhintergrund ansieht, dann versteht man, warum die Architektur
unseres theologischen Hauses so aussieht. Ich iiberlege mir gerade, wie
viele der Teilnehmer an diesem Gesprich nicht einen guten Teil ihrer
Ausbildung in einen westlichen Kontext bekommen haben. Ich wiirde
mich nicht einmal wundern, wenn es unter uns keinen gibe, der nicht im
Westen ausgebildet wurde. Ich mdchte auch gerne wissen, wie viele von
uns in der Lage sind, genauso gut in ihrer asiatischen Muttersprache
Theologie zu treiben, wie in Englisch. Und wenn die Sprache nicht nur
ein Mittel der Kommunikation ist, sondern vielmehr ein Konglomerat
einer ganzen Welt von Bildern, von Symbolen, von Bedeutungen und
Werten, dann kann man verstehen, welche Widerstinde es gibt, dafl wir
die Bauleute einer kontextuellen Theologie werden.

Bedeutet dies, dafl wir an unserer Aufgabe verzweifeln miissen und uns
selbst bedauern sollen? Ich bin nicht dieser Ansicht. In einem unverof-
fentlichten Vortrag, den ich vor der Fakultit und den Studenten der
Theologischen Hochschule Loyola in Manila hielt, habe ich versucht,
dieser Schwierigkeit nicht auszuweichen. Dabei kam ich zu der Schlufifol-
gerung, dafl meine Fakultit und ich am besten als , Theologenim
Ubergang® beschriecben werden konnten. Ich dachte, daff wir die
Leute sind, deren Aufgabe es ist, die Fundamente fiir die Zukunft zu le-
gen. Wir sind die Theologen, die heute die brennenden Fragen unseres
asiatischen Kontextes stellen und die helfen miissen, daff wirklich christ-
liche Entscheidungen und Handlungen fiir unsere asiatischen Gemein-
schaften getroffen werden konnen. Wenn wir dies tun, bereiten wir den
Weg fur andere, die dann dank unserer bescheidenen Anstrengung in der
Suche nach einer korrekten Fragestellung und Methodologie fiir unsere
Zeit an ihrer Stelle die asiatische theologische Reflektion mit grofierer
Spontaneitit in der Sprache ihres Volkes vorantreiben konnen. Wir sind
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Minner des Ubergangs in bezug auf die Theologen der Zukunft, die in
ihrer asiatischen Sprache iiber die bedeutenden Glaubens- und Lebens-
fragen ihres Volkes nachdenken kénnen. Ich halte diese Aufgabe des
Ubergangs fiir eine ehrenhafte, die die ganze Anstrengung eines Theolo-
gen wert ist.

In einem wichtigen Aufsatz schligt Karr Ranner” eine dreifache
Aufteilung der Kirchengeschichte auf der Grundlage einer theologischen
Sicht vor. Es gab zunichst die relativ kurze Zeit der jiidischen Christen-
heit, in der die apostolische Grundlage der Kirche gelegt wurde. Dann
folgte die viel lingere Periode der Inkulturation des christlichen Glau-
bens in der hellenistischen und europiischen Gesellschaft und Zivilisa-
tion. Schlieflich hat die dritte grofie theologische Epoche der Christen-
heit begonnen, in der Rauner die Christenheit zu einer wirklich glo-
balen Religion wachsen sieht. In dieser dritten Epoche mufl die Inkultu-
ration der Christenheit erneut unter den vielen Nationen der Welt
erfolgen, indem die Einzigartigkeit eines jeden Landes und Volkes voll
beachtet wird.

Die Aufgabe dieser dritten groflen Epoche der Kirchengeschichte liegt
nach RaHNER darin, zu unterscheiden, ,wie, mit welcher Begrifflichkeit,
unter welchen neuen Aspekten die alte Botschaft des Christentums in Zu-
kunft in Asien, in Afrika, in den Gebieten des Islam, vielleicht auch in
Stidamerika, verkiindet werden muf}, damit diese Botschaft wirklich iber-
all in der Welt prisent ist“.?® Er schligt einen ,Riickgang auf die letzte
Grundsubstanz der christlichen Botschaft® vor, ,um von dort aus in unbe-
fangener Kreativitit entsprechend der eigenen geschichtlichen Situation
das Ganze des kirchlichen Glaubens neu zu formulieren®.* Diese Riick-
fihrung bzw. Riickkehr zu den Grundlagen als erster Schritt auf einen
Neuausdruck der christlichen Botschaft werde nicht einfach sein, beeilte
sich RauNER hinzuzufiigen.

Ich finde die Auffassung Ramners iiber die Aufgabe der Zukunft
sehr anregend. Ich mochte dieser Idee nur eine kleine Nuance hinzufii-
gen: Die Riickkehr zum grundlegenden Kern der christlichen Botschaft
wird meiner Meinung nach nicht in einem direkten Ubergang von der
Systematik zur Lehre, sondern vielmehr durch die Entdeckung einer rele-
vanten Spiritualitit erreicht. Denn ich glaube nicht, dafl akademische
Theologie oder rein wissenschaftliche Reflexion hinreichend erkennen
kénnen, was letztlich zum Kern der christlichen Botschaft gehért, und sie
sind erst recht nicht in der Lage, dies in einer neuen Sprache wieder aus-
zudriicken.

Die Einsicht, die aus einer gelebten Theologie kommt, ist hier gefragt.
Es wird nicht die auf sich selbst reflektierende Theologie sein, die uns

27 KarL Ranner, Uber eine theologische Grundinterpretation des II. Vatikani-
schen Konzils, in: Schriften zur Theologie, Bd. 14, Einsiedeln (1980), 287—302.
28 KarL Ranner, ebd., 299.

29 KarL Rauner, ebd., 300.

12



zum Kern des kirchlichen Glaubens fithrt, sondern vielmehr eine Theolo-
gie, die erleuchtet ist durch die Begegnung mit der pulsierenden und le-
bendigen Welt von Ménnern und Frauen. Es wird keine unbeteiligte und
distanzierte Theologie sein, die die christliche Botschaft aufs neue. ver-
kundigt, sondern vielmehr eine Theologie, die inkarniert und kontextua-
lisiert ist in einem Land und Volk, das sich muht, diese Botschaft zu
leben.

Man mochte Asien fiir die Mitte dieser dritten groflen Bewegung auf
Kontextualisierung halten, weil kein anderer Erdteil wohl diesen Reich-
tum an kultureller und geschichtlicher Verschiedenheit und Andersheit
besitzt, der Asien eigen ist. Wenn der christliche Glaube in die vielen
verschiedenen Lander und Volker Asiens inkulturiert werden kann, dann
kann er wirklich der lebendige Glaube fur die gesamte Welt werden.

Hat es jemals eine begeisterndere Zeit gegeben, um lebendig zu sein?
Oder hat die Bezeichnung , Theologe des Ubergangs® jemals
einen ehrenhafteren Vorzug dargestellt?

(Ubersetzung: Georg Evers)

Summary

The article “A Critique Of Some Asian Efforts At Contextualization With
Reference To Theological Method” was originally a contribution at a theological
conference in Pattaya (30. 3.—6. 4. 80) which had as its topic ““The Significance
For Doing Theology In Asia”. First LamsiNo reflects upon the process of
establishing a new theological idea in general and applies it then to the problem
of contextualization. The need for doing theology respecting the cultural, reli-
gious and socio-economic context has been generally accepted by now. But by
looking at some of the Asian attempts at contextualization it becomes obvious
that this general consensus alone does not make for a theological acceptable
realisation. Therefore, he sets out to reflect upon the relation of systematic
theology towards contemporary theological reflection. At present LAMBINO sees
the appearance of a distinct Asian spirituality which will hopefully develop into
an Asian theology. He understands his own role and that of his fellow theo-
logians as that of “transitional theologians” who at the “dawn of a new age”
prepare the way for a future generation of theologians who will be able to
bring about a truly Asian theology.
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ABSTAMMUNG UND HEILIGES BUCH

Zur Frage der semantischen Bedeutsamkeit
anthropologischer Strukturen im Alten vorderen Orient
im Hinblick auf den koranischen Monotheismus

von Thomas Mooren

Inhalt:

1. Verwandtschaft und Kommunikation

2. Familie, Klan und Stamm bei den arabischen Nomaden

3. Die anthropo-soziomorphe Gottheit

4. Vom morphologischen Diskurs zum Heiligen Buch: die monotheistische
»Revolution®

1. VERWANDTSCHAFT UND KOMMUNIKATION

Der anthropologische Ansatz eines Ethnologen wie Cr. Livi-Strauss
nimmt auf die an sich nicht unbekannte Idee Bezug, dafl ,das Universum
der Primitiven (oder solcher, die man dafir ausgab) im wesentlichen aus
,Botschaften’ (messages) besteht...“** Es geht darum, dem Universum
sgleichzeitig physische als auch semantische Eigenschaften“® zuzuerken-
nen. Solch eine physisch-semantische Korrelation, vergleichbar der Art
und Weise, in der die moderne Biologie den genetischen Code versteht,
scheint sich besonders im Fall der sog. ,naturistischen® Religionen auf-
zudrangen. So kann man die Folge der Jahreszeiten wie eine Art ,Gram-
matik® begreifen, die die Sprache der ,Natur® koordiniert oder genauer:
deren vielfaltige, oft im Widerspruch miteinander stehenden Krifte —
denn man sollte sich hiiten, auf ugaritische Vorstellungen z. B. einen zu
philosophischen Naturbegriff anzuwenden, der einem Denker wie ScHEL-
LING niher stiinde als der Mentalitit des 2. Jahrtausends v. Chr.

Nichtsdestotrotz sind wir in Ugarit z. B. Zeugen unablissiger Kimpfe
zwischen Mot und Baal/Anat, in Mesopotamien der zahlreichen Aben-
teuer des Dummauzi. Dabei steht letztlich die Ernte der Friichte und des
Getreides, die tierische wie pflanzliche Fruchtbarkeit auf dem Spiel.?

Man versteht leicht, dafl in diesen Fillen die physische Welt eine Art
Sprache (im metaphorischen Sinn) darstellt, deren ,Worter® durch die
Naturkrafte, anders: die Gottheiten, gebildet werden. Man kénnte auch
sagen, dafl wir es hier mit einer morphologischen Sprache zu
tun haben: der geheimnisvolle ,Diskurs® des Lebens driickt sich in

* Die Ubersetzungen fremdsprachiger Zitate in diesem Artikel stammen vom
Autor selbst.

! Cr. LEvi-StrAuss, La pensée sauvage, S. 354.

2 Imip., S. 855.

8 Cf. Ta. Moorex, Paternité et Généalogie dans la pensée religieuse de I' Ancien
Proche-Orient, SS. 145—148 u. S. 376; cf. auch Tu. Jacossen, The Treasures
of Darkness, SS. 25—173.
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konkreten Kriften aus, die wahrgenommen werden als Gestalt (,mor-
pha“), fahig, die ,message zu ibermitteln, die Fruchtbarkeit und Wachs-
tum besagt. Auf diese Art verweist uns die Frage nach der ,materia
prima®, die den religiosen Diskurs der Polytheismen des Alten vorderen
Orients, besonders unter dem Blickpunkt der Fruchtbarkeitsreligionen,
speist, auf jene sichtbaren Krifte, die die Erde des Orients hervorgebracht
hat, auf jene ,Herren® (baal), mit deren Gestalt das Wachstum der
Pflanzen und Tiere verwoben ist, und mit denen in Ubereinstimmung zu
leben im elementaren Interesse des Menschen liegt.

Im Vergleich zu den oben angesprochenen Kulturen scheint es nun
ziemlich schwierig zu sein, auch in den alten semitischen Nomaden-
kulturen (Araber, Hebrier etc.), sei es in denen der Wiiste oder der
Steppe, im Herzen Arabiens oder seiner Randzonen, der physischen Welt
eine dhnlich geartete semantische Funktion zuzuschreiben. Dies nicht nur
deshalb, weil die Spezialisten bei den vorislamischen Arabern z.B. die
Abwesenheit eines ,Pantheons® nach Art der groflen vorderorienta-
lischen Kulturen festgestellt haben,* sondern vor allem auch auf Grund
des fast génzlichen Fehlens ,naturistischer® Gottheiten, deren Gestalt
der Religion als semantischer Code hitte dienen kénnen.

Sicherlich, es gibt den arabischen Donnergott Quazh® und besonders
die ,djinn“, hinter denen sich die dem Menschen noch nicht unterwor-
fene Natur verbirgt.® Wir finden ferner in Mekka den weiblichen Ddmon
al-‘Uzzd, der sehr gut jenen chtonischen, mit der Fruchtbarkeit in
Zusammenhang stehenden Wesen, die Quellen und Grotten bewohnen,
zugerechnet werden konnte.” Auch diirfen wir nicht die Frithlingsfeste,
mit ihren Erstgeburtsopfern, die der Gottheit des Himmels dargebracht
werden, vergessen.® Diese Feste stellen eine Periodisation, also eine Art
~codage® des Mysteriums der Fruchtbarkeit und damit des Lebens dar.

Jedoch sind fiir uns die Nomadenkulturen besonders deswegen inter-
essant, weil bei ihnen die mit semantischen Eigenschaften ausgestattete
»Physis“, von der wir oben im Anschlufl an Cr. Ltvi-STrAuss sprachen,
vor allem im Menschen selbst, in seiner anthropologischen Realitdt aus-
gewiesen werden kann. Sie ist es, die die Rolle der ,materia prima“ des
Diskurses des Menschen angesichts des Mysterium des Lebens iibernimmt,
die die ,Worter® fiir eine Gottheiten und Menschen umfassende Sprache
liefert, bzw. mit deren Hilfe eine ,Grammatik®, die die Entfaltung des

4 Cf. J. HennvinGeR, La Religion bédouine préislamique, S. 140.

8 Cf. J. WeLLBAUSEN, Reste arabischen Heidentums, S. 67.

¢ Cf. Tn. Mooren, Parenté et Religion Arabe préislamique (Teilauszug aus
Paternité et Généalogie . . .), SS. 49—52; J. HEnninGER, Geisterglaube bei den
vorislamischen Arabern, S. 813; D. B. Macpoxarp, Djinn, S. 560, 2. Sp.

7 Cf. Tu. Mooren, Paternité et Généalogie . . ., SS. 807/308; W. Ararram,
Al-Buss. Vestige de cultes chioniens en Arabie, SS. 29—32.

8 Cf. J. HenniNGER, Les Fétes de Printemps chez les Arabes et leurs Implications
historigues, SS. 422, 424, 425; Tu. MooreN, op. cit., SS. 128—126; cf. Ex 5,
1—3;12, 5.
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Lebens nachzeichnet, aufgestellt werden kann. Natiirlich handelt es sich
auch hier um eine ,morphologische® Sprache, aber es ist nicht in erster
Linie die auflere Natur, die die Wort-Gestalten stellt, sondern eben
der Mensch selbst und besonders seine biologische Natur.

Ein solcher Gesichtspunkt ist natiirlich der strukturalen Anthropologie
nicht fremd. Man kann mit L. b HEuscH sogar soweit gehen zu sagen,
Kultur entstinde, sobald es dem Menschen geldnge, seine eigene bio-
logische Realitdt zum Gegenstand der Reflexion zu machen.® Anders und
spezieller formuliert: die Idee einer morphologischen Sprache, bei der die
anthropologische Realitdt die Rolle der ,materia prima“ erfillt, bezieht
sich im wesentlichen auf das Phinomen der Verwandtschaftsbeziehungen.
So spielt der Mensch als Verwandter, der notwendigerweise in
Beziehung zum Andern steht, aber in einer ganz bestimmten, kodifi-
zierten Weise, die Rolle eines lebensvermittelnden Wortes.

Natiirlich sind Begriffe wie ,Wort“, ,Sprache etc. im abertra-
genen Sinn zu nehmen. Wir gehen nicht so weit wie Livi-StrauUss
es stellenweise tut, wenn er eine Konkordanz zwischen phonetischen
Gesetzmifigkeiten und denen der Verwandtschaftsbeziehungen ver-
mutet.!* In der anthropologischen Realitit ein semantisches System zu
sehen will vielmehr heifien, dafl man in ihr ein Kommunikationssystem
sehen kann, wenn auch nicht im wortlichen Sinn: ,. . . hier die Ménner,
dic tauschen, dort die getauschte Frau Diese, aber nicht jene
(Manner) halten den Vergleich mit den W dértern der artikulierten
Sprache aus. Um dieser — und einigen anderen — Schwierigkeiten zu
entgehen, sollte man vielleicht offen darauf verzichten, die Verwandt-
schaftsbeziehungen wie ein Kommunikationssystem zu behandeln, es sei
denn im metaphorischen Sinn.“!2

Aber selbst im metaphorischen Sinn scheint uns die Idee der Kom-
munikation durchaus geeignet, das jenem komplexen Netz verwandt-
schaftlicher Beziehungen eigene Wesen zu beschreiben. Denn es ist ja
immer das Leben oder Uberleben der Gruppe, das in Eheschlieffungen
und Genealogien auf dem Spiel steht: sich kommuniziert. Auf diese

12 1.. pE Hruscy, op. cit., S. 95.

® Cf. Cr. Lévi-Strauss, Les structures élémentaires de la parenté; Anthro-
pologie structurale; cf. auch die schr niitzliche Zusammenfassung der Ideen
und Probleme der strukturalen Anthropologie bei L. pe Heusch, Pourquoi
Uépouser?, SS. 13—140; fiir die uns intercssierende Frage bes. SS. 94—101;
vgl. allg. zu dem Ansatz, Kultur etc. vom Begriff der Sprache / Kommunikation
her anzugehen auch den Artikel von J. J. SeaE, Kultur und Religion. Zur Er-
neuerung der Missiologie, bes. SS. 36, 89/40. Unser Artikel teilt gewisse An-
sichten des dort in Anschluff an R. Scurerter entwickelten Modells der Kultur/
Religionsbetrachtung, wobei wir allerdings der Begriffssprache von pensée
sauvage folgen.

10 Cf. L. pE Heuscs, op. cit., S. 96.

11 Cf. dazu auch die Diskussion, aufler 1Bip., SS. 32/83, bei A. C. KROEBER,
Clyde Kluckhohn, Culture, SS. 329—332, bes. S. 330, Anmkg. 28; ferner
M. Harris, The Rise of Anthropological Theory, SS. 493—498.
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Weise zeigt die ,physische Welt®, verstanden als ,Welt der Verwandt-
schaftsbeziehungen® auch die ihr eigene Finalitit an: sie gibt jedem ihrer
Teile — je an seinem Platz — die Moglichkeit, an jenem Strom des
Lebens, den man durch derartige Beziehungen kanalisieren will, zu
partizipieren.

9. FamiLie, KLAN UND STAMM BEI DEN ARABISCHEN NOMADEN

Wir wollen nun einen etwas eingehenderen und bewuflt interpretie-
renden Blick auf jene ,Physis®, die die Verwandtschaftsbeziehungen
darstellen, werfen, wobei wir mit der Kleinfamilie, der Basis jeder
verwandtschaftlichen Verdstelung, beginnen. Die arabischen Nomaden
stellen dabei ein fiir unsere Zwecke besonders durchsichtiges und hilf-
reiches Beispiel dar.

— Die Familie

Die Familie heifit: bét (bait), ‘ayle / ‘ele / ‘i4l, pl. ‘iy4l oder ‘ailat,
gemidfl dem terminologischen Inventar, das J. HenningeEr aufgestellt
hat.’® Nach Jaussen' wird sie auch ahel/ahl genannt. Eine Analyse der
Familie muf} sich im wesentlichen mit der Vater-Sohn-Beziechung befassen.
Nach Jaussen ist die Familie ,nur auf die Vaterschaft gegriindet; im
allgemeinen existiert miitterliche Filiation nicht®.*® Da die Familie die
direkte Nachkommenschaft des Vaters betrifft, ist dieser ,naturgemifl
Chef und Prinzip dieser ’ahel, deren Wichtigkeit vor allem nach Zahl
und Kapazitit der Kinder minnlichen Geschlechts bemessen wird®.*®
Der Téchter kann der Vater sich nicht rithmen, ,. . . die Frau ist in den
Augen aller nur ein Werkzeug, das dem Willen ihres Mannes unter-
worfen ist . . .“.7

Der Vater versteht sich so zu allererst als biologischer Griinder
einer neuen sozialen Zelle. Selbst Empfianger des Lebens von seinem
Vater her, will er nun vor allem dessen Vermittler sein. Seine ganze
Sorge richtet sich darauf, Geschlecht und Name fortzupflanzen, . . . sein

18 Cf. Die Familie bei den heutigen Beduinen Arabiens und seiner Randgebiete.
S. 183; im {iibrigen sei zu Beginn dieses Paragraphen darauf hingewiesen, dafl
im allgemeinen von den Ethnologen als Forschungsvoraussetzung akzeptiert
wird, dafl sich grosso modo und unter bestimmten Gesichtspunkten das Leben
in der Wiiste, m.a.W. die 6konomische Form des Nomadismus der Beduinen,
nicht grundlegend im Laufe der Zeit geindert hat. Man geht also davon
aus, dafl es mit der gebotenen Vorsicht moglich ist, vom Leben der heutigen
Beduinen — unter Abstraktion des in ihrer Lebensweise typisch Islamischen —
auch auf das Leben von einst, in vorislamischer Zeit, Riickschliisse zu ziehen.
Zur ethnologischen Frage des Nomadismus s. auch TH. Mooren, Parenté et
Religion . . ., §S. 11—13.

14 Cf. Coutumes des Arabes au pays de Moab, S. 11.

15 il S by
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17 Ibid., SS. 14/15.
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Wounsch besteht darin, um sich herum soviel kraftige Sprofilinge wie
moglich zu haben®.*®

Dariiber hinaus darf der Griinder einer Familie nicht mehr unter
demselben Zeltdach wie sein Vater wohnen. Er mufl unabhingig sein
und sein eigenes Zuhause besitzen. So vervollstindigt sich die Definition
der Nomadenfamilie: ,Das Wort ’ahel bedeutet daher die Familie im
strikten Sinn: Vater, Mutter, Kinder . . ., die alle unter demselben Chef
und demselben Dach leben. Es sieht so aus, als seien beide Bedingungen
gleichermafien von Néten. “*

Aber der Vater ist nicht nur der biologische Griinder einer neuen
Zelle des Gemeinschaftslebens, sondern auch ihr rechtlicher: ,Der Vater
ist der absolute Herr iiber alle Giiter. Erst mit seinem Tode werden sie
an seine Sohne vererbt; dann auch kommt es zur Verteilung.“*

Jedoch gilt es noch auf Folgendes hinzuweisen: zunichst einmal ist der Besitz
bei den Nomaden weniger konzentriert als bei den Sefhaften. Er ist labil —
besonders im Hinblick auf Herdenbesitz — in der Folge von Razzien, die als
legales Mittel der Besitzvermehrung gelten. Nicht nur der wirkliche Besitz,
sondern auch das Besitzrecht geht verloren auf Grund einer Razzia, die nach
geltenden Regeln durchgefiihrt wurde. So richtig es daher auf der einen Seite ist
zu betonen, dafl der Vater der Kleinfamilie der wahre Eigentiimer ist, so muf§
doch andererseits auch die Moglichkeit erwidhnt werden, dafl der junge Beduine
gerade auch durch Teilnahme an einer Razzia ebenfalls das Recht besitzt, einige
Stiick Vieh in Eigenbesitz zu nehmen. Ferner kénnen im allgemeien Kinder und
selbst Frauen Eigentiimer einiger Tiere sein.

Wenn das Zelt auch Familienbesitz ist, so kommt es doch vor, das seine
Innenausstattung Eigentum der Frau, als Teil ihrer Aussteuer, ist. Im Prinzip
herrscht ndmlich Giitertrennung, wenn auch die Frau in der Verwaltung ihrer
Giiter unter gewissen Gesichtspunkten immer vom Mann abhéngt. Aber im
Falle einer Scheidung mufl der Frau alles, was sie in die Ehe mitgebracht hat,
zuriickerstattet werden. Kommt es zu einer ungerechten Verschmihung, so mufl
der Mann gar fiir eine Wiedergutmachung aufkommen.

Schliefilich sei noch erwihnt, dafl der Vater immer die Moglichkeit hat, schon
zu seinen Lebzeiten seinen Séhnen einen Teil der Erbmasse zu vermachen oder
ganz einfach Geschenke zu vergeben.™

Ist der Vater der cigentliche Eigentiimer, so ist er es auch, der beerbt.
Das Hinterlassen eines Erbes stellt sich so als die rechtliche Komporiente
seiner biologischen Aufgabe, Griinder einer neuen Lebenszelle zu sein,
dar. Die Erbschaft regelt die materielle (die Giiter betreffende)
Vermittlung des Lebens. Ferner kann auf diese Weise der Sohn im
wesentlichen als virtueller (Mit)-Besitzer definiert werden. Er ist nicht
nur der rechte Arm des Vaters, immer zu seinen Diensten solange er mit
ihm unter einem Zeltdach lebt, sondern ipso facto auch der rechtmiBige

18 Ihid., S. 14.

19 Ibid., 8:12.

20 Thid., S 20.

# Cf. 1bd., 8. 20; J. HENNINGER, op. cit., SS. 125, 129; J. HExNiNGER, Das Eigen-
tumsrecht bei den heutigen Beduinen Arabiens, SS. 8, 21, 32.
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Nutzniefler der viterlichen Giter: ,Alle Sohne haben das Recht auf einen
gleichgroflen Anteil aus den Giitern des verstorbenen Vaters . . . der
ilteste besitzt immer ein Vorzugsrecht.“*® Frauen und Téochter sind aus
der Erbschaft ausgeschlossen.

Hier ist eine Bemerkung zum Erstgeburtsrecht notig. Nach HenninGERr sollte
man ndmlich licber von einer symbolischen oder Bevorzugung ,honoris causa®
sprechen. Eine Institution, nach der der Erstgeborene automatisch die ganze
Substanz des viterlichen Erbes erhalten wirde, so dafl fir die ibrigen Sohne
nur noch ein kleiner Teil iibrig bliebe, ist ndmlich bei den arabischen Nomaden
nicht bekannt. Nicht einmal das Zelt erbt der Erstgeborene notwendigerweise.?®
Die Zerstreuung des Besitzes, natiirliche Konsequenz eines solchen Zustands,
kontrastiert sichtlich mit der Sorge der Ackerbauern, den Grundbesitz so integral
wie mbglich zu erhalten.®

Wir haben also gesehen, dafl die Rolle des Vaters im wesentlichen
in der Weitergabe des einst empfangenen Lebens besteht (in biologischer
und materieller Hinsicht). Der Sohn, virtueller (Mit)-Besitzer, wird sich
ebenfalls bemiihen, dem Vater in dieser Spur zu folgen und folglich sich
verheiraten. Das geschieht mit Vorliebe mit der Tochter des Onkels
viterlicherseits, der ,bint al-‘amm®, d.h. der patrilateralen Parallel-
base.?® Aber damit verlassen wir schon die Kleinfamilie und kommen zur
nachsten sozialen Einheit, dem Klan.

— Der Klan
a) Der Klan als somatische Wirklichkeit

»Uber der Familiengemeinschaft . . . steht eine komplexere soziale
Gruppe, die mehrere Familien umfafit: die hamuleh ... es ist schwierig,
eine genaue Definition dieses Wortes zu geben . . .“*® HENNINGER nennt
folgende Ausdriicke als Klanbezeichnung: &1, 'ahl, finde; die hamuleh
hingegen bezeichne schon einen Klanverbund.?” Auch fir CeELHOD
besteht die hamuleh aus mehreren Klanverbinden. Der Klan heifit nach
ihm ‘ashira.®® Aber in bezug auf diesen Terminus bemerkt Jaussen: ,Die
‘ashireh bleibt (fiir uns) ihrem Aufbau und ihrer Entwicklung nach im
Halbdunkel, das sich zur Finsternis in der Frage der gabileh . . ., dem
eigentlichen Stamm verdichtet.“*

22 A. Jaussen, op. cit., S. 20.

2 Cf. J. HENNINGER, op. cit., S. 80; Die Familie bei den heutigen Beduinen . . .,
S. 128 und ebenfalls J. HenningERr, La primogéniture en ethnologie, Sp. 478/474.
24 Cf. J. HenNINGER, Die Familie bei den heutigen Beduinen . . ., SS. 129 u. 142,
% Cf. J. HENNINGER, op. cit., S. 181; A. Jaussen, op. cit., S. 45; J. CuerHop,
Le droit dans la société bédouine. Recherches sur le ’orf ou droit coutumier des
Bédouins, SS. 59, 110—115.

% A. JAussen, op. cit., S. 111.

¥ Cf. Die Familie bei den heutigen Beduinen . . ., S. 133.

28 Cf. op. cit., SS. 47/48, 50; cf. auch J. HENNINGER, op. cit., S. 134.

2 Op. cit., S. 113.
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Die Schwierigkeit, exakte Termini zu finden, beruht letzstlich ganz cinfach
auf der grofien Labilitdt und Beweglichkeit all dieser Einheiten so wie auf der
Tatsache, dafl diese Gruppen zahlenmiafig untercinander sehr variieren. So
kann ein Stamm 20 000 Mann zihlen, aber auch nur 20, so daf er mit dem Klan,
was die Groflenordnung angeht, zusammenfallt.?

Fiir uns wichtig ist jedoch nur, dal die Klangruppe, wie immer sie
heifen mag, als patrilinearer und patrilokaler Verband, als Patriklan
also,® sich als vom selben Ahnen abstammend betrachtet. Auf der
Ebene des Klans handelt es sich also, um die Terminologie BrAunLicHS
zu gebrauchen, um eine somatische Wirklichkeit®® Andererseits
kommen auf Klanebene natiirlicherweise die Genealogien ins Spiel. Sie
weisen jedem Individuum nicht nur in bezug auf die Seinen, sondern
auch in Hinblick auf die, welche seiner Gruppe fremd sind, einen Platz
an. Sie sind unerlaflich firr die Durchfiihrung der Exogamievorschrift.

Von einer segmentierten Genealogie spricht man, sobald man es mit min-
destens zwei Individuen (S6hnen) zu tun hat, die sich auf einen gemeinsamen
Ahnen zuriickfithren. Solche Genealogien funktionieren besonders in einer mehr
oder weniger dezentralisierten Gesellschaft, wie wir sie z. B. bei den arabischen
Nomaden vorfinden. Wirson wendet auf sie den Terminus ,acephalous socie-
ties“, ,kopflose® Gesellschaften, an. Mehr als sonst ist es hier die somatische,
d. h. genealogische Wirklichkeit, die eine relative Kohdrenz der Gruppe garan-
tiert und die rechtliche wie politische Dimension des Gemeinschaftslebens
regelt.?®

b) Connubium und forum

Gerade die Rolle, die die Genealogien spielen, zeigt deutlich, wie in
den Augen der Gruppe Blutsbande und Solidaritit zusammengehdren.
Die Genealogien sind das vitale ,ideologische® Gertist der Klanver-
binde. Sie stehen schlieflich im Dienste dessen, was connubium und
was forum fiir die Gesellschaft ist; comnubium: die blutsmifige (Ver-
wandtschaft, Heirat etc.), forum: die rechtliche Komponente der Klan-
wirklichkeit.?

Zum ,forum-Aspekt® sei nur kurz ein Beispiel gegeben. Hier definiert die
Genealogie u.a., auf welche Individuen sich die Verpflichtung zur vendetta/
Blutrache erstreckt, wer unter das ,jus talionis® féllt. Hierhin gehort die Er-

80 Cf. ]J. HENNINGER, op. cit., S. 185; J. CarrHOD, 0p. cit., S. 51.

3t Cf. J. CuecHop, op. cif., S. 50; vgl. dazu auch J. Hewwinger, La société
bédouine ancienne, 8S. 86—93.

32 Cf. Beitrdge zur Gesellschaftsordnung der arabischen Beduinenstdmme, SS.
79, 198, 227; A. JaussEn, op. cit., S. 113; ]J. HENNINGER, op. cit., S. 134.

33 Cf. R. R. WiLson, Genealogy and History in the Biblical World, SS. 19, 20,
42, 43; iiber die Rolle linearer und segmentierter Genealogien s. auch ibid,,
SS. 19, 20, 40, 46, 158, 194.

34 Vgl. auch Anm. 83.

% Wir folgen hier der Terminologie von C. H. J. pE Geus, The Tribes of Israel,
SS. 147, 148, 163; cf. auch J. CuErLuOD, 0p. cit., S. 381.
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wihnung der sog. ,khamsa“ bei den Arabern, eine Institution, die in besonders
guter Weise die Verflechtung von Recht und Blut illustriert.

Die khamsa (von arabisch ,5“) umschliefit die Verwandtschaft cines Mannes
bis zum 5. Grad, aber vom Grofivater aus gerechnet. Im Falle einer Blutschuld
sind die Verwandten des Morders bis hin ins 4. Glied, unter Ausschlufl des
funften also, von der vendetta bedroht. Die Pflicht der Rache obliegt umgekehrt
allen Verwandten des Ermordeten bis hin zum 5. Grad einschliefflich, wiederum
vom Grofivater des Betroffenen aus gerechnet. Jaussen bemerkt ferner, dafi
die direkte Nachkommenschaft eines schuldig Gewordenen immer unter das
Gesetz der Blutschuld fillt?® Der Verwandte 5. Grades seitens des Morders
spielt im iibrigen oft die Rolle eines Vermittlers zwischen den betroffenen
Gruppen. Die Verwandtschaft 4. Grades derselben Seite kann sich ferner durch
die Abgabe eines Kamels loskaufen. Aber die des 3. Grades, so fiigt JaussEn
hinzu, kann derartige Ersatzleistungen nicht fiir sich in Anspruch nehmen.??

Die khamsa, das vielleicht hervorstechendste Beispiel fiir das Ineinander-
greifen von Blut und Recht, stellt so etwas wie eine Klan-Untergruppe, neben den
bisher genannten sozialen Einheiten dar. Einzig auf Verwandtschaftsbande
gegriindet, bildet sie einen nicht zu unterschitzenden Faktor des Gemeinschafts-
lebens. Es gibt sogar eine Eidesformel, durch die man ecinen Menschen, der zum
Klan eines der Blutschuld schuldig Gewordenen gehért, zwingen kann zu bewei-
sen, dafl er nicht zur khamsa des Mérders gehort.3® Das Beispiel der khamsa
zeigt uns, wie die Genealogien/die gemeinsame Abstammung ein somatisch-
rechtliches Ganzes organisieren, wobei im Hintergrund immer die Figur des

3% Cf. op. cit., S. 159; s. auch ibid., SS. 158—160; cf. ebenso E. BrAunvrich, op.
cit, SS. 80/81; J. Curruop, op. cit., SS. 89, 270—298; J. Hennincer, Die
Familie bei den heutigen Beduinen . . ., S. 133; W. Casxer, Gamharat An-
Nasab, Bd. I, S. 24.

37 Cf. op. cit., 8. 159; cf. auch ibid. die Skizze auf S. 160.

38 Cf. E. BrAunLicH, op. cit., S. 81. Betreffs eines Mordes innerhalb der khamsa
s. J. CueLuop, op. cit., SS. 381—3835. Zur vendetta im allgemeinen sei noch im
Anschluff an Creriuop, (der Leoroup Weiss, alias Aumap Asap, The road to
Mecca, arab. Ubersetzg., S. 148, zitiert, cf. CHELHOD, op. cit., S. 322. Anm. 37)
mit besonderem Blick auf Jordanien, hinzugefigt, dafl die einfachste Methode
zwischen zwei Klanverbinden Frieden herzustellen, darin bestand, ,. . . ein
junges Médchen aus der Familie des . . . Agressors zu entfithren und es einem
der Erben des Opfers zu iibergeben. Dieser wiirde so, auf Grund des jung-
fraulichen Blutes der Hochzeitsnacht, das ja kein anderes Blut als das der
Mérderseite ist, symbolisch den gewaltsam Umgekommenen réchen (ibid., S. 322).
Aber CueLHOD selbst bemerkt dazu (ibid., S. 322), daf diese Information von
anderen entschieden bestritten wurde. Hingegen scheint es eine ziemlich allge-
meine Sitte zu sein, als Supplement zum Blutpreis ein junges Madchen aus der
agnatischen Verwandtschaft des Morders zu fordern (cf. ibid., SS. 316ff;
A. JAUSSEN, op. cit., S. 233).

Im dbrigen s. CueLHop, op. cit., SS. 270/272 u. S. 270, Anm. 25, zur Frage
eines eventuell religiésen Ursprungs des ,Blutrachemechanismus®, gedacht als
Opfer fiir die Totenseele. Jedoch handelt es sich hier um eine sehr umstrittene
These. Cf. auch H. Lammens zur Blutrache: ,Es handelt sich um Familienreligion,
die einzige, die er (der Beduine, der Verf.) wirklich verstecht und deren Ver-
pflichtungen er nicht in Frage zu stellen wagt® (L’Arabie occidentale avant
UHégire, S. 183); cf. auch A. Jaussen, op. cit., SS. 222—232.
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Ahnen zu sehen ist: Quellpunkt und Scharnier fiir die Verteilung und Vermitt-
lung des ,Lebensstromes®.

¢) Die Allianz ben ‘ameh

Unsere bisherige Beschreibung hatte Gruppen, deren somatische Zu-
sammengehorigkeit als nicht-fiktiv gilt, zum Inhalt. Doch ein typischer
Zug der Gesellschaft, die uns hier beschiftigt, besteht darin, dafl
Allianzen selbst da noch im Namen des Ahnen und der gemeinsamen
Abstammung geschlossen werden, wo es sich um somatisch nicht zu-
sammengehérende Gruppen handelt. Es spielt dabei keine Rolle, daf} die
Genealogie, bzw. die Behauptung der gemeinsamen Abstammung einen
fiktiven Charakter annimmt. Wichtig ist, daff man sich von nun an
so zueinander verhdlt als ob man miteinander verwandt ware. Die
Allianz ben ‘ameh ist dafiir ein besonders gutes Beispiel. JAUSsEN be-
merkt zum Terminus ben ‘ameh Folgendes: ,Ben ‘ameh . . . — so ge-
schrieben nach der Aussprache der Beduinen von Belga, scheint ein
Wort populiren Ursprungs zu sein, zusammengezogen aus ben und
‘ammeh . . . ,Sohn der Tante vaterlicherseits’ oder aber ,Sohn des Onkels*
nach der Volksinterpretation.“®

Zwei Gruppen verschiedenen Ursprungs, die jedoch in permanentem
Kontakt miteinander leben, behandeln sich von nun ab wie Séhne des-
selben Onkels viterlicherseits, also wie Verwandte® oder wie CuELHOD
bemerkt: ,comme des cousins agnatiques.“4

MusiL teilt uns folgende Formel fiir die SchlieBung dieser Allianz bei den
Rwala mit: ,Zwischen uns und euch wird die zwischen Verwandten iibliche
Freundschaft wie eine Freundschaft zwischen Blutsverwandten fortdauern.“#?
Bei den Fugari haben JaussEn und Savienac folgende Formel notiert: ,Wir
verblinden uns fiir das Blut und die fiinfte (Generation).“ Wéhrend die Formel
gesprochen wird, flieit das Blut eines geschlachteten Opfers zur Erde®® In
seinem Bericht uber die Sitten und Gebrduche der Araber aus Moab fiihrt
Jaussen aus, daf sich die Teilnehmer an der Allianzzeremonie um einen Sibel
mit Goldknauf, Zeichen der Macht, niederlassen, sich die rechte Hand reichen
und feierlich bei Allah und seinem Propheten die Allianz beschworen.#

Die so geschlossene Allianz hat sowohl defensiven als auch offensiven
Charakter. Fir die Konfoderierten stellt sie eine Quelle des Gliicks und
der Sicherheit dar. Zahlreich sind ihre Auswirkungen. Sie erstrecken sich
auf Weiderechte, die Reisebegleitung, die Fragen Schuldner und Gléu-
biger betreffend, Verlust von Vieh oder auch ganz allgemein auf das

89 0p. cit., S. 149.

40. Gf. ibid., 88. 150/151.

4 Op. cit., S. 382; cf. auch ibid., SS. 381—384. Insofern ist der von Jaussen so
genannten Volksinterpretation (,interpretation vulgaire®) — s. Anm. 39 — recht
zu geben.

42 The Manners and Customs of the Rwala Bedouins, S. 47.

43 Coutumes des Fuqard SS. 18, 35, 36 u. Anm. 2, S. 36.

4. Cf. op. cit., 5. 150.
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Verbot, sich hemmungslos der Gewalt hinzugeben, Raubziige zu veran-
stalten, kurz auf alles, was den Zustand des ,Nicht-Krieges®, der zwi-
schen den Kontrahenten herrscht, in Gefahr bringen konnte. Auch die
Blutrache erfihrt durch die ben ‘amekh eine gewisse Einschriankung.*®

Zusammenfassend kann man sagen: der Klan kann als Fortfithrung
der grofien Bewegung der Lebensvermittlung angesehen werden, die
ihren Ausgang in der Kleinfamilie nahm. Auf der Ebene des Klans
werden wir letztlich Zeugen einer immer weiter um sich greifenden Ver-
dstelung des Lebensstromes, organisiert und eingebettet durch das System
der Genealogien, ohne die Heirat und Wohnort keine konkrete Gestalt
gewinnen konnen. Der feststehende Bezugspunkt ist dabei der Ahne,
selbst wenn in der Praxis, unter rein somatischen Gesichtspunkten ge-
sehen, sich die Berufung auf die gemeinsame Abstammung als fiktiv
herausstellen kann. Das ist jedoch ohne Belang, wie wir am Beispiel
der Allianzbildung gesehen haben, wenn man im Auge behdlt, worum
es im Eigentlichen geht: um Teilnahme am gemeinsamen Leben,
mit gemeinsamen Rechten und Pflichten. Im Gegenteil, man kann sagen,
dafl der Modellcharakter der Idee der gemeinsamen Abstammung ge-
rade dadurch mit besonderer Deutlichkeit hervortritt, daff sie auch dann
noch als verpflichtend gilt, wo offenbare Blutsverwandtschaft nicht
vorhanden ist.

— Der Stamm
a) Fiktive Blutsverwandtschaft

In seinem Bericht iiber die Rwala bemerkt MusiL: ,Der Stamm bei
den Rwala ist bekannt als kabilet (oder bedidet oder auch ‘asirt) ar-
rwala, wobei ‘adire denselben Sinn wie bedide oder kabile hat.“*® Wir
befinden uns also in bezug auf den Stamm — was die Terminologie
angeht — in derselben Lage wie beim Klan. Die Bezeichnungen sind
nicht eindeutig und oftmals iiberschneiden sich die Worte fiir Klan und
Stamm. Die Griinde fiir diesen Sachverhalt haben wir schon angespro-
chen. Es kommt noch hinzu, dafl der Stamm, der den hochsten Grad der
sozialen Hierarchie einnimmt, sich gleichzeitig auch am weitesten von
der realen Blutsverwandtschaft entfernt und vor allem eine rechtlich-
politische und geographische Grofie umschreibt.

HenvingER weist darauf hin, daf bei den Nomaden die gréferen
ibergeordneten Verbinde nur ,rein politische oder ideelle Einheiten®
darstellen. Derselben Ansicht ist auch Casker.*® Briunvrica bemerkt,

4% Cf. ibid., SS. 150, 154, 155, 158, 159.

8 0p. cit., S. 47; zur Terminologie s. auch die Liste bei J. HenwincEr, Die
Familie bei den heutigen Beduinen . . ., S. 134, wo wir auch den Terminus
~ferqa® finden.

47 La société bédouine ancienne, S. 81; cf. auch vom selben Autor: Die Familie
bei den heutigen Beduinen . . ., SS. 134/135.

8-Cf. of. cit., B4. 1. 8. 23.



dafl es wohl keinen Stamm gibt, der nicht somatisch fremde Untergrup-
pen oder -Stdmme in sich aufgenommen hat, und zwar als Mitglieder
mit vollen Rechten.* Deshalb ist um so bemerkenswerter, dafi gerade
auch in bezug auf den Stamm von seinen Mitgliedern die Idee der ge-
meinsamen Abstammung hochgehalten wird, und sei es als Fiktion. Se
notiert Jaussen: ,Jeder Stamm gibt vor, trotz der Modifikationen, die
im Laufe der Jahrhunderte stattgefunden haben, von einem einzigen
Ahnen abzustammen.“® Oder: der Stamm ,akzeptiert die widerspriich-
lichsten Legenden und findet zu sich selbst einzig und allein in der

kategorischen Behauptung: der Stamm in seiner Gesamtheit stammt vom
Ahnen ab“.®

b) Der Stamm als rechtlich-geographische Wirklichkeit

Welches sind nun, neben der praktisch nur behaupteten Blutsver-
wandtschaft die anderen Faktoren, die die Stammeseinheit konstituieren?
Da gilt zunachst einmal, dafl der Stamm als unabhingig agierende Ein-
heit auftritt. Solidaritat ist notwendig; man kidmpft ferner fiir die Durch-
setzung derselben Interessen unter der Leitung eines obersten Chefs. Be-
sonders wichtig ist dabei das Gefiithl der Homogenitit.® In bezug auf
den Stammesfiithrer, den obersten Scheich, bemerkt BrAunricu tbrigens
ausdriicklich, dafl er die Rolle eines politischen Fiihrers inne-
hat und ansonsten nur ein Primus inter pares ist.>

Was die rechtliche Seite des Stammeslebens angeht, so ist festzuhalten,
daB auflerhalb der Qabila ein fast rechtloser Zustand herrscht. Recht
gibt es nur innerhalb der Stammesgrenzen. Ein Fremder kann von ihm
nur profitieren, wenn er den Schutz eines Stammesmitgliedes geniefit.>

Die letzte Bemerkung weist auf eine der wichtigsten Funktionen
des Stammes hin, niamlich die Rolle, die er als geographische Grofle zu
spielen hat, sofern man tiberhaupt Politik und Recht von der Geographie
abheben kann. Mit andern Worten: der Stamm definiert das Territo-
rium, die Weideflachen (dira) und die Wasserstellen.®®

Aus dem bisher Gesagten geht also hervor, dafl der Stamm, selbst
wenn er unter dem Gesichtspunkt der somatischen Wirklichkeit ein mehr
9 Cf. op. cit., S. 198; cf. auch ibid., S. 79.

5% Op. cit., S. 111.

51 Thid., S. 114; cf. auch: der Stamm ,rithmt sich ganz besonders seiner Ver-
wandtschaftsbande mit einem einzigen Ahnen, dessen Namen er tridgt und von
dem er vorgibt blutsméflig abzustammen (ibid., S. 114).°

82 Cf. ibid., S. 114; ferner E. BrAunLICH, of. cit., S. 79.

5 Cf. op. cit., SS. 82 u. 84; zur Rolle des Shaykh's im allgemeinen s. Tn. Moo-
REN, Parenté et Religion . . ., S. 26.

8 Cf. Ta. Moogren, op. cit., SS. 23/24; es sei noch bemerkt, daff auch im Hin-
blick auf Eheschliefungen der Stamm eine wichtige juristische Funktion erfiillt.
Denn welches auch immer die genealogische Komposition eines Stammes unter
dem Geschichtspunkt der realen Blutsverwandtschaft sein mag, nach aufien hin
prasentiert sich der Stamm als endogame Grofle (cf. C. H. J. o Grus, op. cit.,
S. 147 u. TH. MooRrEN, paternité et Généalogie . . ., S. 276, Anm. 118).
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oder weniger fiktives Gebilde darstellt, im Grunde als eine Verlinge-
rung des Klans angesehen werden kann. Sicherlich, die rechtliche Bedeu-
tung des Stammes ist eine andere als die des Klans, sie erstreckt sich
hauptsdchlich auf territoriale Fragen. Aber die Finalitit der Stammes-
einheit ist dieselbe wie die des Klans. Auch der Stamm bezieht sich als
Fixpunkt auf den gemeinsamen Ahnen. Auch er hat keinen anderen
Zweck als den der Weitergabe gemeinschaftlichen Lebens, der Ermog-
lichung der Teilnahme an demselben fir all seine Mitglieder, womit
letztlich nur der in der Kleinfamilie schon gegebene Klan zuende gefiihrt
wird.

Fir Familie, Klan und Stamm kann daher, zusammenfassend gesagt,
die Rolle des gemeinsamen Ahnen gar nicht hoch genug veranschlagt
werden. Er ist nicht nur der Held, dessen Taten noch nach Generationen
gedacht wird, sondern auch der Vater par excellence, erfolgreicher Ver-
mittler des Lebens, das er seinerseits einst empfing (in biologischer wie
materieller Hinsicht). Es kann ferner festgehalten werden, dafl die Idee
der gemeinsamen Abstammung, die sich Gber die Kleinfamilie hinaus
dank der genealogischen Systeme artikuliert, immer auch die der Teil-
habe an einem gemeinsamen Leben enthalt, ganz gleich, unter wel-
chem Gesichtspunkt es anvisiert wird, dem der Familie, des Klans oder
des Stamms.

3. DIE ANTHROPO-SOZIOMORPHE (GOTTHEIT

Zu Beginn des Artikels erwihnten wir, dafl die anthropologische Rea-
litit die ,Worter fiir eine Sprache bereitstellt, die, angesichts des
Mysteriums des Lebens, Gétter und Menschen umfafit. Nachdem wir
versucht haben, dies fiir die Welt der Menschen am Beispiel der (vor-
islamischen)® arabischen Nomaden aufzuweisen, milssen wir nun einige
Bemerkungen der Gotterwelt widmen.®

Auch diese wird nimlich zu einem Grofiteil nach dem anthropo-so-
ziomorphen Modell erfafit. Damit wollen wir sagen, dafl die Gotterwelt,
der des Stammesmenschen — aber auf einer hoheren Ebene — ver-
gleichbar, die ,Wort-Figuren“ des durch die Verwandtschaftsbeziehun-
gen eingeleiteten Prozesses stellt, mit andern Worten, dafl sie nicht nur
vom Stammesleben geradezu annektiert®® wird, sondern mehr noch, sich
als dessen wirklicher Garant erweist.

8 (Cf. J. CaeLuop, of. cit., SS. 298 u. 344ff.; E. BrAunricH, op. cit., S8. 104/105,
200; J. HennineEr, Das Eigentumsrecht bei den heutigen Beduinen Arabiens,
S. 14,

5 Cf. Anm. 13.

%7 Im einzelnen s. unsere Studie in Parenté et Religion . . ., 8S. 28—64.

% Der Ausdruck ,annexation® findet sich bei E. DuormE, La Religion des
Hébreux Nomades, S. 3183.
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Bei den Safaiten z. B. (nordarabischen Nomaden) gibt es eine Gott-
heit namens Shay hag-qawm, die ,das Volk begleitet oder ihm folgt“.®®
Es handelt sich hier eigentlich um den ,Appellativ eines Gottes, dessen
wahrer Name uns unbekannt ist“.” Die gerade genannte Umschreibung
pallit im Grunde auf jede Stammesgottheit, da sie deren eigentliche
Natur anzeigt™. Die Gottheit mufl nicht nur in der Lage sein, den
Stamm in den verschiedensten Situationen zu begleiten (selbst Razzia
und Kontre-razzia sind nicht ausgeschlossen),® sondern sie garantiert
auch das ,Glick® des Stammes. Dies wird besonders deutlich an den
typischen ,Gad-Géttern®, z. B. Gad-‘Awidh oder Gad-Dayf: ,Gliick®
der ‘Awidh und der Dayf, wobei ,Gad“ auf das arabische ,djaad®,
Grofivater, Vater des Vaters, also Ahne, hinweist.%

Aber man kann die Bande zwischen Verwandtschaft und Gottheit
noch enger kniipfen und mit DHORME von einem wahren ,dieu parent®,
von dem Gott als Verwandten, sprechen. Dabei gilt die Gottheit als
Vater, Onkel oder Bruder des Menschen, denn zumindest verhilt sie sich
ihm gegeniiber in diesem Sinn. DuorME unterstreicht denn auch, daf
der Gott, der sich so quasi in ein Familienmitglied verwandelt hat ,im
Stamm auf Grund einer entscheidenden Intervention oder einfach nur
durch permanente Schutzgewihrung die Rolle eines nahen Verwandten
(spielt). Man gibt ihm nicht unbedingt einen besonderen Namen.“®

Wir kénnen uns hier darauf beschrénken in bezug auf die eben ent-
wickelten Gedanken auf entsprechende nordarabische Graffiti hinzu-
weisen, die sich, wie schon angedeutet, selbst in Sachen Blutrache und
Razzia an die Gottheiten wenden® oder auf Num 13, 7, wo von einem
3 Cf. Corpus Inscriptionum Semiticarum, Bd. V, n°® 2768, 2816, 2839 etc.,
s. Tu. MooREN, op. cit., SS. 34/85.

% R. Dussaup, La Pénétration des Arabes en Syrie avant I'Islam, S. 145.

81 Cf. ibid., SS. 145—147 die Diskussion der Identitit dieses Gottes, bes. in
bezug auf den syrischen Lycurgus; s. auch W.G. Oxtosy, Some Inscriptions
of the Safaitic Bedouins, S. 22; M. Horner, Die vorislamischen Religionen
Arabiens, SS. 383/384.

82 Vgl. dazu die entsprechenden Graffiti in E. Litrmanx, Safaitic Inscriptions,
auf die wir uns ebenfalls in Parenté et Religion . . ., 30—34 berufen haben.

% Vgl. arab. ,djadda“, beachtlich, respektabel sein, sei es auf Grund des Ran-
ges, den man cinnimmt oder wegen der Reichtiimer, die man besitzt (cf. Kazi-
Mmirskl, Dictionnaire Arabe — Francais, Bd. 1, S. 959, 2. Sp.). Fir ,djadd",
Grofivater, Ahne, Gliick, s. ibid., Bd. I, S. 260, 1. Sp. Cf. auch Jaussen: ,Es ist
ziemlich bemerkenswert, bei demselben Wort die doppelte Bedeutung ,Ahne’
und ,Chance’ oder ,Gliick’ zu finden; cf. den Grad der Kanaanier und Aramier
(op. cit., S. 314).“ S. auch die Inskriptionen bei LiTTMANN, op. cit., n® 184, 306,
348, 574, 640, 1198; cf. auch Répertoire d’ Epigraphie Sémitique, n° 199.

% Op. cit., S. 321; cf. auch die Bemerkung desselben Autors: ,. . . daf} im
Grunde der semitischen Seele . . . eine Verehrung fiir den Gott, insofern er
als Verwandter angesehen wird, besteht . . . (ibid., S. 338).¢

8% Cf. Ta. MooreN, op. cit., SS. 31—33; vgl. z. B. Répertoire . . . n° 220 (mit
Bezug auf Allat), LiTTMANN, op. cit., n° 146 (Ba’al Samin und Allat), n® 305
(Allat), n® 1196 (Allat) etc.
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Yigeal, Sohn des Joseph, Spiher des Stammes Issachar, die Rede ist;
denn dieser Name 148t durchscheinen, dafl die Gottheit ,, wahrscheinlich
als g6’él der Familie, d. h. als Blutricher, als der nachste Verwandte“®®
galt.

Diese Analyse kann noch durch eine Anzahl theophorer Eigennamen
vertieft werden, seien es nun nordarabische oder hebraische (die eben-
falls fiir uns deswegen von Interesse sind, insofern einige hebriische
Klanverbinde eine den nomadisierenden Arabern vergleichbare Lebens-
form teilten). Jedoch miissen wir uns wegen des begrenzten Rahmens
dieses Artikels®” mit einigen Hinweisen begniigen, so auf den nordarabi-
schen Namen ,,Bin-Ilah“ (Sohn des Gottes) oder das hebriische Eliab,
»Gott ist Vater® (Num 1, 9; 16, 1; 1 Sam 16, 6; 1 Chr 12, 9 und 15, 18),
Eliam, ,Gott ist Onkel® (2 Sam 11, 3) oder auch Ahkiram (Num 26, 88),
wo Gott der Bruder ist, wiahrend er in Abraham der Vater ist, der liebt.

Ganz besonders deutlich wird die Einverleibung der Gottheit in das
Stammesleben, also ihr anthropo-soziomorpher Charakter im Falle des
Ahnenkultes, d. h. dort, wo die Gottheit in direkter Weise der vergott-
lichte Ahne ist. So bemerkt HENNINGER: ,. . . der Ubergang vom Stam-
mesahnen zum Stammesgott erscheint mir nicht als zu schwierig. Obwohl
es iibertrieben wire, hierin den Ursprung fiir alle einzelnen Gottheiten
zu sehen, so kann man doch annehmen, daﬁ ein Teil von ihnen anfangs
nur Ahnen und Heroen waren, von chcnden umwoben, um schliefilich
Schritt fiir Schritt den Géttern gleich zu werden. “%

So kennen wir z. B., was den Hidjaz in Zentralwestarabien angeht,
die Eigennamen ‘Abd (Diener des . . .) Thaqgif und ‘Abd Qossay, wobei
letztgenannter ,der Ahnherr des aristokratischen Klan der Quraysh
(war), vermutlicher Verfasser der mekkanischen Konstitution“.* Ferner
sei der safaitische Figenname ‘Ammel, ,der Onkel ist Gott*, erwahnt
wie auch die hebréischen theophoren Eigennamen Ammiel, ,mein Onkel
ist Gott* (1 Chr 8, 5), Hiel, ,mein Bruder ist Gott* (I Ko 16, 34) oder
Abiel, ,mein Vater ist Gott“ (I Sam 9, 1).” (Fiir die Region von Petra/
Nabatia weist Starcky auf drei vergottlichte Konige hin, nimlich den
‘Obodas, Sieger iiber Antiochus XII, Malichos und Aretas sowie auch
auf die vergottlichte Konigin Haldu.™)

% E. DHORME, op. cit., S. 317; cf. Hiob 19, 25: ,Ich weifl, mein go'él lebt . . ¢
% Cf. zum Folgenden: Ta. MooreN, op. cif., SS. 37—41.

8 La religion bédouine préislamique, S. 131. Im einzelnen s. dazu Mooren,
op. cit., SS. 41—47; und vom selben Autor Paternité et Généalogie . . ., 285—
237; jetzt auch in Mooren, Le Kitdb al-A¢ndm de Ibn al-Kalbi, SS. 5—10.

% H. Lammens, L' Arabie occidentale avant I'Hégire, S. 170; vgl. auch J. WeLL-
HAUSEN, Reste arabischen Heidentums, S. 3 betreffs ‘Abd Qossay.

™ Cf. E. LirtmANN, op. cit, n° 155 und Diskussion in MooreN, Parenté et
Religion . . ., S. 44; ferner ibid., S. 48; vgl. auch M. Nors, Die israelitischen
Personennamen im Rahmen der gemeinsemitischen Namengebung, SS. 12, 15ff.
u. 76/77 und E. Daorwms, op. cit., S. 316.

™ Cf. Culte des morts, in Petra et la Nabaténe, Sp. 1015.



Manchmal tritt der soziomorphe Charakter der ibermenschlichen Welt
auch dadurch zutage, dafl ubernatirliche Wesen wie die ,djinn“ ge-
nannten Geisterwesen (s. S. 15) in Klan- bzw. Stammesorganisationen
lebend gedacht werden.™ Ja selbst vom héchsten Gott der Araber, Allah,
galt im Volksglauben, er besifle drei Tochter/Frauen: Allat, al-‘Uzza
und Manét (Koren, Sure 53, 19, 20).7

Hier mufl schliefilich auch darauf hingewiesen werden, dafi die Ge-
samtheit der eben genannten religiosen Konzeptionen, bzw. die darin
zum Ausdruck kommende religiése Mentalitdt, vom Propheten des Is-
lam, Muhammad, unter dem allgemeinen Terminus ,shirk“ scharfstens
verdammt wird (cf. Sure 6, 100; 12, 106; 37 158 etc). Shirk bedeutet
eigentlich: Assoziation, Partizipation, Teilen, Mitbesitz oder Mitverant-
wortung. Urspriinglich stammt dieser Begriff also aus der Sphire des
Handels und des Rechts. Jedoch ist er in der Tat sehr gut gecignet,
den Zweck der Verwandtschaftsheziehungen, so wie wir ihn heraus-
zuarbeiten versucht haben, zu umschreiben. Dal jede mehr oder weniger
dauerhafte Allianz sowieso die Tendenz hat, sich in Verwandtschafts-
bezichungen zu #duflern, haben wir gerade auch am Beispiel der ben
‘onen-Allianz (s. S. 22) gesehen. Eheschliefungen und Adoptionen kin-
nen hier ebenfalls noch erwihnt werden.™

4. VoM MorPHOLOGISCHEN Diskurs zum HemLicen BucH:
DIE MONOTHEISTISCHE ,, REVoLUTION®

Das Ziel der bisherigen Ausfithrungen bestand darin, die anthropolo-
gische Realitdt der vorislamischen Araber, besonders die ,physische
Welt* (,corps physique® / LEvi-Strauss) der Verwandtschaftsstruktu-
ren als einen grofien Diskurs, mittels dessen ,Leben® verstehbar wird, zu
begreifen. Wir haben in dieser Perspektive Familie, Klan und Stamm als
eine Art ,code® interpretieren konnen, der in der Lage ist, den sonst
nicht faflbaren ,Lebensstrom® zu organisieren. Dabei diirfte vor allem
der morphologische Charakter eines solchen Diskurses — wo-
runter wir seine Eigenart verstehen, sich aus einer Kette lebendiger
Wesen zusammenzusetzen — deutlich geworden sein. Anders: der Mensch
oder genauer der Ahne ist im wahrsten Sinn des Wortes das vitale

7 Cf. J. Cusruoo, Les Structures du sacré chez les Arabes, SS. 75 u. 78/79;
J. Henwaincer, Geisterglaube bei den wvorislamischen Arabern, SS. 299, 308:
Tu. MooRren, op. cit., SS. 47ff.

B Cf. Ta. MooreN, op. cit., SS. 52—56; J. WELLHAUSEN, op. cit., SS. 24—45;
T. Faup, Le Panthéon de I'Arabie cenirale d la Veille de I'Hégire, bes. SS.
111£f., 163ff., 123ff.; Isn av-Kausi, Kitgh al-asndm, SS. 13—27; Isn Hismam,
strat al-nabi, S. 55; Azraor, Akhbdr Makka, Bd. 1, S. 74.

7 Zum Ganzen des Problemkreises ,Shirk“ vgl. Ta. Moorex, op. cit., SS. 57—64;
zur Bedeutung des arabischen Terminus cf. Kazimirski, op. cit., SS. 1221/1222;
E. W. Laxg, An Arabic-English-Lexicon, Bd. 1, 4, SS. 1541 —1543.
»ochliisselwort® des Diskurses. Auf diese Weise wird das Projekt des
Lebens ,lesbar®.
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Im tbrigen ist dabei die Idee der Kommunikation als die eigentliche
LNatur® der Verwandtschaftsbeziehungen, was ihr Funktionieren in der
Zeit angeht, deutlich geworden; die Idee der Partizipation in bezug auf
dieselbe Lebensquelle jedoch als deren ,Finalitat*, denn Vater ist man
nur, um das einst selbst empfangene Leben weiterzugeben.

Unter spezifisch religiosem Gesichtspunkt folgt daraus, dafl die Gott-
heiten — zum Grofiteil, aber nicht exklusiv, dem ,anthropo-soziomor-
phen® Typ angehdrend (sei es als divinisierte Ahnen oder weil sie in
einer den Menschen vergleichbaren ,Gesellschaft® lebend vorgestellt
werden) — integraler Bestandteil der durch die Verwandtschaftsbezie-
hungen geregelten Lebensvermittlung sind, zumindest aber Bereitschaft
zur Intervention oder Solidaritdt mit den Menschen dufiern. Anrufungen
und Gebete, so kurz sie auch sein moégen, wiren sonst nicht an sie ge-
richtet worden. Dafl solche Gottheiten, die sich wie Verwandte dem
Menschen gegeniiber verhalten, diesemn sehr nahe sind, liegt auf der
Hand.

Von hier aus bietet sich jedoch auch ein Einstieg zum Thema mono-
theistische ,Revolution® an, so wie sie vom Propheten Muhammad un-
ternommen wurde.” Zu Recht wird ndmlich darauf hingewiesen, daf}
durch den arabischen Propheten die Transzendenz Gottes heraus-
gestrichen wird: dafl sich keiner Gott néhert, es sei denn als Diener
(cf. Sure 19, 98).7 Bekannt ist auch, dafl das Charakteristische der
Monotheismusauffassung des Propheten — auf der Ebene der Formu-
lierung und seiner spezifischen Argumentationsweise — darin besteht,
mit jeder Art von ,shirk”, Assoziation, aufzurdumen, besonders wenn sie
sich in der Form von Vater — bzw. Sohnschaft darstellt: Allah hat weder
gezeugt noch ist er gezeugt worden (Sure 112, 3). Er hat weder Frau noch
Tochter noch Sohne, er ist allein, der Einzige (cf. Sure 112, 2; 6, 100 ff.
etc.). Kurz: Gott ist auf keinen Fall ein Verwandter.

Es ist uns jedoch moglich im Lichte unserer Untersuchungen, beson-
ders unter dem Gesichtspunkt der von uns ins Spiel gebrachten Idee
eines morphologischen Diskurses, die Verschiedenheit (oder
wenn man diesen Begriff vorzieht: den ,Ubergang®) von heidnisch-juden-
christlicher und koranisch-monotheistischer Welt noch anders zu erfas-
sen.” Néamlich: das, was sich in bezug auf den monotheistischen Diskurs

% Fiir das Folgende und den Problemkreis des koranischen Monotheismus, vor
allem im arabischen Kontext, cf. Ta. Moorex, Paternité et Généalogie. . .,
SS. 78—132 u. Islam und Christentum im Horizont der anthropologischen Wirk-
lichkeit, SS. 11—16 u. 25.

7 Cf. dazu auch G. C. Axawarti, Die Botschaft des Korans und die biblische
Offenbarung, S. 136.

7 Die Gruppierung von heidnisch-judenchristlich auf der einen Seite und
monotheistisch-koranisch auf der andern erfolgt natiirlich aus der Sicht des
Korans, fiir den das Christentum u. a. auf Grund des Sprechens vom ,Sohn
Gottes® in bezug auf den Messias und das Judentum in bezug auf einen ge-
wissen ‘Uzair/Esdras (cf. Sure 9, 30 u. M. Robinson, Makomet, SS. 273/274)
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des Propheten andert, — insofern er betreffs der ,materia prima“, mit-
tels derer ,Heidentum® und ganz allgemein die ,Shirk-Religionen®
ihren religiosen Diskurs formulieren, schirfste Bedenken anmeldet, —
meint unter diesem Gesichtspunkt im wesentlichen die Form des Dis-
kurses. Das heifst also nicht, dafl der Prophet dessen ,materia prima“
(Rohstoff) gedndert hitte, — denn trotz seiner Kritik und Weigerung,
das Konzept der Verwandtschaft als Material zur Formulierung seiner
Theologie zu gebrauchen, bleibt Muhammad dennoch im Bannkreis der
»Verwandtschaftsmentalitit“, wenn auch in einer den anderen Religio-
nen diametral entgegengesetzten Weise — sondern bedeutet, dafl er
einen morphologischen durch einen a-morphologischen Diskurs, will
heiflen: einen Diskurs ohne anthropologische ,Gestalt”, ersetzt. Anders:
in der koranischen Offenbarung tritt an die Stelle der menschlichen oder
gottlichen ,Wort-Figuren® das rezitierte, geschriebene Wort. Von nun an
wird Offenbarung in einem ,kitdb", einem Buch festgehalten.

Die Folgen dieser semantischen (im eingangs zitierten Sinn von Livi-
Stravss) Revolution, d. h. der Ablésung des ,ins Fleisch® geschriebenen
Wortes durch den eigentlichen Buchstaben, sind vielfaltig. Wenn die
Anthropologie nicht mehr in affirmativer Weise die ,Grammatik®, das
Stammesleben nicht mehr den ,code® der Lebensvermittlung konstitu-
iert, weil der Ahne als ,Schlisselwort® durch den Koran abgelost wurde,™
so eroffnen sich fiir den religiosen Diskurs vollig neue Mdglichkeiten,

ebenso wie das Heidentum unter den Begriff der ,Shirk-Religionen®, der
assoziationistischen Glaubensvorstellungen fallen (cf. dazu auch R. Parer, Der
Koran. Kommentar und Konkordanz, S. 27). Daf} es aber eine gewisse Berechti-
gung hat, das Christentum, da es keine reine Buchreligion ist (cf. Mooren,
Islam und Christentum . . ., S. 23, Anm. 38), nicht nur dem radikalen Mo-
notheismus ,zuzuordnen®, sondern auch in die Nihe der ,heidnischen® Religio-
nen zu riicken, ganz gleich, ob man unter ,Heidentum® die klassischen Poly-
theismen, die altvélkischen oder iiberhaupt .,mythologischen® Religionen mit
ihrem Sakralititsverstindnis versteht, wird aus dem Folgenden noch klarer her-
vorgehen.

Dabei geht es natiirlich nicht um ein statisches Klassifizieren oder gar Gleich-
stellen, sondern wir denken eher an die ,dialektische® Grenzfunktion des
Christusereignisses allen Religionsformen gegeniiber im Zeichen von Gericht
und Erfilllung, so wie es D. WIEDERKEHR in Jesus Christus als die Erfillung
der Religionen, bes. SS. 163—169 angesprochen hat.

Es diirfte ferner klar geworden sein, dafl es uns nicht um ecine historische

Studie zu tun ist, in dem Sinn, daf wir der Frage nachgingen, woher der
koranische Monotheismus unter dem Gesichtspunkt adufierer Einflisse — zu
nennen wire hier bes. der ,Hanifismus (cf. M. Ropinson, op. cit,, S. 361) —
kommt, sondern um eine ,typologische® Gegeniiberstellung zweier semantischer
Manifestationsweisen.
" In bezug auf die (wenn auch nur noch relative) Giiltigkeit von Ahne und
Abstammung jedoch vgl. in Mooren, Paternité et Généalogie . . ., SS. 109—120
(Paragraph ,Monothéisme et arabisme”) die Erérterungen tber die ,umma®“ als
monotheistischen Stamm und die Rolle Abrahams/Ismaels als Ahnviter
des Glaubens an den einen Gott.
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die zwar im einzelnen schon bekannt sind, von denen es aber anderer-
seits einige verdienen, in den Kontext unseres eben entwickelten An-
satzes gestellt zu werden.

Da wire zundchst einmal zu erwdhnen, dafl das Heilige Buch in einer
bisher nie dagewesenen Weise der Idee der Schépfung,™ ganz allgemein
der Allmacht des Wortes eines einzigen Gottes Platz schafft;
mit andern Worten: der fir den Menschen lebenswichtige Bezugspunkt
verlagert sich von der der Anthropologie immanenten ,Schrift‘ weg in
Richtung auf den Willen eines Gottes, der nun vollig autonom als
letztgtiltige Instanz auftritt.®® Seinen Willen jedoch tut der eine Gott
im Gesetz kund, islamisch gesprochen: in der shari'a. Es ist ja auch
im Horizont unserer Uberlegungen nur verstindlich, dafl der durch das
geschriebene Wort zumindest relativierte anthropologische ,code” durch
einen neuen ersetzt werden mufl, d. h. einer reinen Buchreligion wohnt
ipso facto eine ,legalistische® Tendenz inne. Denn der Mensch kann bei
seinem Versuch der Welthewiltigung nicht ohne Orientierung allein ge-
lassen werden. Der Koran sagt nun dem Menschen, was er tun muf,
wobei die Idee der Partizipation, ein Schlisselwort der ,Shirk-Religio-
nen“, durch die des Gehorsams abgelost wird® Sicherlich mufte

7 Dafl wir es im koranisch-monotheistischen Kontext mit einer ganz anderen
Vorstellung von Schépfung zu tun haben als in den klassisch-polytheistischen
Religionen des Alten Orients z. B. haben wir anhand der Analyse der Verben
Lbny®, ,qny“ etc. sowie des Ausdrucks ,bny bnwt® fir El in Paternité et
Généalogie . . ., SS. 141—144 u. 886—388 erdrtert.
8 Cf. O. HerrENscuMIDT, Sacrifice symbolique ou sacrifice efficace, SS. 175/
176: ,Das testamentarische System lehrt, dafl es eine Weltordnung — ein ,Na-
turgesetz’ — nur insofern gibt als es ein Gott gewollt hat, und dafl sie sich
zugunsten des Menschen nur hilt, weil es dieser Gott so will . . .“. Was hier
in bezug auf das Judentum gemeint ist, gilt auch fir den Islam.
8 Zur Rolle der shari ‘a vgl. Te. MooreN, op. cit., SS. 218—220. Vgl. auch
die Definition, die L. GArpEr vom islamischen Begriff der Religion (,din®)
gibt: ,Din ist also die Gesamtheit der von Gott erlassenen obligatorischen
Vorschriften, denen man sich unterwerfen mufl (Art. Din, S. 301, 2. Sp.).“ Der
islamische Religionsbegriff umfafit also sowohl die Idee der Verpflichtung, der
Unterwerfung, aber auch — denn sonst wiirde das Gesetz ja nicht seine seman-
tische Funktion als neue ,Grammatik® des Lebens erfilllen — den Begriff der
Retribution und Rechtleitung. In diesem Sinn stellte die erste islamische Kom-
munitit (,umma“), von Muhammad in Medina (Yathrib) gegriindet, den sozialen
Rahmen dar, innerhalb dessen man sich rechtens seiner ,Schulden® Gott gegen-
iiber entledigen konnte (gemaf arab. ,dina“, s. Kazimirskr, op. cit. Bd. I, 8. 757,
2. Sp. u. ,dayn®, Schulden, Schuldenschein, ibid., S. 758, 1. Sp.), und zwar eben
unter der Leitung (,hudi®) des die Bedingungen diktierenden Gesetzes, das Ge-
horsam verlangte (,ddna 1i“) seitens der Mitglieder der ,umma®, bei gleich-
zeitiger Garantie fiir Gerechtigkeit und Belohnung (cf. hebr. ,din®, Richten u.
Urteil, s. Gesentus/Bunt, 17. Ed., S. 161, 1. Sp.).

Man kann daher auch sagen, daf in der koranischen Offenbarung Gott
weniger sich selbst schenkt ,sicut est in se® — abgesehen von der Mitteilung
seiner Einheit —, als daff er vornehmlich dem Menschen sagt, was er zu tun
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man sich auch dem alten Stammescode beugen, aber der Gehorsamsakt
besitzt nun eine andere Qualitit: er richtet sich an die Innerlichkeit des
Menschen, sein Gewissen, seine freie Verantwortung. Einer vollig neuen
Idee wird Raum geschaffen: der Moglichkeit der Belohnung, der Er-
langung des Paradieses. Das ist grundsitzlich etwas Anderes als die
»Uberlebenschance® in der memoria, dem ,dhikr® des Dichters, der die
Grofitaten des Ahnen rihmt, oder das Weiterleben im Sohne® Die
Idee der Moral tiberhaupt wird dabei auf einen andern Grund gestellt.
Gut und Bése werden nicht mehr in Funktion der Stammeszugehdrigkeit
definiert,®® sondern gemdfl ihrer Konformitit mit den im Buch ausge-
driickten Befehlen Gottes.

Uberhaupt ist ja die Buchreligion als Pendant eines von allen speziel-
len Verwandtschaftsbeziehungen befreiten Gottes vorziiglich dazu ge-
eignet, die Rolle eines Vehikels der Universalisierbarkeit von Konzepten
und Lebensweisen tiber den Stamm hinaus zu spielen.® Die politi-
sch e Rolle, die der arabische Monotheismus daher im Prozefl der Ver-
einheitlichung der Stimmewelt — und nicht nur der arabischen — ge-
spielt hat, ist denn auch von den Forschern schon gebiihrend gewiirdigt
worden.®

Alerdings sollte im Rahmen unserer Untersuchungen iiber die mono-
theistische ,Revolution® als Ablésung eines im wesentlichen morpholo-
gischen Diskurses durch einen historisch fixierten Text die Frage nach

hat (cf. auch Garper/Anawar, Introduction d la Théologie Musulmane,
8. 227; ferner Sure 5, 116, Wort Jesu Allah gegeniber: ,. . . Du weifit Be-
scheid tiber das, was ich (an Gedanken) in mir hege. Aber ich weifl tiber das,
was Du in dir hegst, nicht Bescheid . ..)."

8 Cf. Ta. Mooren, Islam und Christentum . . ., SS. 12, 13, 22.

8 Dem widerspricht nicht, dafl der Koran altes vorislamisches Brauchtum und
Gesetzesgut aufnimmt, denn es hat nun Giiltigkeit als von Gott her kodifi-
ziertes Recht. Vgl. zur Definition der Moral in Funktion der Stammeszugehdrig-
keit M. SanLins’ Analyse in Age de pierre, dge d’abondance, bes. 8S. 250—260:
»Autrement dit: un acte donné n’ est pas mauvais ou bon en soi, mais seulement
en fonction de qui est I'Autre (ibid., S. 254).“ In diesem Sinn galt allerdings
sogar noch fir die ,umma“ — insofern sie als monotheistischer Stamm ange-
sehen werden kann, in dem die Bande der Religion die Bande des Blutes ab-
gelost haben —, dafl Gut und Bése teilweise in Funktion der Religionszuge-
horigkeit definiert wurden (cf. Tr. Mooren, Paternité et Généalogie . . ., SS.
114—116).

8 Cf. auch H. Brumensere, Arbeit am Mythos, S. 244, zum selben Thema einer
gestaltlosen reinen Worttheologie: ,Die Grofle des unsichtbaren Gottes ist
hier . . . seine Fihigkeit, sogar unabhdngig vom Kult und von Kultstitten rein
durch das Wort ,real’ und dadurch, wenn man den Ausdruck verzeiht, unbe-
grenzt transportfihig zu werden. Dauerfihigkeit iiber Exile hinweg und Mis-
sionsfdhigkeit Giber exotische Distanzen sind nur zwei Aspekte derselben Be-
stimmung.

8 Cf. u. a. G. E. Grunesaum, The Nature of Arab Unity, bes. S. 7; M. Ropin-
soN, Mahomet, SS. 249—3829;: W. M. Wartr, Mahomet ¢ Médine, SS. 99—179;
Tu. Mooren, Paternité et Généalogie . . ., SS. 109—120.
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dem ,Preis“ einer solchen Umschichtung des fiir Religion und Existenz
bedeutsamen semantischen Feldes nicht ungestellt bleiben. Wir denken
dabei ganz allgemein an das Verhiltnis Mensch — Welt, bzw. die Er-
fahrung der anthropologischen Realitdt schlechthin. Ist es nicht be-
rechtigt, von einer zumindest tendenziellen ,Entwertung® der Gestalt
(,morpha®) des Anthropos zu sprechen, insofern er seine Rolle als
lebendige Wort-Gestalt der Botschaft (message) des Lebens verliert
zugunsten des Heiligen Buches? Man mag das Festhalten an der Gestalt
des Anthropos fir ,archaisch®, kulturgeschichtlich »primitiv oder
»mythologisch“® halten, — konnte man aber angesichts des in einem
Buch (vornehmlich in der Form eines ewigen und unverinderlichen Ge-
setzes) festgehaltenen Wortes nicht mit gewissem Recht von einer ,De-
sakralisation® des Lebens sprechen, wenn man Rolle und Definition des
»Heiligen® nach R. Jaurin akzeptiert: nimlich, dafl das Heilige . . . nicht
das Esoterische, sondern das Alltigliche ist, dafl es (in den altvolkischen
Gesellschaften, der Verf.) darum geht, dem Alltiglichen einen Status
zu geben, den es bei uns nicht mehr besitzt. Dieser Status ist derjenige
einer Grammatik.“®” Demnach wiirde es in unserer Perspektive geniigen,
den Terminus ,Alltag“ durch ,Stammesleben® (als die Wirklichkeit, die
Verwandtschaftsbeziehungen, Brautpreis, Handel etc. umfaft) zu konkre-
tisieren, um die Bemerkung Jaurins in unserem Kontext anwenden zu
kénnen.®®

8 Cf. Anm. 90.
8 Le sacré, I'ésotérisme et le quotidien, S. 12.
8 Es sei nebenbei bemerkt, dafl die Schwierigkeit J. CrrLnons in Les Structures
du sacré chez les Arabes, das ,Heilige® bei den Arabern zu entdecken, vor
allem (parallel zu seiner These von dem bei den vorislamischen Arabern
diffus gebliebenem Heiligen) daher kommt, — und das trotz des Bemithens,
den Begriff ,Mythos“ zu erweitern (cf. ibid., S. 125) — die Rolle des konkreten
Lebens als ,semantischen Ort* oder religitsen ,code® zu begreifen. So sucht er
vergeblich bei den vorislamischen Arabern tiefgehende Spekulationen iiber
das Heilige. Dieser Sachverhalt wird besonders deutlich aus den folgenden
Linien, die, wenn man sie unter einem anderen Gesichtspunkt als dem Crrruops
sicht, genau die Art von Sakralitidt zum Ausdruck bringen, die wir suchen: ,Aber
die religiosen Spekulationen scheinen kaum seinen (des Arabers, der Verf.)
realistischen Geist zu quélen. Vielmehr ist er mehr damit beschiftigt, seine
Tapferkeit zu rithmen, seine Grofiziigigkeit zu feiern, seine Feinde zu verhohnen,
als Gesinge zu Ehren der Gétter zu komponieren. Seine epischen Gedichte
wollen nur menschliche Wunderwerke gelten lassen, keine anderen Grofitaten,
als die der halblegendéren Stammesfiguren. Durch seine Identifikation mit der
Gruppe iibersetzt der Dichter das tiefe Sehnen des kollektiven BewuBtseins.
Alle diejenigen, die mit den zeitgendssischen Nomaden in Kontakt getreten sind,
waren dariiber iiberrascht, wie wenig sie sich um die Religion kiimmerten, iiber
ihre Gleichgiiltigkeit den grofien Problemen des Heiligen gegeniiber. Hingegen
findet man bei ihnen Erzdhlungen fast epischen Charakters, die die Groftat
eines legendidren Heros zum Inhalt haben (ibid., S. 124).“

Akzeptiert man so verstandenes Alltagsleben in seiner Kodifiziertheit und Be-
zogenheit auf den Ahnen als semantischen Ort des religiésen Diskurses, dann
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Wir sprachen schon von dem Platz, den das Heilige Buch der Idee der
Schopfung widmet. Jedoch werden wir dadurch nicht nur mit dem Willen
eines autonom handelnden Gottes konfrontiert, sondern auch vor das Problem
der ,Natur® tberhaupt gestellt, genauer: das der Formulierung des Verhilt-
nisses von Mensch und (Um)welt. Dabei klang die Art und Weise der Problem-
stellung schon in der oben zitierten Bemerkung O. Herrenscumiprs an. Es
geht ndmlich um die ,ontologische® (micht existenzielle) Inkonsistenz von
Mensch und Welt, die ihre Rolle als Gestalt der Offenbarung im tiefen
Sinn des Wortes verloren haben. Mit andern Worten: die ,morphd“ wird
reduziert auf ein reines Zeichen (arabisch: dya) der Macht des Schopfergottes
— was jeder Art von Sakramentalitdt, aufler der des rezitierten Wortes, im
ibrigen den Riegel vorschiebt; ein Zeichen, dessen Funktion lediglich darin
besteht, den menschlichen Verstand — wie iibrigens auch beim Betrachten der
Geschichtsvorgidnge — zum Denken anzuregen, damit er seine Situation an-
gesichts der koranischen Botschaft begreift.5

Dies hat letztlich nicht nur als spitere ideologische Frucht den ,Atomis-
mus® als populdrste islamische Philosophie, in der die ,Naturgesetze® den
‘Wundern Gottes Platz machen, zur Folge, sondern Welt wird grundsatzlich im
Horizont von — um es mit einer anderen Buchreligion auszudriicken —
Gen 1, 28 erfahrfahr, wenn auch die Perspektive des so erdffneten Weltver-
standnisses nicht gerade erfreulich aussicht, wenn man Sure 2, 30 (vom Khalifat,
Stellvertreterschaft des Menschen) Glauben schenkt: ,Und (damals) als dein
Herr zu den Engeln sagte: ,Ich werde auf Erden einen Stellvertreter ein-
setzen!‘ Sie sagten: ,Willst du auf ihr jemand (vom Geschlecht der Menschen)
cinsetzen, der auf ihr Unheil anrichtet und Blut vergieft, wo wir (Engel) dir
lobsingen und deine Heiligkeit preisen? Er sagte: ,Ich weill (vieles), was ihr
nicht wifit".“90

handelt es sich vom islamischen Monotheismus ab nicht (entgegen CuELHOD, of.
cit., SS. 67—114; u. vom selben Autor: Introduction d la sociologie de IIslam,
S. 165) um eine erstmalige Differenzierung oder gar ,Rationalisierung® eines bis
dahin unbestimmt gebliebenen Heiligen, sondern — mittels des Heiligen Buches
— um eine ,Transplantation® des semantischen Ortes an dem sich von nun an
yoakralitit® ausdriickt.

8 Cf. Sure 2, 39 im Zusammenhang mit 2, 2Iff.; 7, 86; 64, 10 etc.; vgl. auch
in bezug auf die Zeichen CueLuOD, Introduction..., S. 149: Il ... s'agit ...
de croire parce que c’est conforme & la logique des choses.”

9 Unsere Umschreibungen wie ,Transplantation® des semantischen Ortes, ,Ent-
wertung® der Gestalt des Anthropos, ,Inkonsistenz® von Mensch und Welt
meinen letztlich den Verlust von Bedeutsamkeit / Prignanz von Mensch
und Welt. Eine solche aber fiir diese zu entdecken ist nun zwar auch ein An-
liegen des Mythos (cf. H. BLuMENBERG, op. cit., bes. SS. 68—126), doch heifit
das nicht, dafl es uns um eine ,Remythologisierung® des Christentums ginge —
Christus verhélt sich zum Mythos wie zu jeder Religion ,dialektisch®, d. h.
im Sinne von Gericht und Erfillung (cf. Anm. 77) — jedoch geht es uns um
das Aufzeigen einer genuinen ,Weltsicht®, die von einer extrem monotheisti-
schen (schon gar nicht: nicht-trinitarischen) Position her unméglich ist. Diese
hat aber, gerade in der Krise unserer technisch-biirokratischen Weltbetrachtung
— und Ausbheutung (Umweltprobleme planetarischen Ausmafies, fast zur Per-
fektion gesteigerte Manipulation des Menschen), etwas zu tun mit der Ehr-
furcht von jederlei ,sarx“ (die kosmische Briiderlichkeit des Sonnenge-
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Dies mufl uns im Rahmen unseres Artikels als Ansatzpunkt einer Re-
flexion, die sich mit der von einer reinen Buchreligion hervorgerufenen
semantischen ,Revolution® beschaftigt, leider gentigen.®® Aber es diirfte
klar geworden sein, um welch fundamentale Fragen es geht und wie es
vielleicht moglich ist, sich an die uns oft fremde Welt dieser Religions-
form im Lichte bestimmter Modelle heranzutasten. Fiur keine andere
Religion als die islamische, stark des einzig gultigen koranischen Wortes,
gilt vielleicht in solch hohem Mafle die Auffassung, dafl Polytheismus
(einschlieflich Inkarnation, aus der Sicht des Propheten), jede Form von
Mythos, immanenter Sakralitit oder gar Sakramentalitdt, eine Falle,
eben ,shirk® (cf. arabisch: sharak) sei, in die der Geist des Menschen
ohne Kenntnis der richtigen Grammatik des Lebens lduft.®® Die vom

sangs z. B.), die nie grofere Bedeutsamkeit empfing als da der Logos ihr ein-
wohnte, um den kithnen Gedanken der ,Gottebenbildlichkeit® jeder Theorie
zu entheben und damit auch der ,Welt“ ihren Platz zu geben.

9 Es ist klar, dafl das Problem der Schépfung, des Verhéltnisses Mensch —
Welt etc. bei weitem durch unsere kurzen Hinweise nicht erschépft behandelt
ist. Darum kann es aber auch nicht gehen, sondern nur um das Aufreifien von
Denkperspektiven, die sich vom jeweiligen theologischen Ansatz her ergeben.
Im iibrigen wird wohl auch keiner heute behaupten, die grofien Religionen
hitten die gerade mit dem Schépfungsglauben z. B. gegebenen denkerischen Pro-
bleme zufriedenstellend, d. h. jeder Nach-Frage-Wiirdigkeit enthoben, ,geldst®.
— Von einem ganz anderen Ansatz, nimlich von der Philosophie/Kulturanthro-
pologie herkommend, scheint uns ferner — um nur noch einen Autor zu nennen
— das schon zitierte Werk BrumenserGs, Arbeit am Mpythos einen unbedingt
erwiahnenswerten und auch fiir die Theologie fruchtbaren Versuch darzustellen,
grundsitzlich einige der hier unter dem Stichwort monotheistische ,Revolution®
behandelten Fragen anzugehen, cf. bes. SS. 127—162; 237/238; 239—290.

92 Interessant in der Beurteilung der mehr mythisch-sakral orientierten Religio-
nen (einschlieflich ihres Ritualismus: Opferpraxis etc.) — in unserer Sprache:
der morphologischen Religionen — ist die Konvergenz zwischen der islamischen
Shirk-Konzeption und der Position eines am modernen Strukturalismus orien-
tierten Anthropologen wie P. Smith, fiir den der religiose Ritus nur deswegen
~funktioniert“, weil der Mensch in eine ,Falle des Denkens® lauft (,un certain
type de pitge a pensée“, Aspects de lorganisation des rites, S. 148). — Wie weit
aber gerade die ,Falle“ einer morphologischen Sprache fiir die Herausarbeitung
einer Inkarnationstheologie unabdinglich ist, haben wir auch an anderer Stelle
schon kurz angesprochen: cf. Islam und Christentum . . ., S. 23, bes. Anm. 38;
cf. dazu auch die vergleichende Analyse von hinduistischer und alttestamentlicher
Opfertheologie im schon zitierten Artikel O. HerrenscaminTs (s. Anm. 80), was
fir die arabische Welt noch zu erginzen wire durch WELLHAUSEN, Reste des
arabischen Heidentums, SS. 142/143. —

Wir sollten vielleicht zum Schlufi noch einmal darauf hinweisen, dafl es uns
in der hier ausgearbeiteten Position nicht um ,Mythologisierung®, ,Sakralisie-
rung“ oder Immanenz um jeden Preis geht (vgl. Anm. 77 u. 90). Aber es geht
u. a. auch darum, angesichts der in jiingster Zeit vor allem in Frankreich heftig
entbrannten Monotheismusdiskussion im Anschluff an B.-H. Le&vys Buch Le
Testament de Dieu (cf. auch den Artikel von S. Tricano, Le Dieu vivant n'a
pas de testament, in: Le Morde, 24. 5. 1979, S. 2) und der jiingsten Entwick-
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Islam vorgenommene ,Transplantation® des semantischen Ortes des
religiosen Diskurses ist die wohl radikalste Form, die das beriihmte
»s0la fide® und damit eine ganz bestimmte Art von ,fides® jemals er-
fahren hat.

lung des shiitischen Islams herauszuarbeiten, dafl totalitire Fehlentwicklungen
und ‘staatlicher Mifibrauch der Religion keineswegs ein mit den Nicht- (oder
nicht reinen) Buchreligionen oder ,neo-stoischem® Heidentum notwendig zu-
sammenhédngendes Privileg bilden, vor dem uns ein radikales Auswandern
(Exilieren) in das semantische Feld reiner Transzendenz hiiten wiirde, wie es
Livy ungerechtfertigter Weise behauptet (cf. u. a. Le roc monothéisme, S. 21).

Abgesehen davon, dafl die von Lévy als Konsequenz des radikalen Monotheis-
mus geforderte technische Ausbeutung der Welt (cf. ibid., S. 21) als Ideologie
absurd geworden ist, durfte klar geworden sein, dafl die aus der Verlagerung
des semantischen Feldes fur die Buchreligion erwachsende Verpflich-
tung zum Gesetz keineswegs gefeit ist gegen totalisierende Vereinnah-
mung der ,Praxis®, die letztlich nicht nur freiheitszerstérend, sondern auch —
wie wir es an der Teheraner Geiselaffaire ablesen konnen, gesetzesstorend wer-
den kann. Wir konnen dieses Problem nicht besser umschreiben als mit den
Worten. H. BLUMENBERGS: ,Moses kommt vom Berg mit den gottgeschriebenen
Tafeln und trifft auf das Goldene Kalb der Entbehrung vertrauter Gotzen. Was
er tun mufite und was er tat, war die Erweiterung des Gesetzes zur alle Bilder
verdringenden Vollbeschiftigung, zum Inbegriff minutiéser Lebensregelungen,
zu jener immer wieder begehrten erfullenden ,Praxis’, die Vergangenheiten
nicht zuriickkommen ld8t. Diese Erfillungsform bezeichnend, kénnte man
Paulus in Abwandlung jenes dunklen Wortes des Thales von Milet sagen
lassen: Es war alles voll von Gesetzen. Deren Beachtung machte ihre Achtung
zunichte; das ist das Problem des Pharisiers Paulus im Rémerbrief (op. cit.,
SS. 34/85).“

Summary

In the present article under the title of “Descent and the Holy Book” the
author analyses the significance of parental structures as material for the formu-
lation of a religious discourse in comparison with a written historical text like
the Holy Koran. Following the structural anthropology as developped by Craupr
Livi-Strauss the author investigates in how far a parental system, e.g. that
of the Arab nomads, may be interpreted as a system of communication in which
the parent, more precisely the ancestor, plays the part of a life-giving “key-
word” (in a metaphorical sense), the parental and matrimonial rule being com-
parable to a kind of grammar. This leads up to the idea of a morphological
(i- e. consisting of concrete, living figures) discourse, which finally comprises
gods and human beings, thus being opposed to an amorphological text system
consisting of letters only. Furthermore the author demonstrates the inner affi-
nity of morphological discourses with any theology inspired by the concept of
incarnation, and he points out in what way the concrete social and cultural
practice makes man realize what he has to do. If this concrete code is replaced
by the intervention of the holy text like for exemple the Holy Koran, the holy
book necessairly assumes the role of a legalistical discourse telling man by means
of prophetic words what he has to do. The vacuum left behind by the dethroned
concrete figure is filled by a new ethic of obedience and the pathos of pure
faith, sola fides.
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GIBT ES FUR LATEINAMERIKA EINEN ,DRITTEN WEG*“?

Bemerkungen zur gesellschaftspolitischen
Grundsatzdiskussion in der lateinamerikanischen Theologie

von Hans Schipfer

Seit Fiper Castro, CHE GuEvarA und Camino Torres in den sech-
ziger Jahren begannen, den bestehenden liberalkapitalistischen Gesell-
schaftsmodellen solche marxistischer und sozialutopischer Priagung entge-
genzustellen, brach die Diskussion iiber Qualitdt und Durchfiihrbarkeit
idealtypischer Gesellschaftsmodelle unter den engagierten Theologen La-
teinamerikas nicht mehr ab. Man begann sehr rasch von ,Terzerismus®
(nicht zu verwechseln mit ,Trilateralismus®) zu sprechen, einem ,dritten
Ausweg®, der die positiven Ansitze liberalkapitalistischer und marxisti-
scher Modelle zu vereinen suchte.

Da es seit dem Einzug Castros in Habana zu keinen ausgeprédgten
Erfolgsmodellen kam (mit dem Sturz des gemifiigten Sozialrevolutionirs
General VeELAsCO ALvARADO ging 1976 in Peru die letzte grofie Hoffnung
dieser Art verloren, und Nicaragua muf sich erst noch bewihren), bekam
der Begriff ,Terzerismus“ zunehmend einen negativen Beigeschmack. In
Gespriachen mit den bei der Puebla-Konferenz 1979 anwesenden Theo-
logen kam deutlich zum Ausdruck, dafl Kompromisse mit ,liberalkapi-
talistischen Institutionen jeder Art“ nicht weiterfithren, weil die natio-
nalen und internationalen Machteliten des Liberalismus letztlich immer
wieder einschneidende Sozialreformen, fiir welche nicht riickzahlbares
oder wenig ertragreiches Kapital investiert werden muf}, verhindern (vgl.
die vom IWF Peru auferlegten Kreditbedingungen; Rohstoffboykott
einerseits und Waffenhilfe andererseits in verschiedenen lateinamerika-
nischen Lindern; die Schwierigkeiten des sandinistischen Nicaragua,
giinstige Anleihen zu erhalten). Der gesellschaftspolitische Kurs, den viele
lateinamerikanische Befreiungstheologen heute anstreben, scheint sich
daher eher zu radikalisieren, zumal von offiziell kirchlicher Seite Zu-
riickhaltung gegentiber konstruktiven Vorschliagen geiibt wird.

Die Puebla-Konferenz hat zwar Stellung bezogen gegeniiber den Ideo-
logien im allgemeinen und gegeniiber den Entfremdungen rechts- und
linksorientierter Gesellschaftsmodelle (vgl. u. a. Puebla 507—562). Sie
hat aber nicht die Erwartungen jener Theologen erfiillt, welche glaubten,
die Konferenz wiirde bestimmte Gesellschaftsmodelle global verurteilen.
Damit kénnte die Vermutung auftreten, dafl der Diskussionsstand in die
erste Phase des Terzerismus zuriickgefallen ist.

Ich bin nicht dieser Meinung. Es stimmt, dafl die Bemithungen um
sozialere Modelle mehr Wirdigung und moralische Unterstiitzung ver-
dient hitten. Es darf aber nicht tibersehen werden, daff pastorale Doku-
mente nicht in parteiinterne oder regionale Kontroversen eingreifen
konnen, wenn sie Auflerungen fiir einen ganzen Kontinent enthalten sol-
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len. Es scheint mir in diesem Fall wichtig, daf} zumindest klare Vor-
stellungen tiber Demokratie und Gemeinwohl, tiber den allgemeinen Wert
und die Notwendigkeit politischen Engagements im Rahmen der Men-
schensrechte sowie iiber die Bedeutung von Pluralismus und Toleranz ge-
schaffen werden. Im Abschnitt ,Begriffe von Politik und politischer Ver-
pflichtung“ finden sich einige entsprechende Auflerungen. Sie konnen
durchaus als Versuch gewertet werden, eine breitere Grundlage fiir
verschiedene Formen gesellschaftlichen Engagements zu schaffen, wenn-
gleich ihre Interpretation im ortskirchlichen Bereich nicht iiberall innova-
torisch verstanden wird.

Nr. 521 sagt: ,Zwei Begriffe von Politik und politischer Verpflichtung
missen unterschieden werden:

1. Die Politik in ithrem weitesten Sinne, die das Gemeinwohl sowohl auf
nationaler wie auf internationaler Ebene im Auge hat. Sie mufl die Grundwerte
einer jeden Gemeinschaft prazisieren — die innere Eintracht und die auflere
Sicherheit — und mufl die Gleichheit mit der Freiheit, die 6ffentliche Autoritit
mit der legitimen Autonomie und Mitheteiligung von Personen und Gruppen,
die nationale Souverdnitit mit dem Zusammenleben und der internationalen
Solidaritéit in Einklang bringen. Sie definiert auch die Mittel und die Ethik der
gesellschaftlichen Bezichungen. In diesem umfassenden Sinn betrifft die Politik
die Kirche und folglich auch ihre Hirten, die Diener der Einheit...*

Die Kirche hat gemifl Nr. 522 die Politik zu inspirieren durch die
Férderung von Werten, welche besonders die Wiinsche der an den Rand
Gedréngten einbringen.

Nr, 523 spricht den zweiten Aspekt aus:

»2. Die konkrete Verwirklichung dieser fundamentalen politischen Aufgabe
erfolgt gemeinhin durch Biirgergruppen, deren Ziel es ist, die politische Macht
zu erlangen und auszuiiben, um die wirtschaftlichen, politischen und sozialen
Fragen nach ihren eigenen Kriterien oder Ideologien zu losen. In diesem Sinn
kann man von einer Parteipolitik sprechen. Die von diesen Gruppen erarbeiteten
Ideologien kénnen, auch wenn sie sich auf die christliche Lehre stiitzen, zu ver-
schiedenen Schlufifolgerungen gelangen. Daher kann keine politische Partei, wie
sehr sie sich auch auf die Lehre der Kirche stitzen mag, die Vertretung aller
Gléaubigen fur sich beanspruchen, da ja ihr konkretes Programm niemals einen
absoluten Wert fiir alle darstellen kann . . .*

Damit sind verschiedene Gesichtspunkte politischen Engagements mit
bisher unbekannter Deutlichkeit angesprochen: Die Kirche hat auch
durch ihre Hirten einen Beitrag zur Forderung jener Werte zu leisten,
welche die Politik inspirieren miissen. Sie ,tut dies durch ihr Zeugnis,
ihre Lehre und ihre vielfiltige pastorale Ttitigkeit* (P 522). Birger-
gruppen, welche die politische Macht ausiiben, tun dies ,nach ihren
eigenen Kriterien oder Ideologien® (P 523) in eigener Verantwortung;
sie konnen dabei ,zu verschiedenen Schlufifolgerungen gelangen® (P 523),
diirfen jedoch nicht ,die Vertretung aller Glaubigen fiir sich beanspru-
chen® (P 523). Diesen Formulierungen ist ein bedingtes Verstindnis fiir
Pluralismus und Toleranz kaum abzusprechen.
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Daraus ergeben sich wichtige Konsequenzen. Die hier gemachten
Auferungen gestatten es jedem engagierten Christen, sein Gesellschafts-
verstindnis nach eigenem Wissen und Gewissen zur Geltung zu bringen.
Es geht nicht mehr so sehr um die Beurteilung des politischen Standortes
als vielmehr um die Frage, mit welchen Mitteln und mit welchem Erfolg
ein wie auch immer gedachtes Gesellschaftsmodell dem Gemeinwohl
besser dient. Es ist klar, dafl jeder Versuch gesellschaftlicher Konstruk-
tion seine Schwichen und Miflerfolge haben wird. Es kann ein politisch
Engagierter aber nicht aufgrund einer Ideologiegebundenheit, sofern sie
dem christlichen Glauben nicht widerspricht, ,kirchlich behaftet* werden.
Diese im Puebla-Dokument aufscheinende politische Offnung lafit sich
gesellschaftstheoretisch belegen.

1. D1 UnMOGLICHKEIT DES OPTIONENDETERMINISMUS

Obwohl die Auseinandersetzungen mit den grofien Ideologen der
Gegenwart immer neue Erkenntnisse an den Tag bringen, obwohl wir
bereits auf eine reiche Erfahrungsgeschichte mit politischen Praktiken
zurtickblicken, und obwohl der Verabsolutierung politischer Optionen
unter dem Druck der sich weiterkumulierenden Weltprobleme manche
Spitze gebrochen wurde, miissen wir heute mehr denn je zugeben, daf}
wir kein Gesellschaftsmodell besitzen, das Endgiiltigkeit beanspruchen
diirfte. Es wird dies auch nie geben, solange es Menschen gibt, deren
freiheitliches Denken nicht unterdriickt wird. Je mehr sich ndmlich der
interkulturelle Dialog weltweit durchsetzt, desto besser erkennen wir, dafl
der Voreingenommenheit durch kulturelle, ideologische und selbst per-
sonliche Erfahrungen niemand ganz entgeht. Dies ist die eine Seite des
Problems. Auf der anderen Seite mufl gesagt sein, dafl sich die Ausgangs-
lage fir gesellschaftliche Konstruktion von Kontinent zu Kontinent, von
Nation zu Nation differenziert. Ich meine damit, daff wir vom summari-
schen Universaldenken des Mittelalters auch in der Politik endgiiltig Ab-
schied nehmen miissen.

Wenn nun die Unterschiede in der Beschreibung der idealen (der
gerechten, authentischen oder wie immer genannten) Gesellschaft schon
unter Politologen stark auseinanderfallen, ist Finigkeit von anderen
Standpunkten aus, etwa von der Wirtschaft oder von den Religionen her
umso weniger zu erwarten. Wo kommen wir aber hin, wenn idealtypische
Denkmodelle keine Absolutheit mehr beanspruchen? Fallen wir dann
nicht in einen Relativismus, der schlimmer ist als sich bekdmpfende
Fixstandpunkte?

Das konnte der Fall sein, wenn wir uns nicht um die christliche Nor-
mierung gesellschaftlicher Werte (die jeden immanenten Absolutheits-
anspruch relativiert) kiimmern, oder wenn wir mit einer aprioristischen
Ordnungspolitik auch die Strukturpolitik tber Bord werfen. Es diirfte
allgemein cinsichtig geworden sein, dafl sich mit den abgegriffenen Wort-
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hiilsen ,Kapitalismus® und ,Kommunismus® im traditionellen Sinn nicht
mehr operieren ldfit. Einmal abgesehen von der semantischen Problematik
der prinzipiellen Ordnungspolitik, in deren Zielsetzung sich die Grund-
optionen schon erstaunlich nahe kommen (zumindest was die humani-
taren Aspirationen betrifft), geht es heute mehrheitlich um Fragen der
Organisation von Produktion und gesellschaftlichen Beziehungen, dabei
vor allem um Priorititen. — Was niitzt es zum Beispiel, wenn wir in der
Ideologienqualifikation steckenbleiben, wihrend die menschlichen Pro-
bleme so oder so auf allen Seiten zunehmen? Wihrend man im semanti-
schen Bereich verhdltnismifig leicht zu Werturteilen kommt, ist es viel
schwieriger, die eigentliche Effizienz eines politischen Systems beim Volk
nachzuweisen, inshesondere dort, wo das Volk keine Demokratieerfahrung
hat, demokratiemiide geworden ist, oder wo seine politische Kreativitaf
durch den tdglichen Uberlebenskampf blockiert ist. Bei jenen gesell-
schaftlichen Voraussetzungen, die eine optimale Entwicklung von Indi-
viduum und Gesellschaft vom humanistischen Standpunkt aus ermog-
lichen, treffen sich die Grundansitze der Ideologien und Religionen am
ehesten. Hier hat auch das Christentum seinen politischen Hauptbeitrag
zu leisten.

Eine prinzipielle Neuausrichtung des politischen Engagements aus
christlichen Motiven im kritischen Aufweis der Authentizitit wird ein-
sichtig, wenn man von der Tatsache ausgeht, daf extreme, deterministi-
sche Gesellschaftssysteme nie durchschlagenden Erfolg, nicht einmal fir
die Befriedigung der dringlichsten Bediirfnisse der Allgemeinheit, ge-
bracht haben, oder dafl an der Radikalitit entfremdender Strukturen
blof das Vorzeichen geindert wurde: Zu echt befreiender Praxis fiihrt
keine Ideologie, die sich nicht selber von ideologischer Fixation befreit.
So konnte bis heute kein kommunistisches Regime die urspriingliche,
sreine“ Theorie des Marxismus, von der man sich bis zu LENIN noch viel
versprach, konkretisieren. Aber auch die OUkonomen des ,klassischen®
Kapitalismus hétten spitestens seit dem Manchester-Liberalismus ihre
Modelle modifizieren mussen. Stellen wir nicht fest, daBl in gewissen
kapitalistischen Liandern heute Sozialmafinahmen ergriffen werden, um
die sie manche kollektivistische Gesellschaft beneiden kénnte? Sind um-
gekehrt aber nicht auch in kommunistischen Landern Mafinahmen er-
griffen worden, welche die Selbstverantwortung des Einzelbiirgers auf-
werten und ihm wieder personlichere (humanere) Lebensriume zu-
billigen?

Das bedeutet, dafl wir mit Prinzipiendiskussionen iiber eine abschlie-
Rende Ordnungspolitik mehr Zeit verlieren als gewinnen — solange we-
nigstens, als wir versuchen, die schwachen Punkte des eigenen Systems
hinter jene der anderen Systeme zu stellen. Ordnungspolitik ist fiir die
Authentisierung der Gesellschaft hochstens insofern interessant, als sie sich
von auflen her, zum Beispiel durch das Christentum, in Frage stellen 148}t,
also zu einer ,realen Ordnungspolitik wird. Damit es jedoch dazu
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kommt, miissen zuerst die Ideologien und ihre Ableger ,radikal® in
Frage gestellt, entmythologisiert werden. Es gibt ndmlich in der ideologi-
schen Konzeption der Gesellschaft immer hermeneutische Zirkel, die
nicht von innen her, auch nicht im gegenseitigen Aufeinanderprallen,
aufgehoben werden. Sie brauchen das Mafl des Menschen, das im Tiefsten
nicht ideologisch definiert werden kann. Ich wiirde von meinem Stand-
punkt aus sagen: Es gibt ein christliches Humanismusideal, das den
Schwicheren schiitzt, andererseits jedem sein eigenes Leben ldfit; es gibt
ein aktives Sozialengagement, das die Auseinandersetzung nicht scheut,
das aber nicht von der Polarisation, sondern von gemeinsamen Grund-
anliegen ausgeht, die es fiir die eigene Praxis fruchtbar zu machen sucht.
Das bedingt eine Relativierung der eigenen Kultur, der eigenen Gesell-
schaft, des eigenen Ich (In der Tat gibt es den ,reinen Ideologen® immer
weniger!).

Aus diesem Grund ist der Status quaestionis des politischen Denkens
in Ost und West prilimindr zu systematisieren, wobei auf eine innere
und eine duflere hermeneutische Zirkelstruktur hinzuweisen ist, in der
sich Humanes und Entfremdendes (Inhumanes, Marterialistisches, Ego-
istisches usw.), Allgemeingiiltiges und Partikuldres (Geschichts- und Kul-
turbedingtes usw.) vermischt, und in der sich Absolutheitsanspriiche
letztlich nur durch Imperialismus legitimieren lassen. Ideologien konnen
aber nur entmythologisiert werden, indem man sie ,radikal historisiert®,
in den wirklichen Kontext der Geschichte hineinstellt, hermeneutisch
entwirrt.

9. Die PROBLEMATIK DES INNEREN HERMENEUTISCHEN ZIRKELS

Ein innerer hermeneutischer Zirkel von besonderer Wichtigkeit zeigt
sich in der bipolaren Systemdiskussion. Hier bestehen sowohl von der
Systemkohirenz als auch von systemintern verwendeten Begriffen her
Unklarheiten. Als Beispiel diene der Freiheitsbegriff des Liberalismus.
Das liberale Freiheitsideal ist vom christlichen Standpunkt aus falsch,
wenn es Freiheit mit einem Individualismus zur Deckung bringt, der
jedem Narrenfreiheit und dem Stirkeren den Sieg iiberldfit: wenn Frei-
heit dem Egoismus Vorschub leistet. Das Freiheitsideal hat aber auch eine
positive, humane Seite, wenn es die Voraussetzungen fiir eine eigen-
stindige Personlichkeitsentfaltung liefert, in der demokratische Entschei-
dungen nach subsididren Prinzipien in die gesellschaftliche Planung ein-
bezogen werden. Demzufolge braucht Liberalismus nicht mit Kapitalismus
gleichgestellt zu werden. — Im sozialistischen Extremfall finden wir die
,Diktatur des Proletariates“. Hier kann theoretisch nur von einer authen-
tischen Volksvertretung gesprochen werden, wenn ein ganzes Volk ,pro-
letarisiert® wird und dieses Proletariervolk auch die Macht zur
Systemverdnderung besitzt. Wo gibt es aber diese Situation kon-
kret? Im Grunde werden da bestimmte Volksgruppen und gesellschaftliche
Optionen einfach tibergangen, auch wenn es sich um Minderheiten han-
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deln sollte. Damit zeigt sich in diesem System der Egoismus ebenso deut-
lich wie beim liberalistischen Kapitalismus auf der Ebene einer sozialen
Schicht mit dem Unterschied, dafl sie unter dem Einflufl einer anderen
Ideologie steht. Praktisch diktiert in kollektivistischen Systemen eine
ideologisch-intellektuelle Elite, die sich als ,Einheitspartei“ konstituiert
und im Grunde eine Volksminderheit vertritt, wobei sie die Staatsordnung
nur mit Waffengewalt aufrechterhalten kann. Sie entfremdet die gesell-
schaftliche Entwicklung eines Volkes ebensosehr wie eine liberalistische
Wirtschaftsoligarchie. Dem sei entgegengestellt, daft auch der Sozialismus
nicht eo ipso mit Kollektivismus zu identifizieren ist. Die Vermischung
von Sozialismus und Kollektivismus ist wahrscheinlich grofier als die von
Liberalismus und Kapitalismus.

Vom christlichen Standpunkt aus kénnen wir unabhingig von der
globalen Systemwertung entfremdende Tendenzen aufzeigen, die unter
Umstinden in verschiedenen Systemen (sich) verschieden artikulieren, je-
doch auf gleiche oder dhnliche Wurzeln zuriickgehen. Im liberalkapitali-
stischen System stellen wir eine auffallende Diktatur des Geldes bzw. des
Prinzips der Gewinnmaximierung fest (z. B. wenn Multis oder Banken die
Marktwirtschaft zu ihren Gunsten ausniitzen konnen). Im kommunisti-
schen System diktiert die Einheitspartei tiber Prinzipien und Priorititen
gesellschaftlicher Entwicklung. Beide Systeme miissen, sobald sie extreme
Formen annehmen, durch Waffen abgesichert werden. Wer kénnte in
einem solchen Fall behaupten, dafl die Regierungen den Willen des
Volkes im Rahmen des demokratisch Moglichen erfillen! Sicher ware
kein Volk und kein Soldat an der Front damit einverstanden, dafl Geld
in den heute tiblichen Groflenordnungen fiir Vernichtungswaffen ausge-
geben wird, solange nicht einmal alle menschlichen Grundbediirfnisse
gentigend abgedeckt sind. Und tiber die Frage, ob die Diktatur des Geldes
der Diktatur der Partei bzw. der durch oportunistische Einzelinteressen
aufgesplitterte dem absolutistischen Staat vorzuziehen sei, ldfit sich ad
nauseam diskutieren. Damit soll lediglich aufgezeigt sein, daf} es in
beiden Pauschalmodellen personalen und grupalen Egoismus gibt, und
dafl die demokratisch formulierbaren Grundbedirfnisse durch keine
ideologischen Spitzfindigkeiten iiberspielt werden konnen. Zudem ist eine
semantische Unterscheidungskomponente von grofler theologischer Be-
deutung zu beriicksichtigen: In der bipolaren Systemdiskussion kommt oft
nur der materielle Aspekt zum Vorschein. Die Geistigkeit des Menschen
spielt aber in christlicher Hinsicht eine wesentliche Rolle, die in die
ordnungspolitische Systemdiskussion einzubeziehen ist. Das Problem lafit
sich gut an kommunistischen und liberalkapitalistischen Modellen der
Dritten Welt aufzeigen:

Wenn kollektivistische Ideologen sagen, zuerst miisse den hungernden
Massen zu Essen gegeben werden, stellen sie ein menschlich und christlich
durchaus vorrangiges Postulat auf. Damit ist aber noch nicht der prak-
tische Erfolg durch das System garantiert. Linder wie Kambodscha,
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Angola, Mosambik, Kuba und nach vielen Jahren immer noch Ruflland,
lassen die Frage bestehen, ob es ohne Menschenrechtsverletzungen, ja ob
es an einigen Orten iiberhaupt gelingt, dieses Postulat in kiirzerer Zeit zu
losen als in nichtkommunistischen Lindern. Hinzu kommt, dafl die
menschliche Transzendenz von all jenen, die sich als Atheisten bezeich-
nen, aus Prinzip geleugnet wird. Sie sind daher in der Einschitzung des
individuellen menschlichen Lebens oft unberechenbar (vgl. die ideolo-
gisch bedingten Kriege in Kambodscha, deren Urheber auch vor einem
Genozid kaum zuriickschrecken!). Dem materiellen Aspekt der distribu-
tiven Gerechtigkeit steht hier eine vollige Aufgabe bestimmter Menschen-
rechte (z. B. politische und religiose Freiheit, Auswanderungsrecht, Op-
positions- und Mitspracherecht) gegeniiber. Nach christlicher Auffassung
ist der ,geistige Aspekt der Gerechtigkeit®, etwa die Gleichberechtigung
in bezug auf weltanschauliche und politische Selbstentfaltung, Rede-,
Bewegungs- und Bildungsfreiheit ebenso wichtig wie die materielle
Gleichstellung des Menschen. Letztere ist wohl gegeniiber der ersten
Gerechtigkeitsform nicht abzuwerten, aber sie darf auch nicht iibergestellt
werden. Ich kann mir darum sehr gut vorstellen, dafl es Menschen gibt,
die es vorziehen, in einer Gesellschaft mit mehr distributiv-materiellen
Ungerechtigkeiten zu leben, in der aber gewisse Chancen der Individual-
und Sozialentfaltung gegeben sind, die in einem kollektivistischen System
undenkbar wiaren, Chancen, die oft vom Uberlebenswillen des Indivi-
duums abhingen und selbst die Durchfithrung revolutiondrer Struktur-
verinderungen nicht ausschliefen.

Wer nun vermuten sollte, in extrem liberalkapitalistischen Léndern
stehe es diesheziiglich besser, tauscht sich. Zwar gibt es dort theoretisch
mehr individuelle Entfaltungsfreiheit, doch ist die Marginalisation der
Armsten derart fortgeschritten, dafl sie sich aus eigener Kraft nicht mehr
in das kulturelle Leben ihrer Gesellschaft integrieren konnen: Sie sind zu
anomisch, und die zu iiberwindenden Hindernisse sind fiir ihre physisch-
moralische Situation zu groff. Was die menschliche Transzendenz be-
trifft, finden wir dort vom materialistischen Darwinismus tiber den Deis-
mus bis zum Indifferentismus alle weltanschaulichen Schattierungen. Der
Materialismus ist dort, wo gesellschaftliches Ansehen und Giitermaximie-
rung zum erstrebenswertesten Ziel geworden sind (,Geld und Erfolg als
Gott“) im Prinzip wohl wenig anders als methodisch vom historischen
Materialismus zu unterscheiden. Hier ist allerdings eine Prézisierung am
Platz: In einer so extremen Form ist heute kaum mehr eine liberal-
kapitalistische Gesellschaft anzutreffen. Die Ausniitzung unternehmeri-
scher Freiheit fiir eine egoistisch-opportunistische Marktwirtschaft (Frei-
heitsmiflbrauch durch Konsumbeeinflussung, Machtkonzentration durch
Finanzkonzentration, Clancaudillismus durch Korruption, Bestirkung der
Starken zur Ausnutzung der Schwachen — wobei die Konsumbeeinflus-
sung noch das geringste Ubel darstellt) hat sich auf einzelne Unterneh-
mergruppen innerhalb einer oder mehrerer Nationen reduziert und ist
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nicht selten auf Regionen oder kleine Lander beschrinkt (z. B. Nicaragua
vor dem Sturz Somozas, Paraguay, El Salvador, afrikanische Diktaturen
4 la Ipt Amin, Bokassa und Ncuema, zum Teil Siidkorea und die
Philippinen).

In rechts- und linksextremen Systemen gibt es politische Gefangene,
die unter der Diktatur der Waffen mit allen Konsequenzen stehen. Wie
sich ein Christ in solchen Situationen zu verhalten hat, héngt von der
konkreten Situation ab. Sofern es die dufleren Umstdnde erlauben, hat
sich auch der Christ in bezug auf seine biirgerliche Verantwortung dem
System zu integrieren, um zuerst als Biirger ernstgenommen zu werden,
bevor er von innen her die gesellschaftliche Entfremdung bekimpft. Wer
gleich im voraus aus der Opposition auftritt, hat schon gar keine Chancen,
seine christlichen Anliegen zur Authentisierung der Verhétnisse vorzu-
bringen. In jedem Staat gibt es biirgerliche Funktionen, die der Christ
wahrnehmen kann, ohne sich zu verleugnen. Er stofit dabei freilich auf
viele Grenzsituationen, die rein theoretisch nicht umschrieben werden
kénnen: Solbald sich christliches Engagement und biirgerliche Funktionen
vermischen, entstehen nimlich ,duflere hermeneutische Zirkel“.

3. DiE PROBLEMATIK AEUSSERER HERMENEUTISCHER ZIRKEL

Auflere hermeneutische Zirkel ergeben sich aus der Wert-Macht-Pola-
risation ungleicher Optionen. — Wie aus dem Vorausgehenden ersichtlich
wurde, kommt es in jedem polarisierten Gesellschaftssystem zur Verfil-
schung von Grundwerten (z.B. einseitige Verteidigung von Individual-
rechten fithrt zu egoistischem Individualismus oder exzessiver Altruismus
fithrt zu riicksichtslosem Kollektivismus). In allen Gesellschaftssystemen
gibt es aber auch gemeinsame Anliegen, obwohl ihre Verwirklichung
mit verschiedenen Mitteln angestrebt wird, zum Beispiel: bessere (,ge-
rechtere“) Einkommensverteilung, Erhaltung der Landwirtschaft als
Grundproduktionszweig fiir nationale Autonomie, Sicherung nationaler
Energiequellen, Unterstiitzung von bedrohten wichtigen Wirtschaftszwei-
gen, Umweltschutz, Verbesserung der Bildungs-, Gesundheits- und Sozial-
politik. Mit diesen Begriffen ist automatisch die Frage nach ihrer nidheren
Interpretation ausgesprochen: Wer bestimmt das Maf} fiir die gerechte
Einkommensverteilung? Wo beginnt der Umweltschutz und wer soll ihn
berappen? Welche Wirtschaftsbranchen sind wirklich bedroht und von
gesellschaftlicher Bedeutung? Die Fragen liefen sich endlos weiterfithren,
zum Beispiel im Bereich der Gesundheitspolitik (vgl. Kontrolle und Fi-
nanzierung der irztlichen Dienstleistungen), praktisch in allen Bereichen
von offentlichem Interesse. Das sind die dufieren hermeneutischen Zirkel,
an denen der ideologische Dialog scheitert.

Das ,Maf} der Dinge“ wird dabei meistens vom Inhaber der politischen
Macht bestimmt. Die politische Macht hangt von den demokratischen
Strukturen ab, die ihrerseits manipulierbar sind. Aus den Zirkeln werden
Spiralen von Wert- und Machtabhingigkeiten. Es besteht darum die
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offensichtliche Gefahr, dafl man zuerst nach einer Ordnungspolitik Aus-
schau hélt, an die man sich im Kampf um die politische Macht klammern
kann. Durch Machtmonopolisierung entstehen so Wertverlagerungen, die
nicht mehr demokratisch sind — und da beginnt von neuem die christ-
liche Intervention. Sie hat zu verlangen, dafl jede Machtkonzentration
auf echt demokratischen Mehrheitsbeschliissen beruhen soll. Machtmono-
pole fordern namlich, gleich ob sie auf Wirtschaftsoligarchien, Parteien
oder Armeen beruhen, immer die Korruption. Und da lifit sich das Un-
christliche eines Gerechtigkeitshegriffes wieder isolieren. Wo die Gesell-
schaft nach dem Willen einer Oligarchie gestaltet wird, entsteht revolu-
tiondre Opposition. Diese ruft nach Gewalt und Gegengewalt. Da ist ein
weiterer Ansatzpunkt fir die Demaskierung einseitiger Entwicklung bzw.
fur die christliche Normierung einer Situation zu finden. Vor allem in
Lateinamerika fuhrte eine spite Analyse einseitiger Machtkonzentration
auf eindriickliche Weise zur faschistisch-militaristischen Verzerrung der
demokratischen Krafteverhaltnisse, das heifit, zur Beglinstigung der schon
Besitzenden (vgl. z. B. die Zinssitze) und die Ausbeutung all jener Men-
schen, die wegen kultureller, wirtschaftlicher und politischer Vernach-
lassigung ihre Interessen nicht zur Geltung bringen konnten. Die Folge
war eine gesamtmenschliche Marginalisierung breitester Volksschichten,
die ohne Menschenrechtsverletzung auf seiten der einen oder anderen fast
nicht mehr zu iiberwinden ist. Im kommunistischen Osten fithrte eine
parallele Entwicklung zu einem ideologischen Imperialismus, der seine
menschlichen und volkswirtschaftlichen Schwichen hinter einer barbari-
schen Machtdemonstration durch Aufriistung und Oppositionellenverfol-
gung versteckt.

Beide Extreme fithren zur Systemverfestigung, verhindern also eine
Authentisierung der Gesellschaft. Die Problematik ist einigermafien
durchschaubar, solange es sich um Gesellschaftsmodelle handelt, zu deren
Verabsolutierung geniigend militirische oder ckonomische Machtmittel
zur Verfliigung stehen, und solange es sich um eine Diskussion auf ord-
nungspolitischer Ebene handelt. Das 1afit sich an den groflen Tendenzen
liberalistischer und kollektivistischer Grundmodelle leicht nachweisen.
Man mufl heute die Spezialisten suchen gehen, welche die National-
okonomie der englischen Klassik oder auch nur des Neoliberalismus als
ideal betrachten. Desgleichen werden bestimmte Schwichen des utopi-
schen und sozialreformerischen Frithsozialismus, auch die des orthodoxen
und revisionistischen Wissenschaftssozialismus oder selbst des Konkur-
renzsozialismus immer offensichtlicher (vgl. China, Polen, Ungarn, Al-
gerien, Kuba usw.). :

Die Analyse eines Gesellschaftsmodells wird andererseits aber rasch
komplizierter, wenn eine demokratisch-pragmatische Uffnung zum
»Mischmodell® fithrt. Das Problem 14fit sich am einfachen Beispiel des
politischen Engagements eines Priesters zeigen. In seinem Einsatz fiir eine
authentischere Gesellschaft gibt es theologisch neutrale politische Ent-
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scheide, die er als Biirger treffen kann. Er kann und sollte sich natirlich
auch bei weltanschaulich relevanten politischen Prozessen einspannen,
motiviert durch sein christliches Weltbild (wo er z. B. sein Verstindnis
von christlicher Gerechtigkeit, Freiheit und Gemeinwohl einbringt). Als
zutiefst priesterlicher Christ wird er jedoch tiberall dort vorsichtig sein,
wo eine Situation vom Evangelium her in Frage gestellt wird (z. B. in der
Anwendung von Gewalt), und er wird auch als Hirte einer Herde von
gegensitzlich denkenden Menschen genug Vorsicht walten lassen, um
moglichst iiberall und gegentber allen eine menschlich-christliche Offen-
heit an den Tag zu legen, in der selbst der ,politische Feind“ nicht im
Namen des Evangeliums verdammt wird, sondern in der jeder Dialog,
jedes Korrigieren und Neuanfangen méglich bleibt.

Das bedeutet insgesamt: Es gibt verschiedene Formen des politischen
Engagements bzw. der politischen Militanz, je nachdem ein Politiker auf
atheistische Ideologien, als Laie auf ein christliches Weltbild oder als
Priester auf ein besonderes (pidagogisches Geschick erforderndes) Amt
bezogen ist. — Das Beispiel des politisch engagierten Priesters stellt blof§
eine Seite des Problems dar, nimlich die hermeneutische Vereinnahmung
durch ein Amt oder durch ein personliches Weltbild. Schwieriger als die
personliche Seite des gesellschaftlichen Engagements ist die Thematik der
Mischmodelle an sich zu analysieren.

Mir scheint, dafl die Komplexitit moglicher Gesellschaftsgestaltung
viel zu grofi geworden ist, als dafl sie absolutistisch, durch eine einzige
Ideologie, durch eine homogene Geschichtserfahrung, durch ein einzelnes
Schema abgedeckt werden kénnte. Das bedeutet — es sei nochmals klar
ausgesprochen —, dafl wir es uns gefallen lassen miissen, unsere Ideen zu
relativieren und anstelle ideologie- bzw. parteibezogener Politik sach-
bezogene Politik zu betreiben. Damit kommen wir auch dem eingangs
erwahnten Wunsch nach radikaler Entmythologisierung der Ideologien
bzw. ihrer radikalen Historisierung entgegen. Es diirfte offensichtlich
sein, dafl Nationen mit grundverschiedenen historischen und kulturellen
Erfahrungen sowie mit ganz anderen ckologischen Gegebenheiten nun
einmal eine je verschiedene Politik betreiben miissen. — Diesem Bemithen
legt sich freilich ein weiterer Teufelskreis in den Weg, sobald die Wahl-
und Regierungsstrukturen jene benachteiligen, die sich nicht durch partei-
oder kontroversbezogene Polemik in die Publikumsgunst hieven lassen
(eine Frage der Demokratiereife!).

Die Forderung nach sachbezogener Politik fithrt automatisch von der
Ordnungspolitik weg in die Bereiche der Struktur- und Konjunkturpolitik,
vom Streit der Ideologien zur pragmatischen Zusammenarbeit zwischen
Wissenschaftlern und Politikern. Die Theologie steht auf beiden Seiten.

Als reflektierte Praxis miifite sie zwar vordringlich in der Aktion des
christlichen Politikers sichtbar werden. Sie muf} sich aber auch in der
struktur- und selbst in der konjunkturpolitischen Diskussion geltend ma-
chen, allerdings mit der Einschrankung, dafl sie an Kompetenz verliert,
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je mehr sich die Diskussion auf Detailfragen von Management, Mitbestim-
mung, Produktions- und Marktordnung konzentriert. In diesen Bereichen
wird es Hauptaufgabe der Theologie bleiben, die sozialethischen Impli-
kationen zu verdeutlichen, Priorititen zugunsten des Gemeinwohls zu
setzen, auf Konflikte aufmerksam zu machen und vermittelnde Alter-
nativen anzubieten, ohne auf deren Absolutheit zu pochen. Dabei zeichnen
sich interdisziplinire Grenzen ab, die nur vom Einzelfall her beurteilt
werden kénnen.

Summary

Since the Castro-revolution the discussions about ideal-typical models of
society in Latinamerica never ended. For a long time it was believed that there
isa,Third Way*“ between liberal capitalism and marxian-utopian socialism.
Since it did not come to any real ,socialistic success models®, the opinion that
mixed models are impossible became stronger, because it was thought that these
would be boycotted sooner or later by capitalistic power elites. The conference
of Puebla did not condemn any model of society as such, however, it resisted
individual aspects of right or left models, which are a threat to common welfare.
This means the search for different roads is still open.

This article tries to prove that there are different possibilities for the develop-
ment of societies because of environmental, political and cultural conditions. It
points to the internal and external hermeneutical circles that are to be
disentangled so that the development of society can become authentic.

Internal hermeneutical circles exist in the bipolar discussion of system which
are geared towards a politics of order only. The concept of freedom e.g. cannot
simply be equated with capitalism. If freedom equals an individualism, which
gives a free-go to any one who is stronger than the other, it is, of course, onesided
and unchristian. However, if it is conceived as a free space for personal develop-
ment in a social and subsidiarily controlled democracy, it becomes a positive and
necessary precondition for human development.

External hermeneutical circles exist when there are unequal options in the
polaristation of values and power. In all social models there are some common
goals which are aimed at on different roads. Intellectual and spiritual values
have to be respected as well as economic goals. Communist models aim first of
all at an economic balance among people who are, however, restricted in their
privileges of freedom (of press and religion etc.). This is only another form of
imperialism that, not unlike economic imperialism, cannot guarantee any authen-
tic development of society.
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‘MAKING SENSE OF DEATH’ IN CHRISTIANITY
AND BUDDHISM:

Towards a ‘Pragmasemantic’ Analysis of 1 Thess 4:13—5:11
and Sutta-Nipata 111, 8 (“The Dart Sutta”)*

by John May

For my father, Francis William May,
13. 5. 1900 — 7. 12, 1979
RIL

The task of bridge-building between religions and cultures is most
likely to succeed when important issues are at stake. This was one
reason for my becoming interested in radically different religious
approaches to what is perhaps the most intractable human problem of
all: that of ‘making sense of death’. In this essay I should like to bring
elements of anthropology and linguistics to bear on two authoritative
texts from the Buddhist and Christian traditions. In particular, I shall
be referring to the relationship between the semantics and pragmatics
of such texts as a possible key to separating what is irreconcilable in
them from what they have in common; hence my tentative and slightly
idiosyncratic subtitle. I shall place this analysis in the general context
of an approach to the genesis of meaning in culture and society.

I should thus like to talk about h ow we talk about death. I begin
with the assumption that talking about death has itself become a
problem in Western societies; paradoxically, the recent spate of popular
literature on the subject is probably a symptom of this deep-seated
inability to face death as part of life. A better indication of where the
problem lies is that the work of Erizasern KiBLER-Ross, after initial
resistance, was acknowledged to be not only necessary but pioneering.!
This suggests that the heart of the problem is the loss of ancient skills in
facing up to and preparing for one’s own death and the deaths of
those near to one. In the absence of generally accepted rituals and
symbols, which once ‘made sense’ of death in a way which enabled people
to treat what was then a frequent and highly visible event as a public,
communal affair, it has become difficult if not impossible for many
people today to raise the subject at all when it touches them
personally. Talking about death has become as much a problem for

* This essay is the slightly revised text of a paper read at the IVth Annual
Conference of the Australian Association for the Study of Religions at the
University of Sydney, August 20—24, 1979, on the general theme ‘Religion
and Culture’. I was able to attend the Conference, visiting ecumenical centres
in Sri Lanka on the way, thanks to a generous grant from the University of
Miinster.

1 E. KtisLEr-Ross, On Death and Dying (New York: Macmillan, 1969).
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us as talking about sex was in the nineteenth century.® As Aribs shows,
there have been many changes in the ways in which Europeans thought
of and prepared for death, from the acient Christian idea of death as a
transitional slumber in expectation of the resurrection to the fearsome
last judgement of the late medieval macabre period or the idealised
reunion with those one loved at the time of romanticsm. At all times,
however, death was something that one accepted consciously and under-
went publicly, surrounded by family and dependents. Only in the nine-
teenth century did there appear the charitable lie, the embarrassed refusal
to speak about death in the presence of the dying. The outcome was the
virtual elimination of the very thought of death from the health-and-
healing ethos of modern, technicised medicine.? I would see these two
examples of large-scale cultural repression as not merely analogous,
but continuous. Both the inability to live comfortably with sexuality and
the refusal to accept mortality are expressions of an alienation from our
bodiliness in all its transient, contingent and vulnerable reality.*

In this paper I should like to examine some of the presuppositions of
our being able to talk about death in the context of a merely rational
culture which has largely eliminated mythology and religion, the cultural
media for communication about such ‘existential’ topics as death. I shall
begin with two short sections which will attempt to determine (1) what
death ‘is’ from the point of view of nature and (2) what death ‘means’
from the point of view of culture. I shall then discuss (3) some work
arising from the psychology and sociology of language which will
enable us to construct a framework for (4) the analysis of two traditional
religious texts on death, one Christian, the other Buddhist, in the hope
that they may provide us with paradigms of how w e might talk about

® This comparison is worth following up. Because of an unfortunate concatena-
tion of causes such as the advent of syphilis, sex, in the small, tightly organised
and highly moral households of the bourgeoisie around the middle of the
eighteenth century, had become literally ‘unspeakable’; cf. J. van UssEL, Sexual-
unterdriickung. Geschichte der Sexualfeindschaft (Reinbek: Rowohlt, 1970)
34—093. Similarly, about the middle of the nineteenth century death quite
suddenly ‘went under’ as a subject of public and private conversation, so that
the French historian of culture PmiLippeE Arits could entitle the last part of
his monumental study L’'homme devant la mort (Paris: Ed. du Seuil, 1977)
“La mort inversée”.

3 This would appear to be a case of collective repression, the ‘desymbolisation’
of a central human concern by withdrawing it from public circulation and
relegating it to the limbo of clichées and circumlocutions, as described by
ALFRED LORENZER, Sprachzerstorung und Rekonstruktion. Vorarbeiten zu einer
Metatheorie der Psychoanalyse (Frankfurt: Suhrkamp, 1978) 120ff. In popular
parlance: death, like sex, had become ‘taboo’.

* This is a central thesis of Ernest Becker, The Denial of Death (New York:
Free Press, 1973), which he offers as a corrective to Freups typically nine-
teenth century preoccupation with sex, and which I do not think was effectively
refuted by DonaLp Evans in Religious Studies Review 5 (1979) 26—34.
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death. Finally (5), I shall try to draw some conclusions about how the
study of religions could make further contributions towards solving our
public and private problems in talking about death. In order for all this
to be possible, however, we must have a method capable of establishing
what different religions have in common. This essay is intended as a
preliminary sketch of such a method.

1. Death from the Point of View of Nature

The very possibility of death might be called a by-product of evolution.
Protozoa do not ‘die’, they simply divide. They thus achieve an unrivalled
consistency in the maintenance of their species throughout immense
periods of time, though even these primitive species represent a quite
advanced stage of evolution from inorganic matter. But the theory of
evolution, understood as the continual multiplication of possibilities of
development, suggests that further stages of complexity were latent in
this advance. In the logic of evolution, development is only possible
beyond a certain point if the possibility is created of ‘experimenting’
with different combinations of genetic material. This implies the exist-
ence of a genetic pool which assures consistency of species while multi-
plying possibilities of adaptation to environment. Nature’s solutlon to
this problem was to ‘invent’ sexual reproduction.

This complicated system seems enormously vulnerable at first glance,
but its strength lies in its flexibility and the scope it provides for diffe-
rentiation within existing species and development of new ones. As an
agent of evolution, in fact, sexual reproduction has only been superseded
by human culture. It rests on the creation of ‘carriers’ for separate,
matching strands of the genetic code, differentiated by sex and — almost
incidentally — characterised by individuality. Such ‘individuals’,
creatures with a definite life history and a certain identity, must be
capable of sustaining themselves in difficult environments long enough
to pass on the genetic information vital to the continuance of their
species. But with equal necessity they must then disap-
pearfromthescene. Only ‘individuals’ in this sense can die, and
in the logic of evolution they must die in order to make way for new
life — which in this context means exact reproduction of theirspecies,
always allowing for the continual infinitesimal modifications necessary
for adaption to environment. For evolution, in essence, is change, and its
logic is a logic of change, over which the maintenance of species repre-
sents a series of temporary victories. Strictly according to this logic, the
act of reproduction renders us superfluous as individuals. As if to
symbolise this for us, the black widow spider consumes her mate during
the act of intercourse.®

fa Cf. C. F. von Wrizsicker, Der Garten des Menschlichen. Beitrige zur ge-
schichtlichen Anthropologie (Miinchen, Hanser, 1977) 146—154. This seems to
imply that there is a sense in which it is our nature to ‘be’ information, i. e.
embodiments or carriers of the genetic code which alone is capable of un-
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It is an important first step in our argument to have separated clearly
individual and species, and to have seen that the dialectic between them
in the logic of evolution must form the empirical basis of any discussion
of death. Qur cultural responses to the problem of death have deep roots
in our animal nature, and it is this continuity between nature and culture
that I wish to stress in what follows.

9. Death from the Point of View of Culture

Man — alone among the animals, as far as we know — is aware
that he exists in time. The high degree of organisation of human
memory permits us to integrate the experiential data stored there into a
comprehensive picture of our progress through the stages of life in concert
with the never-ending flux of cessation and becoming in nature. Combi-
ned with our awareness of ourselves as individuals this knowledge places
us in a situation which, when faced, is surely unbearable. Particularly in
Western cultures, moral values and religious symbols rest on the assump-
tion of our individual worth and destiny; yet it is precisly because we
are individuals that after fulfilling our allotted span we return to the
oblivion from which we came — and, to a greater or lesser extent, we
are aware that this is our fate. No wonder the symbolic ‘systems of
meaning’ provided by mythology and religion have been called ‘necessary
illusions’, for they have shielded mankind from the encroaching void.
The have enabled men and women to go about their daily tasks undis-
turbed by an oppressive uncertainty about their final destiny, which, if
dwelt upon, night well rob them of their sanity (we will be able to
reassess the status of such symbolic systems in section 5). Only in this

locking the potentiality of new life from the elements of nature. A number of
scientists have recently pursued this logic of evolution in a rather crassly
one-sided way, thus partially obscuring the invaluable contribution their
rescarch could make towards re-establishing the lost continuity in our con-
ceptions of man, beast and nature. I refer to the school of thought now
generally known as ‘sociobiology’; cf. E. O. WiLson, Sociobiology: The New
Synthesis (Cambridge, Mass.: Belknap Press, 1975); R. Dawxkins, The Selfish
Gene (London: Oxford UP, 1976). A necessary corrective is the beautifully
reasoned book by the British moral philosopher Mary MipcLey, Beast and
Man. The Roots of Human Nature (Hassocks, Sussex: Harvester Press, 1978),
in which she reminds us that the discovery of some mechanisms of evolution
need not coincide with discovering “the point of the whole thing” (93). She
argues that, as it has turned out, the scheme of things leaves ample scope, indeed
an indispensable role, for the interplay of motives and feelings between indi-
viduals in achieving this result — in animals just as much as in human beings
(cf. 51—82, 85—103, 105—115). A not dissimilar thesis — that both nature and
culture are involved in carrying the evolutionary process forward — is argued
vigorously by Epcar Moriwn, Le paradigme perdu: La nature humaine (Paris:
Ed. du Seuil, 1973).
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framework of myth and ritual could death be faced and undergone with
equanimity.’

According to the French anthropologist Engar Morin,® all the cultural
systems of meaning which have been devised in order to ‘make sense’
of death may be reduced to two and only two basic symbolic structures
or models, a third category being reserved for those who deny the need
of any such constructs. It is not without interest in view of what we have
seen in section 1 that these two basic types are closely parallel to the two
broad classes of reproductive mechanism found in nature.

1) The ‘duplication’ model: biologically, this model corresponds to
the process of cell division characteristic of the protozoa. The dead are
thought of as ‘doubles’ or ‘replicas’ of the living in the form of spirits or
ghosts. They lead a disembodied existence, and they must be propitiated
if they are not to return to haunt those responsible for their well-being,
perhaps by appropriating and reanimating the corpses of others. This
model forms the basis of various forms of animism, and it has been
perpetuated in the current resurgence of spiritism and occultism, espe-
cially in America.” Philosophically, it has led to the formulation of such
notions as alman, psyche, anima, soul, self etc. A variant of it was known
to the early Buddhists as the heresy of sassatavada or ‘eternalism’.

2) The ‘fecundation’ model: the biological basis of this model is sexual
reproduction, which ensures new life (of the species) despite death (of the
individual). It has two main variants:

5 Even Freup, towards the end of his life, felt compelled to postulate a Todes-
trieb to account for human aggressiveness, cf. Das Unbehagen in der Kultur
(Frankfurt: Fischer, 1958, orig. 1930) 108—110. Only against the dark back-
ground of Thanatos and Ananké, the powers of inexorable destruction, does
Eros, the driving force behind sexual love, take on its full significance as the
defier of death; cf. Paur Ricorur, De linterprétation. Essai sur Freud (Paris:
Ed. du Seuil, 1965) 286—7, 296, 303. As we have seen, there are good empirical
grounds for this rather speculative psychological hypothesis. What Freup failed
to see — or refused to admit — was that sexual traumata in early childhood are
the expressions rather than the substance of the repressed anxieties which result
in neurosis. The reason they leave such a deep impression on our psyche is not
that they happen to involve sex — in previous ages, if notin fin de siécle
Vienna, this was nothing unusual! — but that they are our first encounter with
bodiliness, which thus becomes the primary symbol of the transitoriness of our
nature; cf. BEcker, Denial, 25—46, 93—124, and H. MuLLErR-Pozz1, Psychologie
des Glaubens. Versuch einer Verhilinisbestimmung von Theologie und Psycho-
logie (Miinchen—Mainz: Kaiser-Griinewald, 1975) 86—105. In a culture that was
substituting technology for the bodily powers and abstract ideas for concrete
symbols, it is not surprising that this led to a widespread alienation from the
body and a consequent inability to come to terms with the reality of death.

8 E. Morin, L'homme et la mort (Paris: Ed. du Seuil, 1970).

7 Cf. Ariis, L’homme devant la mort, 447ff.

55



i) The ‘cosmic’ variant, illustrated by the Buddhist doctrine of karman-
samsara. One’s deeds predetermine the nature of one’s rebirth, and salva-
tion is conceived as total liberation from the processes of nature, even
to the extent of denying the individual personality altogether. A text
exemplifying this is Udana VIII, 4:

For him who clings there is wavering; for him who clings not there is no
wavering. Wavering not being, there is calm; calm being, there is no bending
(nati; or, on a more probable reading, rati, longing). Bending not being, there
is no coming-and-going (to birth); coming-and-going not being, there is no
decease-and-rebirth. Decease-and-rebirth not being, there is no ‘here’ or

‘yonder’ nor anything between the two. This indeed is the end of Il (anto
dukkhassa). (PTS ed., p. 81)

Here one could almost speak of a preoccupation with the inevitability
of death and its complement, rebirth, so extreme as to motivate the
drastic solution of anatid, the denial of self altogether in order to bring
out how total the liberation from change necessary for salvation must be.

ii) The ‘eschatological’ variant, illustrated by the Christian doctrines of
new birth in the waters of baptism, which symbolise both death and
maternity, and the resurrection of the body, according to which salvation
includes a totally new relationship to nature, but beyond time in the
glory of God. A typical text is John 12:20, 23—25, which, as an answer to
a question put by Greeks, may contain a reference to the fertility cults
characteristic of Mediterranean countries:

Now among those who went up to worship at the feast were some Greeks . . .
And Jesus answered them, “The hour has come for the Son of Man to be
glorified. Truly, truly, I say to you, unless a grain of wheat falls into the
earth and dies, it remains alone; but if it dies, it bears much fruit. He who
loves his life loses it, and he who hates his life in this world will keep it for
eternal life.” (RSV)

‘Glorification’ is St John’s cipher for the resurrection-within-the-
passion, the ‘eschata-in-death’® The Johannine notion of ‘eternal life’ was
to provide a basis for combining the doctrine of resurrection with that of
the immortality of the soul in later theology (i.e. a fusion of the dupli-
cation and fecundation models).

3) The ‘annikilation’ model: though developed with some sophistication
by the Epicureans and Stoics, for whom death was ‘less than nothing’
because it can be actually experienced neither by the living nor by the
dead,” this approach has usually been combatted and repressed as impious
by those with an interest in maintaining religious ideology (though it

8 Cf. G. Lonring, ,Zur Moéglichkeit christlicher Naherwartung®, G. Lonrink
and G. GresHAKE, eds., Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit.
Untersuchungen zur christlichen Eschatologie (Freiburg—Basel—Wien: Herder),
59—81.

9 Cf. Morin, L’homme et la mort, 271—273.

56



made a brief, perhaps premonitory appearance in the literature and
inscriptions of the Baroque period).’® Since the Enlightenment and the
respectability of atheism this model has had free rein, thought it has
usually found explicit expression in intellectual movements such as
Existentialism rather than in popular mythology. The early Buddhists
referred to a variant of it disapprovingly as ucchedavada, the doctrine
of ‘annihilationism’, and it probably played a part in the ancient Indian
materialist philosophy known as lokayata.

In the present situation as outlined in the introduction we may say
that none of these models nor any variant of them can claim the ascen-
dancy in the sense that there is any likelihood of its being accepted as
the basis of a general consensus about the true nature of death. Though
the annihilation model may seem the logical corollary of the scientific
world-view, the other two models seem quite able to co-exist within
the ever-changing amalgam of popular culture and religion in pluralist
societies. These models, based no doubt on a primary symbolic perception
of our animal nature, are in fact no more than ‘ideal types’, and in order
to understand how they function in the cultural matrix of real societies
we must equip ourselves with some notions touching the sociological,
psychological and linguistic make-up of social life.

3. Making Sense of Life

In what follows I do not proceed on the common assumption that
it is religions which provide the answer to the question, “What
‘makes sense of’ or ‘gives meaning to’ life — and death?” Nor do I
assume that religion may be defined in terms of solving specific
‘limiting’ problems such as death, though this is not to deny that death
plays a prominent part in the ritual and symbolism of most religions.!*

Religions, I shall argue, do not give meaning to life for the simple
reason that meaning is already there. More precisely, the ‘con-
struction’ of meaning must be presupposed in order to conceive of
social life, let alone live it out in practice. I owe this crisp formulation
of the matter to a remark by Nikras Lunmany, the German sociologist,
in the course of a lecture at the Franz-Hitze-Haus, Minster. Though I
have not found it in so many words in his writings, it sums up the whole
thrust of his attempt to build a sociology on the concept ‘meaning’.'?

10 Cf. Arits, L'homme devant la mort, 336—340.

! For a survey of the factors involved in defining religion see I. MorTH, Die
gesellschaftliche Wirklichkeit von Religion. Grundlegung einer allgemeinen
Religionstheorie (Stuttgart: Kohlhammer, 1978) 19—24.

12 Cf. N. LuaManN, Funktion der Religion (Frankfurt: Suhrkamp, 1977) 21ff.,
in which he shows that it is by presupposing the concept of meaning that we
‘constitute the world’, so much so that even the production of ‘non-sense’ (Un-
sinn) implies an affirmation of ‘sense’ (Sinn) which makes any social activity
whatsoever possible. One consequence of this view, drawn among others by
Tromas LuckMANN, is to identify religion and society, though Lunmany
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There is a certain congruence between his views and those of Max
Weber, who distinguished ‘social activity’ (soziales Handeln) from mere
‘behaviour’ (menschliches Verhalten) on the criterion of ‘subjectively
intended meaning’ (subjekiiv gemeinter Sinn), which accrues only to
the former'®. Intentional actions are thus the presupposition
of any form of social life whatsoever. The emergence of social meanings
is both coincident and coextensive with (a) the emergence of ‘subjects’
who ‘intend’ these meanings and (b) the emergence of ‘media’ which
‘communicate’ these meanings. To assume that activity with which I am
confronted may be communicative is to assume (a) that such activity is
not merely the effect of some observable external cause but originates
in an autonomous centre of activity (a ‘subject’) and (b) that it represents
a certain selection from a possible range or set of activities and by this
very fact expresses some communicative purpose (an ‘intention’)*. Put
more concretely: when the traffic policeman blows his whistle, an
appropriate response on my part is “Do you mean me?” or “Do you
mean | shouldn’t be here?”

‘Meaning’, far from being a metaphysical mystery, is something we
d o, quite effortlessly, every day. We are continually reading meanings
off the intentional actions of others, whether these be speech acts, ritual
performances or spontaneous gestures, and we find ourselves able to
respond in kind, expecting to be understood by others as ‘meaning’ or
‘intending’ something by our own communicative activity. Every single
utterance, in order to be communicatively viable, must signal the
possibility of its being able to be included in what we might call a
consistent, shared ‘background’ of meaning before we can take it to
signify anything in particular™. We are dealing here with two
senses of ‘meaning’ which must be carefully distinguished. I propose to
call the first ‘social’ meaning and the second ‘utterance’ meaning.

The linguistic structure of utterance encodes, as it were, constant —
though often oblique — indications of how what we say is ‘meant to
be taken’ by placing it against this consistent background of social
meaning. By saying “I went to the hospital first, because my father is
sick” instead of “Dad’s sick! So I went to the hospital first” or “Get
to hell out of here!” instead of “I'd like to be left alone now, if you

seems to locate religious experience in a sharpening of individuality and solitude
(81—32).

13 Max WeBer, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundrifi der verstehenden So-
ztologie (Tibingen: Mohr [Siebeck], 5th rev. ed. 1976, orig. 1921) 1.

14 My use of concepts such as ‘subject’ and ‘intention’ may suggest that I am
invoking metaphysical entities, but as used here these are perfectly good descrip-
tive categories. It is by virtue of making the assumptions which underlie these
concepts — and not by ‘introspection’ or ‘intuition’! — that we arrive at the
notion of ourselves as autonomous subjects; cf. G. H. Meap, Mind, Self and
Society from the Standpoint of a Social Behaviorist (Chicago: U. of Chicago
Press, 1934) 75ff., 173ff.
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don’t mind”, I am issuing what one linguist has called ‘semantic in-
structions™® about how what I am saying is ‘meant’ or ‘intended’ to be
understood by choosing among wvarious socially sanctioned ways of
saying essentially the same thing. Intonation and gesture have similar
functions.

We might explicate further this daily achievement of meaning and
understanding through the medium of language by conceiving it as
resting on a twofold consensus, which though largely tacit and implicit
can be described hypothetically?”. Firstly, at the level of ‘social’ meaning,
there is a consensus about intentional actions, which tells us what counts
as such in a given society and what expectations we may entertain in
their regard. On greeting a European friend we do not normally expect
to have to respond to a salaam, nor is it wise to embrace an Englishman
and kiss him on both cheeks. But at the level of ‘utterance’ meaning there
is also a consensus about the structure and function of language which
tends to preselect those utterances that are likely to be regarded as
‘relevant’ or ‘interesting’ or even ‘valid’ and ‘true’ in a given social
context'®. The existence of these mutually interacting consenses may be
inferred indirectly from the fact — well known to those who have lived
abroad! — that they not only vary from one society to another, but
vary independently (an aspect which will be of interest in section 4):
both acceptable ways of acting and the presuppositions of meaningful
utterance have to be learned, in varying combinations, together with
each foreign language.

15 In this connection the German psychologist of language Hans HORMANN,
Meinen und Verstehen. Grundziige einer psychologischen Semantik (Frankfurt:
Suhrkamp, 1978) 179—212, identifies a phenomenon he calls Sinnkonstanz, the
ability to interpret successive utterances in a constant context of meaning, which
he regards as the indispensable precondition of both linguistic theory and com-
municative practice.

16 The Instruktionssemantik proposed by S. J. Scamior, Texttheorie. Probleme
einer Linguistik der sprachlichen Kommunikation (Miinchen: Fink, 1973) 56, is
a case in point; for further detailed work along these lines see T. A. van
Dijk, Text and Context. Explorations in the Semantics and Pragmatics of Dis-
course (London: Longman, 1977).

17 T have attempted this much more elaborately than is possible here in two
exploratory papers: J. May, “Consensus in Religion. An Essay in Fundamental
Ecumenics”, Journal of Ecumenical Studies 17 (1980) Nb. 3; and, together with
my colleague Heinz-GiinTHER SToBBE, “Ubereinstimmung und Handlungsfahig-
keit. Zur Grundlage &kumenischer Konsensbildung und Wahrheitsfindung”,
Perer Lencsrerp, ed., Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch (Stuttgart:
Kohlhammer, 1980) 301—337.

18 Some idea of what is involved here can be gleaned from the detailed
phenomenological analyses of our ‘everyday world’ made by AvrrrEp ScriiTz,
who spoke of socially sedimented ‘typifications’ of reality upon which we
depend in order to determine ‘relevance’, cf. A. Scuiitz and T. LuckmANN,
Strukturen der Lebenswelt (Neuwied—Darmstadt: Luchterhand, 1975) 186—240.
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Other, perhaps surprising implications of this line of thought for
our purposes in this essay have been sketched in a remarkable book by
RamcuANDRA GanpHIY. On the analogy of everyday, forensic or scien-
tific uses of language we are accustomed to speak of the ‘contents’ of
ethical and religious language as if these referred to some kind of ideal
objects which existed in their own right. This may be acceptable as long
as one remains within one’s own cultural system of meaning, but it is a
habit of mind which creates enormous difficulties in a situation of cul-
tural pluralism. We are led to pit one religious claim against another,
certain that only some of them — usually our own! — may legitimately
be accepted as ‘true’. Alternatively, we are tempted to abandon religious
discourse altogether as irrational. Ganpur suggests that the supposed
content of many religious, ethical and metaphysical concepts can be
reconstructed by adverting to the communicative practices
on which their meaning depends. The notion of the soul, for example,
is already implicit in our use of the personal pronouns: “The ground
of application of our idea of a soul is an act of addressing.”? ‘I’ and
‘vou' do not merely refer like ordinary nouns; rather, their
use signals the fulfilment of the conditions for interpersonal commu-
nication. Even in Buddhist texts expounding the doctrine of anatia,
the use of the personal pronouns implies the assumption of individual
persons exercising acts of initiative and will. Ganpur's attempt to
reconstruct concepts such as ‘immortality’, ‘God’, ‘good’ and ‘miracle’
in the same way may leave him open to the charge of offering a pro-
jectionist account of religion in the sense criticised by FruErsacH and
Freup, and I would prefer to leave open the question of whether what
he thus accounts for pragmatically is not in fact the substantial soul or
immortal @man of traditional metaphysical systems but rather the so-
sially constituted ‘self’ of modern behaviourism, but his original essay
gives us a valuable hint which is worth following up.

I hope to have established the existence of what we might call a
‘communicative milieu’ in society, resting on a twofold consensus, coex-
tensive with social life itself, about the range of intentional actions and
their possible meanings when converted into linguistic utterance. Only
those who participate in this milieu are capable of communicating at all.
It is the indispensable matrix of all accounts of ‘how the world is’ or
‘how we are to live’, whether scientific or religious. Communication in
this milieu has two main aspects, both of which are crucial to the
analyses I shall shortly be attempting in section 4. The one we may call

19 R. Ganoui, The Availability of Religious Ideas (London: Macmillan, 1976).
20 Ganpnl, Ideas, 5. In a closely argued paper delivered immediately after
this one at the Sydney Conference and entitled “Can I Die? — An Essay in
Religious Philosophy”, Ian Kesarcodi-Watson of La Trobe University, Mel-
bourne, also took up Ganpur's ideas and submitted them to a penetrating cri-
ticism which is reflected in the remarks which follow (now published in Reli-
gions Studies 16 [1980] 163—178).
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‘intention’, the other ‘reference’ (which are not to be confused with
Carnaps purely semantic categories ‘intension’ and ‘extension’; they are
closer to, though not identical with, FrecEs Sinn und Bedeutung). The
first aspect has to do with the use of language in contexts involving
situations and interpersonal relationships, and the discipline that studies
it is known as ‘pragmatics’. The second aspect, which depends on the
first in order to produce ‘meaning’, has to do with the symbolic structure
of signs and their possible relationships, and the discipline that studies
it is known as ‘semantics’. Together, these two aspects of communication
explain how it is possible for us not only to refer successfully to states
of affairs in immediate situations, for example in objecting to being
unjustifiably booked by a traffic policeman, but to abstract the content
of what was said from its original context of use, generalise it, and
recommunicate it in other situations, for example in telling our family
what happened on the way home. If I may be permitted to use these
two pieces of linguistic shorthand from now on in the senses indicated,
we may proceed to employ them in an analysis of two key religious
texts about death. The argument of this section, though unavoidably
rather abstract, will have served its purpose if it has warned us against
taking the explicit and conflicting claims expressed in these texts too
literally.

4. Making Sense of Death

Having seen how we make sense of anything at all in the context of
social life, and indeed how we allow ourselves to be convinced that
there is any point in living on from day to day, it is now time to ask
how we make sense of death. For death is a problem of a quite different
order, a ‘limiting’ problem which threatens to demolish the whole social
fabric of meaning we have just been considering. Whatever other factors
may be involved in making sense of death, we are certainly thrown
back upon the cultural traditions which have shaped our view of reality,
and which we may expect to be based on some selection from or com-
bination of the three models — duplication, fecundation and annihila-
tion — discussed in section 2. Our hypothesis will be that these models
somehow underlie the forms of speech and conduct by means of which
men and women in different traditions come to terms with death, but
that underlying them there may be even deeper sources of what we
have called ‘intentional action’ which have more in common than the
content of the various models might suggest.

The Christian and Buddhist traditions, as we saw, are widely divergent
examples of uses to which the fecundation model has been put. Text (1)
(I Thess 4:18 — 5:11; see Appendix), probably written by St. Paul around
51 A.D. to his recently founded community in Thessalonica, is one of
the earliest Christian texts. It has had a profound influence on Christian
thinking about death through the ages. Though he later developed the
teaching of this early letter in passages of greater theological density
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(e.g. 2 Thess 1:.6 —2:12; 2 Cor 1:3—11, 4:7 — 5:10, 5:14—17; Rom
5:6 — 7:25 etc.), this early statement is of particular interest, for in the
context of Paul’s “afflictions” (3:3—35), suffered for the spread of the
gospel, and the “instructions” (4:2) he had passed on to the young
community, the central problem addressed here is that of the first deaths
among Christians who fully expected the end of time to break in upon
them at any moment. In an apocalyptic context such as this, with its
overwraught eschatological expectancy, the occurrence of deaths required
explanation, and in proceeding to give one — writing, it would seem,
in some haste — Paul provides us with one of the first Christian accounts
of death. It is significant for the pragmatics of the text that our interest
in it cannot ignore is intensely historical frame of reference: in contrast
to the Buddhist text we will shortly be considering, it was addressed
to a very particular situation at a particular time.

Paul draws heavily not only on the already established teaching of
faith about “the coming of the Lord” (4:15), through whom we “obtain
salvation” (5:9), but also on the apocalyptic mythology prevalent at the
time, with its bizarre but powerful imagery of the “trumpet of God”
calling us to ,meet the Lord in the air® (4:16—17). Paul’s message, which
is couched in quite vivid sets of contrasting metaphors (awake/asleep,
day/night), is both insistent and closely argued. On closer inspection we
see that the issue on which all turns is that of grief (4:18), the mention
of which sets Paul’s whole train of thought in motion and acts as a
‘semantic instruction’ indicating the problem which is going to set the
immediate context for what follows.

The text is in fact one long exhortation “that you may not grieve”
(4:13), and each of the two sections into which it naturally falls ends
with a call to “comfort one another” (4:18) and “build one another up”
(5:11). While a series of insistent imperatives leads up to the second
exhortation (“let us keep awake”, 5:6; “let us be sober”, 5:8), the first
is prefaced by an explicit utterance of Christian faith possessing what
linguists call ‘illocutionary force’ because it commits Paul and his co-
religionists to that faith, and from this basis he immediately constructs
his argument: “For since we believe that Jesus died and rose again,
even so, through Jesus, God will bring with him those who
have fallen asleep™ (4:14). This argumentative structure is repeated as
the conclusion of the second part of the text (5:9—10). This ‘commissive’
use of propositions about Jesus and God is the basis on which Paul
proceeds to make a series of pronouncements on possible states of affairs
whose occurrence he regards as absolutely certain (cf. the great number
of verbs in the future tense, which in the jargon of speech act theory
would express ‘verdictives’, because uttering judgements and predic-
tions, though in this context they also include ‘behabitives’, expressing
an underlying state of hoping), arguing tenaciously all the time (cf. the
large number of particles in the syntax which signal argumentative
intent: “since . . . even so”, “through”, “in”, “therefore”, “When . . .
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then”, “For . . . but, since . . .”, “so that whether . . . or”, etc.). Narrative
structures, which serve as vehicles for the commitment of faith, are inter-
woven with argumentative structures which apply that faith to the
problem at hand.

Another significant aspect of Paul’s diction is the frequent use of the
first and second personal pronouns. The text is an intensive dialogue
between “we” (Paul and his fellow-Christians) and “you” (the wavering
Thessalonican community). It is thus highly personalised, even strident,
in tone. The pragmatics of the text are determined by the struggle
of a powerful personality to stem the tide of extreme eschatological
enthusiasm which is in danger of surging back towards its opposite, the
despair of those “who have no hope” (4:13). This unambiguous expres-
sion of intention overlies a superficially less obvious but pragmatically
more important attempt to shape an attitude towards death
such as would obviate grief. The motivation proposed by
Paul to support this attitude may be deduced from the semantics
of the text, which are much less coherent than its pragmatics. Various
levels of symbolism, each in itself highly diversified and complex, are
mixed almost indiscriminately, to our more discerning eye at least:
theological, mythological, metaphorical, factual. What I hope I will be
pardoned for calling the ‘pragmasemantic’ unity of the text, which is
instrumental in determining its ‘meaning’, stems from its unhesitating
recourse to a particular death which is invested with transcendent signi-
ficance, that of him “who died for us so that . . . we might live with
him” (4:10), which banishes our ignorance ‘“‘concerning those that are
asleep” (4:13).

Turning now to text (2) (Sutta-Nipata 1I1.8; see Appendix), we enter
a palpably different, almost ahistorical world. Though it may be fairly
late as a compilation, the text contains sayings which echo the earliest
Buddhist tradition. In order to appreciate the pragmatics involved it is
important to realise that the teaching contained in the text is usually
presented in the form of encounters in which the Buddha consoles the
bereaved — if ‘consolation’ is the word for his stringent precepts! (cf.
Udana 11, 7; VIII, 8; Samy. 111, 8, 2; 111, 2, 10; LV, 21; also Ang. 111, 85
on age (jara), disease (vyadhi) and death (marana) as the ,messengers
of the gods”, i. e. signs pointing to the transitoriness of existence). Instead
of St Paul’s insistent appeals to believe and hope, however, we find a
subtle combination of contrasting ‘illocutionary’ forces. Negative value
judgements (‘verdictives’) along the lines of v. 574 (“How insignificant
is man’s lot here . . . fraught with ill!”) or v. 585 (“Fruitless is woe!”)
are counterbalanced by v. 593 (“Who draws the dart wins calm of mind
not based on trust”, i.e. on ‘clinging’ to this life). But we also find
universal statements (‘constatives’) about the inevitability of death,
sometimes expressed by the negative prefix (“There is no means
whereby man shall not die”, v. 575), sometimes by the universal quantifier
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(“death is for all the common lot”, v. 578; sabbe, ‘all’, occurs three times
in vv. 577—578).

These syntactic attributes structure the logical framework within which
the semantics of the text may be understood. Semantically, the text is
constructed around an opposition between ‘this life’ (idha jwitam,
vv. 574, 589) and ‘yon world’ (v. 579; these are known as ‘deictic’ or
‘indexical’ expressions). Far from trying to portray life beyond the grave
as an attractive alternative to life here, the text concentrates on the
unpleasant aspects of earthly life, assuming that release from this will
bring “calm of mind” (vv. 584, 593), although no attempt is made to
define the nature or content of such a state (cf. v. 582!). Within this
syntactic-semantic framework of universal statements and clear alter-
natives, essential Buddhist teachings are brought to bear: the “ill” of
existence in this world (dukkha in vv. 574, 584, 586); the futility of
preoccupation with the “self” (attano in vv. 583, 585, 592); the claim
that “men pass according to their deeds” (kamma, cf. v. 587). This subtle
combination of a particular ‘view’ of the world with indubitable state-
ments of universal fact motivates the text’s invitation to “see” (passa,
imperative) the evidence of human woe (vv. 580, 587, 588), which is
gently rhetorical compared with the apodictic appeals of St Paul. The
only explicit utterance in the text with ‘exhortative’ illocutionary force
(“oust grief!”, v. 590) is in fact couched in the optative (vineyya paride-
vitam). Even more prominently than in Thessalonians, the problem
addressed in the Sallasutta is that of grief; the text could fairly be
described as a carefully reasoned antidote to mourning.

The implied use of the second person pronoun in these utterances is
so indirect that it affects the pragmatics of the text: a quite diffe-
rent relationship between the ‘speaker’ and the ‘listeners’ is established
from that created by St Paul’s compelling personal style (we may imagine
a bhikkhu ‘preaching dhammd’, i. e. reciting and commenting on the text
for the edification of layfolk, as I was privileged to witness in Sri Lanka).
The text is a restrained invitation to see matters in this world of expe-
rience and indubitable fact with respect to the self and death in the
manner represented in its semantics, which reflect the main points
of Buddhist teaching. The way to achieve this new point of view is
delicately suggested by the neat paradox of v. 592: “Whoever secks his
o wn happiness, let him draw out the dart” (i. e. “laments, vain longings,
and pains caused by self”) “himself” (threefold use of attano).

We have now seen in some detail examples of two variants of the
fecundation model for making sense of death. A more complete seman -
tic analysis of these variants would have to show how the Christian
approach — paradoxically, in view of its explicit morality — has drawn
quite heavily on the basically ‘sexual’ symbolism of fertility, transposing
it into the victory of life out of sacrificial and redemptive death in the
eucharist and out of rebirth in the ‘maternal’ waters of baptism, which
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symbolise death,”* whereas the Buddhist framework of karman-samsara
(rebirth according to one’s deeds into a new temporal existence) rests
on a sort of ‘cosmic’ involvement in the process of birth-of-death in the
natural order, from which we are to free ourselves radically and, as it
were, empirically. As statements about the world, our existence in it and
our destiny these two symbolic systems conflict irreconcilably.

But the pragmatic potential of these alternative versions of the
fecundation model is not only highly suggestive; at a fundamental level,
underlying differences related to communication in the respective con-
texts, it is also remarkably similar. Each model led to the development
of what me might call therapeutic rituals for mastering the overwhelming
experience of death, the one, for example, in the form of the medieval
practices which issued in the Artes moriend: of the Baroque period, the
other in Buddhist serenity in the face of death (even to the extent of
condoning suicide in cases of proven holiness), an attitude reflected in
the Baroo Tuoépor (roughly, ‘Guide to the Intermediate State’, i.e.
between life and release) of Tibetan Buddhism. This suggestion, that
the differences between the two variants, as evidenced in our texts, seem
least important on the level of use, I should like to take up in a
concluding summary of my argument.

5. Conclusion: ‘Making Sense of Death’ as Communicative Practice

Generalising from our observations in section 4 on the basis of our
reflections in section 3, we may conclude that in order to grasp what
death is and what it is going to ‘mean’ to us, we not only need some
particular symbolic schema (even an Existentialist like SARTRE has
a quite explicit ‘mythology’!) but, even more importantly, the assu-
rance thatthisschemaisfirmly anchored in the cul-
tural matrix of consensus in terms of which we ‘give
meaning to’ the simplest actions of our daily lives.
Being necessarily concrete, such schemata or symbol systems will be
several in number and may thus be logically opposed to one another
in what they ‘state’ about our final destiny: the one says ‘resurrection
of the body’, later elaborated to imply ‘in heaven or hell’; the other
says ‘rebirth in the cosmic round or mirvana beyond individual perso-
nality’.22

I believe it follows from what we have seen in this paper that such
conflicting symbolic schemata on the ‘semantic’ level are by no means

2t Cf. Morin, L’homme et la mort, 129—147.

22 For a pioneering and surprisingly little noticed treatment of the logical
issues involved see Wirriam A. CuristiaN, Oppositions of Religious Doctrines.
A Study in the Logic of Dialogue Among Religions (London: Macmillan, 1972).
An attempt to mediate at a more semantic and text-analytical level between
Buddhist denials of individuality and Christian assertions of pnreuma as a
principle of communality will be found in Ly~sn A. pE Siwva, The Problem of
the Self in Buddhism and Christianity (London: Macmillan, 1979).

5 ZMR 1/81 65



all that we need in order to come to terms with death, nor are they
all that religions, great and small, have to offer us.
The evidence we have seen for a ‘pragmatic base’ underlying the arti-
culation of different views of man’s final destiny in different contexts
in the examples considered above would seem to suggest that, if more
attention were paid to the communicative practice of attempts to ‘make
sense of death’, new ground could be broken not only in the study of
religions, but also in the development of psychologically responsible
therapies designed to help even the citizens of Western societies face
the primal fact of death. No doubt because of the ways in which our
various disciplines are institutionalised in universities, we find scholars
either opposing their own symbolic schema to those of others (in theology
and its equivalents) or comparing the contents of several on the neutral
ground of phenomenology (in religious studies).

Both pursuits are necessary. But if pragmatics were firmly established
as a discipline within linguistics, and if techniques were thus available
to the study of religion for concentrating on what we might call the
‘communicative abilities’ cultivated in religious communities and sedi-
mented in the pragmatic ‘deep structures’ of traditional texts and prac-
tices, an enormous field of empirical investigation and experimen-
tation might be opened up for religious anthropology. For the ‘commu-
nicative practice’ developed in one’s relationships with others in the
course of a lifetime, which is put to its final test in the face of the
irrevocable breakdown of all communication at the hour of death, has
always needed specifically religious environments in order to mature.*
These include the archaic symbolic schemata, rooted in the evolutionary
constitution of our nature, which have been handed down to us in the
various religious traditions and on which we are inescapably thrown
back when called upon to talk about death — our death, or that of
those near to us or of those for whom we are responsible, which ulti-
mately includes all mankind. In a quite fundamental sense these traditions
are all we have: we cannot simply start from scratch and hope to
develop effective ‘thanatologies’ and corresponding therapies ab ovo.

But we could look more closely at the ways in which, say, African
societies live in and from an uninterrupted dialogue with their
dead. The Swiss anthropologist Jean ZieGLER was able to study such
societies, still intact despite the upheavals of transportation and slavery,
under the conditions of their Brazilian exile.* He found a unity of sym-
bolic schema and social practice, reflected in the African saying “Man
is the medicine of man”, which we have lost. We cannot regain it by
returning to the past as a haven of refuge; but by using the tools of the
human sciences in a way which does justice to the profound significance

23 Not long after delivering this paper, I was privileged to be able to ex-
perience how such environments still survive residually while assisting at my
father’s death in a small country hospital in Australia.

24 ], Z1EGLER, Les vivants et la mort (Paris: Ed. du Seuil, 1975).
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of religion for culture, we may be able to learn important lessons about
how to shape a new communicative practice for life and death in the
anonymous, impersonal wasteland created by our technological mentality
behind the glittering facade of Western culture.

Appendix: The Texts for Analysis
TEXT (1): 1 Thess 4:18 — 5:11 (RSV)

4:13 But we would not have you ignorant!, brethren, concerning those who are

asleep?, that you may not grieve as others do who have no hope.

14 For since we believe that Jesus died and rose again® even so, through
Jesus?, God will bring with him those who have fallen asleep.

15 For this we declare to you by the word of the Lord, that we who are alive,
who are left until the coming® of the Lord, shall not precede® those who
have fallen asleep.

16 For the Lord himself will descend from heaven with a cry of command,
with the archangel’s call, and with the sound of the trumpet of God. And
the dead in Christ will rise” first;

17 then we who are alive, who are left, shall be caught up together with them
in the clouds to meet the Lord in the air; and so we shall always be with
the Lord.®

18 Therefore comfort? one another with these words.

5:1 But as to the times and the seasons!®, brethren, you have no need to have
anything written to you.

2 TFor you yourselves know well that the day of the Lord will come like a
thief in the night.

3 When people say, “There is peace and security”, then sudden destruction
will come upon them as travail comes upon a woman with child, and there
will be no escape.

4 But you are not in darkness, brethren, for that day to surprise you like
a thief.

5 For you are all sons of light and sons of the day; we are not of the night
or of darkness.

6 So then let us not sleep, as others do, but let us keep awake and be sober.

7 For those who sleep sleep night, and those who get drunk are drunk at night.

8 But, since we belong to the day, let us be sober, and put on the breastplate
of faith and love, and for a helmet the hope of salvation.!*

1 agnoein
2 koimanénon, from koimdo, make to sleep; here ‘die’. See vv. 14, 15; 1 Cor
15:6,18

3 anésté, from an-istamai, rise again; used here only (see v. 16)
4 did, implying ‘union with’

5 parousia, presence, coming (of ruler)

8 phthdsomen, from phihdno, forestall

7 anastésontai, will rise

8 siun Kyrio esémetha

Y parakaleite

1 ¢hrénoi, kairoi; could mean ‘appointed times’

1 pisteos kai agdpés kai perikephalaian elpida sotérias

Lts
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9 For God has not destined us for wrath, but to obtain salvation through our
Lord Jesus Christ,

10 who died for us so that whether'® we wake!® or sleep! we might live with
him.

11 Therefore encourage'® one another and build one another up'®, just as
you are doing.

12 ton apothanéntos peri hemon, hina eite . . ., for us, so that ...
13 grégoromen, vigilant

14 Lathendomen, asleep, here ‘dead’

15 parakaleite

18 gikodomeite

TEXT (2): Sutta-Nipata 111, 8 (Sallasutta, “The Dart Sutta”) (PTS 112—114)

574 How insignificant! is man’s® lot here,
How brief, obscure, how troubled, fraught with ill!®
575 There is no means whereby man shall not die:
Death follows on decay: such is life’s course.*
576 The early ripening fruit hazards® the fall:
Ever death’s hazard® haunts the lives of men.
577 Just as the potter’s earthen vessels end
In shards, so too man’s life. Young and mature,
578 The fool and sage, come all within the power
Of death: death is for all the common lot;?
579 And of death’s victims passing to yon world”
No father saves his son, no kith his kin.
580 See! while they crowd and gaze and weep, their kin
Are one by one, as ox to slaughter, borne.
581 Thus smitten is the world by cld and death,
The wise world-plight® discern, lamenting not.
582 Thou knowest not the ‘whence’ or ‘whither’ way
And, secing neither course, grievest? in vain.
583 If one by grief and foolish self-affliction
Could ease!® his pain, the wise would surely do’t.
584 One wins not calm of mind by tears and grief;
111t grows the more; the body languishes
585 And lean and pale becomes; self hurts the self;
The dead are not helped thus: fruitless is woe!

1 gmimitta, causeless, groundless

2 maccanam (Skt. martya), mortal, here and in ff. ‘man’

3 dukkhena

4 evamdhamma hi panino, lit. ‘such is the nature of breathing things’

5 bhayam, fear, danger

§ sabbe maccu-parayama, aim, refuge, resort, here: ‘all men are destined for’;
sabbe repeated twice in vv. 577—578

7 paralokato :

8 loka-pariyayam, lit. turning, succession, here ‘course of the world’; cf. v. 588
 paridevasi

10 yd-abbahe, pull out; cf. v. 592, where the word is used of the dart

1 dukkham
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586 Who yields to grief the deeper sinks in ill:
Who wails the dead falls further in grief’s power.
587 See how men pass according to their deeds;®
How, come within death’s power, folk tremble here!
588 Men hope for this and that but other things
Befall: just thus is separation. See
589 The world’s plight! For a hundred years or more
A man may live, but separation comes
From kith and kin: then he too leaves this life.
590 Since thou hast heard the man-of-worth,'® oust grief;
Seeing one dead and gone, know him as lost!*
591 As fire of burning house by water’s quenched,®
So seer-of-sooth, wise man, rapt, expert, swiftly
As wind-blown cotton seed, scatters grief’s surge.
592 Who seeks self-happiness!® from self draws out!”
The dart: laments, vain longings, pains self-bred?s.
593 Who draws the dart wins calm of mind not based
On trust,!® and, grief o’ercome,® is griefless,* cool.*

2 yathakammipage

13 grahato sutva

4 ‘ng so labha maya, lit. ‘he is no longer obtainable, accessible to me’
15 parinibbaye

18 gttano sukham esano

17 agbbahe sallam

18 gttano

19 g-sito, lit. ‘not bound’

20 sabbasokam atikkanto

2 gsoko

22 nibbuto, blown out, released

Zusammenfassung

Der Aufsatz geht von einem in westlichen Gesellschaften spiirbaren Un-
vermégen aus, iiber den Tod — vor allem den eigenen — zu reden. Nach einigen
Uberlegungen zur Stellung des Todes im Prozef der Evolution werden drei
Modelle vorgestellt, dic allen kulturellen Entwiirfen zur symbolischen Bewil-
tigung des Todes zugrundeliegen: ,Verdoppelung®, ,Befruchtung® und ,Ver-
nichtung®. Auf dieser Grundlage wird das soziale ,kommunikative Milieu®
untersucht, in dem wir in Form eines Konsenses auf mehreren Ebenen einen
Lebenssinn gemeinsam ,konstruieren®. Aber wie bezieht sich dieser auf die
,Grenzfrage* Tod? Beim Versuch, einer Antwort naherzukommen, werden je
ein Text aus der frithen buddhistischen und christlichen Tradition nach seman-
tischen und vor allem pragmatischen Gesichtspunkten analysiert. Als Ergebnis
stellt sich heraus, daff diese Texte, obwolfl die ihnen zugrundeliegenden sym-
bolischen Entwiirfe semantisch stark voneinander abweichen, Ahnlichkeiten
aufweisen auf der Ebene einer ,pragmatischen Tiefenstruktur®, die bei der
Erarbeitung von zeitgemaflen Verhaltensweisen angesichts des Todes brauchbar
sein diirften. Am Ende wird auf die Notwendigkeit einer dem Tode angemes-
senen ,kommunikativen Praxis“ abgehoben.
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MITTEILUNGEN

Missionarisches Pfingsttreffen in Mainz vom 2. bis 6. Juni 1981

Der Deutsche Katholische Missionsrat veranstaltet in der Woche vor Pfingsten
1981 ein Missionarisches Pfingsttreffen. Es steht unter dem Thema:

Alle sollen es horen und sich freuen.

Es kann nicht bestritten werden, dafl die Kirche von ihrem Herrn gesandt ist,
iiberall und zu jeder Zeit die frohe Botschaft zu verkiinden. Hinterfragt wird
aber das konkrete Verstindnis von Mission in unserer heutigen Zeit. Hinterfragt
wird die Art und Weise, wie die Kirche diesem Auftrag in unserer Zeit ent-
sprechen soll. Deshalb ist es notwendig, gerade iiber diese Fragen einen Prozef}
des Nachdenkens einzuleiten. Dieser kann seridserweise nicht ohne Mitwirken
und Mitberaten der Ortskirchen in Afrika, Asien und Lateinamerika auf den
Weg kommen. Diese sind ja die unmittelbaren Triger des missionarischen Auf-
trages vor Ort. Unser Blick kann nicht wie in fritheren Zeiten nur einseitig nach
draufien gerichtet sein; wir miissen auch bereit sein, von drauflen zu lernen.

Bei dem Missionarischen Pfingsttreffen geht es sowohl um eine erneute und
vertiefte Bewufitwerdung der Bedeutung der frohmachenden Botschaft, von der
in Christus zu uns gekommenen Liebe Gottes fir den heutigen Menschen wie
auch um eine ernsthafte Auseinandersetzung mit Problemen, wie sie die Ver-
kiindigung dieser frohen Botschaft in der Gegenwart mit sich bringt.

Die Ziele dieses Kongresses sind:
1. Eine intensive geistige Auseinandersetzung mit den erregenden Verinderun-
gen, die die Missionstitigkeit der Kirche durch das Entstchen und das Heran-

wachsen eigenstandiger Junger Kirchen, die nun selbst missionarisch titig sind,
erfahren hat.

2. Der Versuch einer Klidrung umstrittener Aspekte unseres missionarischen
Tuns, wie sie durch das Zusammentreffen des traditionsreichen abendlindischen
theologischen Denkens mit neuen theologischen Ansitzen, wie sie aus den Jungen
Kirchen kommen, entstanden sind.

3. Das Aufzeigen der Tatsache, dafl die Welt von heute die Verkiindigung der
rettenden und befreienden Botschaft Jesu mehr denn je braucht und dafl die
Kirche ihren eigentlichen Sinn verfehlen wiirde, wenn sie der Welt diese Bot-
schaft vorenthalten wollte.

In diesem Zusammenhang werden drei grofe Themenkreise aufgegriffen:

Evangelisierung und Dialog

Das Christentum im Umfeld der nichtchristlichen Religionen
Beispiel: Asien

Evangelisierung und Inkulturation

Das Christentum und die Kulturen

Beispiel: Afrika

Evangelisierung und Befreiung

Das Christentum und das umfassende Heil

Beispiel: Lateinamerika
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Bei diesem Missionarischen Pfingsttreffen sollen die Verantwortlichen und
die Entscheidungstrager fiir die Pastoral in der Bundesrepublik Deutschland in-
formiert und neu motiviert werden.

Die Missionsorden und die Missionare sollen die Moglichkeit erhalten, bren-
nende Probleme heutiger Mission mit kompetenten Gesprachspartnern aus den
Jungen Kirchen zu erértern. Moglichkeiten zur Begegnung, zum personlichen
Gespréch, zum Miteinanderfeiern, zum Miteinander- und Fiireinanderbeten sollen
dabei nicht zu kurz kommen.

Zum Pfingsttreffen eingeladen sind:

die fiir die Pastoral in der Bundesrepublik Verantwortlichen, vor allem aber die
Multiplikatoren: Seelsorger, Religionslehrer, Pastoral- und Gemeindeassistenten,
die Verantwortlichen fiir Mission, Entwicklung und Frieden in den Riten auf
Didzesan-, Dekanats- und Pfarrebene, Professoren und Studenten der theolo-
gischen Fakultdten und der kirchlichen Hochschulen, der Ordensseminare und
Ordenshochschulen, aber auch alle missionarisch Aktiven, die zu einer inten-
siven Beschiftigung mit der angegebenen Thematik bereit sind und nicht zuletzt
die missionierenden Orden.

Ausfithrliche Informationen, vorldufiges Programm und Anmeldeunterlagen
mit Quartierbestellung bitte anfordern bei der

Geschiftsstelle Missionarisches Pfingsttreffen
Postfach 1560
6500 Mainz 1
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MISSIONSWISSENSCHAFT

Rivinius, Karl Josef SVD: Die Katholische Mission in Siid-Shantung. Ein
Bericht des Legationssekretdrs Speck von Sternberg aus dem Jahr 1895
iiber die Steyler Mission in China. (Studia Instituti Missiologici Socie-
tatis Verbi Divini Nr. 24.) Steyler Verlag/St. Augustin 1979; 144 S.

Im Mittelpunkt dieser Studie steht ein ldngerer Bericht der deutschen Diplo-
matie vom Jahre 1895 iber die Mission der Steyler Missionare im Siiden der
chinesischen Provinz Shantung. Der Bericht stammt von Freiherr SpeEck von
STERNBERG, damals Botschaftstat der Deutschen Gesandtschaft in Peking, und
war offenbar veranlafit durch Klagen und Gertichte iiber Bischof J. B. Anzer und
dessen Amtsfihrung. Durch gezielte Vorbereitung und Absprache der Missio-
nare wurde der Besuch dieses Beamten im Missionsgebiet so eindrucksvoll und
erfolgreich, dafl dieser einen langen und wohlwollenden Bericht abfafite, der
selbst dem deutschen Kaiser vorlag und der Mission Sympathie und Unterstiit-
zung einbrachte. Dieser Bericht wird nebst Begleitbrief und Anlagen (2 Illustra-
tionen) zum ersten Mal verdffentlicht. In einem vorausgehenden Teil werden
die Vorgeschichte, besonders Anzers Person und Wirken, sein Verhiltnis zu
seinen Missionaren und der deutschen Kolonialmacht, dann ausfithrlich der Ver-
lauf des Besuches des deutschen Beamten und schlieflich die Wirkung des
Berichtes in Deutschland beschrieben. Diese Studie ist von beachtlichem
geschichtswissenschaftlichem Niveau, ist, mit guten Quellen- und Literatur-
angaben verschen, reichlich belegt und von ehrlichem Bestreben nach allseitiger,
objektiver Darstellung ausgezeichnet. Wer allerdings dem Klappentext glaubt
und eine Geschichte der katholischen Mission in Siid-Chantung erwartet, wird
sich wohl enttduscht fiihlen.

Wiirzburg Bernward H. Willecke

Staffner, Hans, S.J.: The Open Door. A Christian Approach to the World
Religions. Asian Trading Corp./Bangalore 1978; 174 S.

Der iiber 30 Jahre in Poona als Dogmatikprofessor titige Jesuit zieht in
diesem Buch eine Quersumme seiner Uberlegungen und Erfahrungen im inter-
religiosen Dialog. In diesem sieht er die Grundzige einer gréfieren Ukumene
aufscheinen, deren Geschichte in den letzten hundert Jahren vom Weltparla-
ment der Religionen in Chicago 1893 iiber die Gandhifeiern 1968 in New Delhi
bis zur Organisation der Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden und
ihr erstes Treffen 1970 in Kyoto reicht. Diese Geschichte ist ohne den indischen
Beitrag nicht denkbar. Die Uberlegungen des Vf. gehen von der offenen Tiir,
in der man anderen begegnet, zur offenen Tir, in die man andere hineinbittet.
Unter diesen Riicksichten zeichnet er die Geschichte des Umgangs von Christen
und nichtchristlichen Indern nach. Die entscheidende Frage, die das Lebens-
werk des Vf. begleitet und die er auch in deutschen Verdéffentlichungen wieder-
holt angesprochen hat, lautete: Wie behilt der andere, wenn er in die fremde
offene Tiir eintritt, seine Identitit? Konkreter gesagt: Kann ein Inder Christ
werden, ohne seine Identitit und Gemeinschaft mit der indischen Tradition
und ihren gesellschaftlichen Ausgestaltungen zu verlieren bzw. aufzukiindigen?
Vi. schldgt hier Losungen vor, deren Verwirklichungsmoglichkeiten in Indien
und der indischen Kirche erprobt werden miissen.

Bonn Hans Waldenfels

72



RELIGIONSWISSENSCHAFT

Die Bibel. Altes und Neues Testament in Einheitsiibersetzung. Die Bibel
und das Christentum — Kirchengeschichtliche Quellentexte, hrsg. von
Prof. Dr. Ginter Stemberger und Sr. Dr. Mirjam Prager
0SB, 8 Bde mit 5300 Farbbildern und biblischem Lexikon. Band 8: Die
Bibel und die Religionen. Religionsgeschichtliche Quellentexte, hrsg. von
Dr.Bernhard Uhde, (Andreas-Verlag) Salzburg 1979, von S. 3710
bis 4184 (Die 8 Binde sind fortlaufend paginiert!).

Die Luxusausgabe der Bibel in 5 Bianden wurde fortgesetzt durch 2 weitere,
die die Wirkungsgeschichte dieses Textes als Kirchengeschichte beschreiben.
Der 8. und letzte Band nun behandelt: Die Bibel und die Religionen. Gesamt-
anlage dieses mit vielen Farbaufnahmen versehenen Werkes entspricht es, daf}
es sich hierbei um ,Religionsgeschichtliche Quellentexte® handelt, die der Frei-
burger Religionsgeschichtler Bernmarp Unpk, unterstiitzt von einigen Mitar-
beitern (vgl. S. 4184), zusammengestellt und herausgegeben hat.

Zur Darstellung kommen im einzelnen die ,Religionen schriftloser Kulturen®
(S. 8742ff), ,Der Hinduismus® (S. 3790ff), ,Der Buddhismus® (5. 3928f{f) und
JDer Islam® (S. 8998ff). Ein ,Kommentar-Religionsgeschichtliches Lexikon®
(S. 4088ff) schliefen das Werk ab. S. 4183f folgt der Quellennachweis. Dort sind
wohl leider die Belege fiir das Kapitel ,Kultus und Kunst des Islam® (S. 4073ff)
einem Satzfehler zum Opfer gefallen.

Was die Auswahl der Texte anlangt, so wurde fur die Religionen schriftloser
Kulturen auf Beschreibungen von Forschern und Missionaren zurtickgegriffen.
Ansonsten wurden nur Originaltexte in deutscher Ubersetzung verwandt, denen
jeweils einige wenige einfithrende Satze vorangestellt sind. Dadurch konnte
— trotz Ubersetzung — die Fremdartigkeit in der Darstellung fiir manche
Texte erhalten bleiben. Systematische Einfithrungen pflegen dagegen oft der
besseren Verstindlichkeit wegen nur den Inhalt dieser Texte zu referieren.

Besonders positiv hervorzuheben ist, dafl der Band beim Hinduismus — véllig
unbrahmanisch! — auch Texte aus Volkssprachen und im tibrigen bei allen
Religionen zahlreiche Texte aus der Moderne und zum Thema Religion und
Politik bringt. Wer eine méglichst umfangreiche Einfithrung zu diesen Religi-
onen anhand von Quellen sucht, dem sei dieser Band ohne jede Einschrinkung
sehr empfohlen.

Hannover Peter Antes

Lanczkowski, Giinther: Einfiihrung in die Religionsphinomenologie.
Darmstadt (Wiss. Buchgesellschaft) 1978. VII, 152 S.

Der Heidelberger Religionswissenschaftler Lanczrowskr hat es dankenswerter-
weise ibernommen, eine knapp gehaltene ,Einfithrung in die Religionsphino-
menologie“ zu verfassen. Neben einer Beschreibung des religiosen Phanomens
(S. 87ff) und einem kurzen historischen Abriff der Geschichte der Religions-
phdnomenologie als religionswissenschaftlicher Disziplin (S. 13ff) geht der
Autor auf Grundthemen wie Gott/Gatter (S. 45ff), Mythos (S. 56ff), die heilige
Ordnung (S. 66ff), Typen religiéser Autoritdt (S. 84ff), die heilige Sprache
und Schrift (S. 108ff), den Kult (S. 114ff), das Geschichtsbild (S. 118ff) und
die Typologie der Religionen (S. 122ff) ein. All dies ist sehr anschaulich dar-
gestellt und die grofartige Erfiillung eines seit langem empfundenen Desiderates.
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Angesichts der modernen Kritik am methodischen Vorgehen der klassischen
Religionsphianomenologie fillt der diesbeziigliche Passus (S. 30—36) leider recht
diirftig aus. Die Frage liegt nahe: liegt dies am Unvermdgen des Autors oder —
wie die Kritiker méchten — an der Unzulinglichkeit der Methode? Hierauf
bleibt der Band eine eindeutige Antwort schuldig.

Hannover Peter Antes

Homo Religiosus. 1: L'expression du sacré dans les grandes religions.
Bd. 1: Proche-Orient Ancien et Traditions Bibliques par Julien
Ries, Herbert Sauren, Guy Kestemont, René Lebrun,
Maurice Gilbert. Louvain-la-Neuve (Centre d’Histoire des Reli-
gions) 1978, 325 S.

Die Diskussion um das ,Heilige® (vgl. das gleichnamige Buch von C. CoLrE,
Darmstadt 1977) hat in diesem Jahrhundert die religionswissenschaftliche For-
schung in besonderer Weise bestimmt. Es wurde — wie J. Rigs im 1. Teil (S. 35—
100) deutlich macht — gestritten iiber das Wesen, die Manifestation und die
Funktion des Heiligen. Eine Frage aber wurde dabei — von gelegentlichen,
mehr beiliufigen Bemerkungen einmal abgesechen — ausgeklammert: die Ter-
minologie und damit zusammenhingend die Analyse dieser Begrifflichkeit in
religiosen Texten.

Der vorliegende Band, dem ein weiterer folgen soll, untersucht das Heilige
in den sumerischen Texten (H. Sauren, S. 105—138), im babylonischen Schop-
fungsgedicht Enuma eli§ (G. Kestemowr, S. 189—151), bei den Hethitern
(R. LEBRUN, S. 155—193) und innerhalb des AT (M. GireErT, S. 205—283), wobei
die einzelnen Texte nach ihrer Entstehungszeit geordnet analysiert werden. Zum
Schluff fafit J. Ries (S. 298—816) die Ergebnisse aller voraufgehenden Unter-
suchungen systematisch zusammen.

Ein solches Werk enthilt notwendigerweise eine Reihe philologischer Erér-
terungen, die fiir einen, der die behandelten Sprachen nicht gelernt hat, bis-
weilen etwas trocken anmuten. Laflt man sich aber dennoch nicht zum fliich-
tigen Lesen verleiten, so offenbaren gerade diese technischen Details wichtige
Erkenntnisse iiber den Aussagewert der Texte und die Vorgehensweise der
Forscher. In diesem Zusammenhang sind u. a. vor allem S. 105—107, 139 und 188
hervorzuheben, wo in beispielhafter Weise jede Entscheidung hinsichtlich der
philologischen Vorgehensweise eigens genannt und begriindet bzw., wo dies
nicht moglich ist, als ,subjective® (S. 107) herausgestellt wird. Der Genauigkeit
dieses Vorgehens entspricht auch die Prézision im Bereich der Ergebnisse, fiir
die als besonders gelungenes Beispiel — im Gegensatz zur ahistorisch systemati-
sierenden Religionsphédnomenologiec — S. 190ff genannt werden darf.

Das Gesamtergebnis der Arbeit ist, dafl es schr verschiedene Vorstellungen
vom Heiligen (mask. oder neutr.!) in den behandelten Texten gibt. Diese Ver-
schiedenheit 138t sich nicht durch systematische Entwiirfe wegwischen. Sie ist
im iibrigen das Resultat von soliden Forschungen, die intersubjektiv iiberpriifbar
sind und die die interdisziplinire wissenschaftliche Diskussion nicht zu scheuen
brauchen. Insofern ist die vorliegende Arbeit ein essentieller Meilenstein zu
einer vollig neuen Art von systematischer Religionswissenschaft, die wissen-
schaftlichen Kriterien in vollem Umfange geniigt. Man kann nur hoffen und
wiinschen, dafl der in Aussicht gestellte 2. Band (zu Hinduismus, Buddhismus,

74



Islam, NT, Gnosis und Manichdismus) ebenso vorbildlich ausfallen und recht
bald erscheinen wird.

Hannover Peter Antes

I Ging. Interpretiert und hrsg. v. P. H. Offermann. Walter/Olten-
Freiburg 1976; 416 S.

Religiose Unsicherheit und intellektuell-existentielle Neugierde lassen den
heutigen Europder nach auflereuropiischen Wegen der Lebensbewiltigung Aus-
schau halten. Dafl dabei selbst Orakelbiicher, auf ihre psychologisch-therapeu-
tischen Implikationen hin befragt, Hilfe anzubieten vermégen, zeigt die gut
durchgearbeitete und fir den praktischen Gebrauch priparierte Ausgabe des
altchinesischen Orakel- und Weisheitsbuches I Ging oder — wie andere
schreiben — I-ching, des ,Buches der Wandlungen®, von P. H. OrrerMANN,
dem Leiter einer psychololgischen Beratungsstelle in Ziirich. Das Buch ist kein
Lese-, sondern ein Anleitungsbuch zur Praxis des /-ching, das in seinen An-
fdngen iiber 3000 Jahre alt sein diirfte. Das Orakel wurde mit 64 nach einem
bestimmten Schema eingefarbten Schafgarbenstengeln in der Form von Hexa-
grammen gelegt, denen im ganzen 448 Kombinationen von Merkspriichen und
Ratschldgen entsprachen (die Kombinationszahlen werden gelegentlich auch
anders berechnet). Vf. hat die 64 Grundschemata in 11 Untergruppen ange-
ordnet, die Orakelmethode vorweg zusammenfassend dargelegt und die Aus-
sagen selbst unter dem Einfluf} tiefenpsychologischer Erkenntnisse C. G. Jungs
und S. Freups der Diagnostik und Prognostik zuginglich zu machen gesucht.
Zwar gibt Vf. in seinem Literaturverzeichnis (418—416) seine literarischen
Quellen an, doch handelt es sich bei diesem Buch dennoch nicht um eine Uber-
setzung des Orakelbuches. Die Frage der Entsprechung von moderner Anwen-
dung und wurspringlicher Sinnaussage der Orakeltexte kann anhand dieses
Werkes nicht gepriift werden. Dennoch wird gerade die vergleichende Re-
ligionswissenschaft mit Aufmerksamkeit beachten, wie gerade vom asiatischen
Raum her die praktische Psychologie bzw. Anthropologie die Religion beerbt.
Zu dieser Fragestellung dufiert sich das Buch nicht unmittelbar.

Bonn Hans Waldenfels

Keilbach, Wilhelm: Religion und Religionen. Gedanken zu ihrer Grund-
legung (= Abhandlungen zur Phil., Psychol., Soziologie der Religion
und Okumenik, hrsg. v. J. Hasenfuf}, H. 35 N.F.). F. Schoningh/
Miinchen—Paderborn—Wien 1976; 246 S.

17 Aufsitze, zwischen 1932 — mit Abstand der fritheste Zeitpunkt — und 1975
entstanden, sind hier zu einer aufschlufireichen Nachlese des Lebenswerkes des
Vi., aber auch der Entwicklungen und Problemstellungen aus der Zeit vor dem
2. Vatikanischen Konzil im Vergleich zu den heutigen Fragestellungen geworden.
In seiner Anordnung fithrt der Gedankengang von Uberlegungen zum Religions-
begriff, zum Verhaltnis von Religion im Singular und Religionen im Plural und
anderem iiber die Frage nach Zugingen zu Gott, der Kritik an den Gottes-
beweisen, philosophischen Mbglichkeiten, dennoch zu einer vernunftgemifien
Glaubensbegriindung zu gelangen, bis hin zu jenem Horizont, in dem die Frage
nach Religion ohne Gott steht. In seinem Vorwort weist V. selbst noch einmal
auf sein Buch ,Die Problematik der Religionen™ (Paderborn 1936) hin, das zwar
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oft in Literaturverzeichnissen angefithrt, doch sonst wenig ausgewertet wurde.
Man mochte dieser Aufsatzsammlung wiinschen, dafl sie die Leser einlddt, sich
auch mit dem iibrigen Werk des Vf. erneut zu beschaftigen, zumal sich immer
wieder zeigt, dafl in einer vergefilichen Zeit wie der unsrigen mit Nutzen auf
Uberlegungen fritherer Zeiten zuriickgegriffen wird, die mit den Fragen auch
manche Antworten vorweggenommen haben.

Bonn Hans Waldenfels

Krishnamurti, Jiddu: Gespriche iiber das Sein. O. W. Barth-Scherz/
Bern—Miinchen 1977; 189 S.

Der Vi. ist ein im englischsprechenden Raum bekannter und gefeierter
Gesprachspartner aus dem indischen Raum. Sein als ,zeitloses Buch eingefiihr-
tes Werk ist — genau genommen — das nicht: Es ist, als was es im englischen
Titel beschrieben ist: ,Talks with American Students® in Puerto Rico, Kalifor-
nien und New York. Dafl es dabei um Grundfragen der menschlichen Existenz
geht, macht dieses Buch schon deshalb nicht ,zcitlos®, weil das Menschsein in
der Zeit zu verwirklichen ist. Die Ubersetzerin hitte dem Buch und seiner
Leserschaft einen Dienst erwiesen, wenn sie in der Einleitung etwas mehr von
dem Menschen Jiopu Krisenamurti, seinem Leben und Tun, gesagt hitte,
anstatt ihn voreilig mit Sokrates und Laotse zu vergleichen. Das mogen seine
Hoérer in Saanen in der Schweiz tun; der unvorbereitete Leser bedarf der Hin-
fihrung.

Bonn Hans Waldenfels

Lokhande, Ajit: Tukarama, his person and his religion. A religio-histo-
rical, phenomenological and typological enquiry. P. Lang/Frankfurt
1976; 208 S.

Die Arbeit geht auf eine Promotion des Religionswissenschaftlichen Seminars
der Universitit Bonn zuriick. Dem Titel der Arbeit entsprechend befafit sich
L. mit der Person und Religion des Bhaktiverehrers Tuxarama (1608—1650), der
in einem Dorf 20 km nordéstlich von Pune geboren wurde, zuniichst dem Beruf
seines Vaters, eines Geschiftsmannes nachging, ehe er sich nach einer Hungers-
not, dem Niedergang des Geschifts und mehreren Ungliicksfillen in seiner
Familie ganz der religiésen Praxis widmete, ein Dichter wurde und das guru-
mantra empfing. Die recht griindliche, aus den vor allem in Indien vorhandenen
Quellen erarbeitete Untersuchung geht in ihrem 1. Kap. dem zeitlichen und
religiosen Hintergrund nach, in den hinein die Gestalt des grofien Bhakta zu
zeichnen ist, beschreibt im 2. Kap. das Leben des Mannes selbst, che sie in
Kap. 3 und 4 die Theologie und Lehre Tukaramas bzw. seine Sicht der mensch-
lichen Gesellschaft behandelt. Kap. 5 und 6 bieten eine religionsphinomeno-
logische Analyse und Einordnung der religiosen Erfahrung Tuxaramas sowie
den Versuch einer Einordnung des Mannes selbst als Mystiker und Prophet. Die
Bedeutung der Arbeit liegt darin, dafl hier ein Mann geschildert wird, der, aus-
gehend von der Verehrung einer partikuldren Dorfgottheit, zur sublimen Tiefe
einer personlichen Gottesbegegnung vordringt, die L. als mystische Union
anspricht. Dartiber hinaus ist L. in der Lage, auf Gemeinsamkeiten zwischen
dieser Gestalt und den hebrédischen Reformpropheten hinzuweisen und so Tuka-
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raMA nicht nur als mystischen Menschen, sondern auch als Propheten anzu-
sprechen. Bei einer Arbeit wie dieser wird man mit Interesse die Bewertung der
Aussagen in Indien selbst erwarten dirfen.

Bonn Hans Waldenfels

Oberhammer, Gerhard: Transzendenzerfahrung, Vollzugshorizont des
Heils. Das Problem in indischer und christlicher Tradition. Arbeitsdoku-
mentation eines Symposiums (= Publications of the De Nobili Research
Library, vol. V). Institut fir Indologie der Univ. Wien, Sammlung De
Nobili/Wien 1978; 253 S.

In Weiterfuhrung des Symposiums tber die Offenbarung (vgl. Besprechung
in ZMR 60 [1976] 309—311) bespricht der neue Band die Transzendenz als den
Vollzugshorizont, in dem sich Heil vollzieht. Der Band gliedert sich in zwei
grofie Teile, einen mit indologischen und einen mit theologischen Beitragen.
Diese werden umrahmt von der Problemskizze des Herausgebers am Anfang
(7—12) und einer abschliefenden, die verschiedenen Beitrige des im Friihjahr
1977 veranstalteten Symposiums verantwortenden Zusammenfassung (237ff.),
der Autoren- und Sachregister folgen. In der Zusammenfassung wird darauf
hingewiesen, dafl zur Vorbereitung der Tagung eine Studie ,,Strukturen yogischer
Meditation™ vorgelegt wurde, die O. gesondert als Bd. 322 der Sitzungsberichte
der philosophisch-historischen Klasse der Usterreichischen Akademie der Wis-
senschaften 1977 in Wien verdffentlichte.

Die Frage nach der Transzendenz ist fur O. ,die Frage nach der Méglichkeit
des Menschen, (das) als letzte Sinnerfiillung erhoffte Heil im Lebensvollzug
tatsdchlich einzuholen® (15). Transzendenzerfahrung ist entsprechend ,die Er-
fahrung cines aus der Transzendenz, genauer als der radikalen Annahme der
Transzendenz motivierten und damit in absolutem Sinne sinnvollen Aktes des
Lebensvollzuges® (16); hier féllt der Blick auf die Bewaltigung des Todes, die
Meditation, die Mystik. Wichtig ist fiir O., daff die Transzendenzerfahrung,
wo sic meditativ vollzogen wird, ,in Strukturen der im Glauben mythisch
erfahrenen Transzendenz entworfen® und erst durch einen solchen Entwurf
thematisch wird; wo faktisch welthafte Sinngehalte auf dem Weg zu einer
sreinen” Transzendenzerfahrung ausgeschaltet werden, wiirde eine solche eine
»Nicht-Erfahrung® sein (9). O. méchte dann zwei Grundformen einer medi-
tativen Transzendenzerfahrung annechmen: einmal eine solche, in der Trans-
zendenz in ihrer aus dem Glauben entworfenen mythischen Gegenwart im-
plizit erfahren werden kann (z.B. theistische Meditation), sodann eine solche,
bei der in der Meditation jede mythisch erfahrene Transzendenz bewufit ab-
gebaut und die Transzendenz dann gleichsam explizit zur Erfahrung werden
kann (z.B. im Semadhi des Unterdriickungsyoga oder in der advaitischen
Meditation), — Typen, die aber beide auch in der Spiritualitat des Christentums
vorkommen (vgl. ebd.). Mit diesen Voriiberlegungen verankert O. aber zumal
auch die indische Meditation in ihre je eigene Spiritualititsgeschichte und gibt
ihr die Bedeutsamkeit ihres Geschichtsbezugs zuriick. In einer vorlaufenden
Bestimmung des angepeilten Zicles stellt O. fest, daff die Transzendenz insofern
als Erfahrung thematisch werden kénne, ,als Transzendenz ihrem Wesen
nach der Subjektivitit des Bei-sich-Seins zwar radikal entzogen, als antwor-
tende Offenheit des Woraufhin dem apriorischen Ausgriff des Bei-sich-
Seins des Geistes in Ungeschiedenheit dennoch gegenwirtig wire; ein uner-

77



griindliches Mysterium, das in der Transzendenzerfahrung als spirituelle Wirk-
lichkeit des Daseins ,mythisch’ gegenwartig ist, in der Aufhebung jeder Gegen-
standlichkeit der Erfahrung aber als solches, wenn auch unverfiighar, eingeholt
werden kann® (12).

Fiir den indologischen Bereich selbst verfolgt O. sein Transzendenzverstindnis
im samkhyistischen Yoga, wobei er es als Strukturprinzip seiner Mystik entfaltet
(15—28). Nach O. ist dieser Yoga ,zundchst und grundsitzlich Heilsweg®,
insofern als es in ithm um die der Leidhaftigkeit entzogene menschliche Existenz,
das unverstellte In-Erscheinung-Treten der transzendenten Geistnatur des Men-
schen geht (16). Letzterer Begriff erweist sich dabei als Element zweier ver-
schiedener Sprachspiele, wobei sich zeigt, ,dal man im samkhyistischen Yoga
die Notwendigkeit der Transzendenz als Heilsdimension und die Notwendigkeit
der metaphysischen Grundlegung des menschlichen Daseins in einem Begriff
erfassen zu konnen glaubte, ohne die beiden Probleme in zwei verschiedenen
Sprachsystemen formulieren zu miissen” (18f.). Insofern als die transzendente
Geistseele aber threm Wesen nach reine Subjektivitit, Spontanietit des Bewufit-
seins ist, filhrt von dem in der Meditation als Gegenstand Begegnenden
kein Zugang zu ihr (vgl. 20); die Geistseele ist vielmehr ,das je eigene Gedffnet-
sein fir das Ganze der Wirklichkeit® (24). Bedenkenswert sind hier die fir ein
theistisches Verstindnis der Mystik gezogenen Folgerungen (26f.). — Die fur
den indischen Raum gestellte Frage nach dem Transzendenzverstindnis und
der Transzendenzerfahrung wird weiterverfolgt fiir den Bereich des vedischen
Opfers durch J. C. HEesTERMAN (29—44), bei Sankara durch TiLmann VETTER
(45—59), bei Abhinavagupta durch B. Biumer (61—79). Diese Uberlegungen
werden weitergefiihrt in der Betrachtung der islamischen Transzendenzerfahrung
im indischen Kontext und ihrer Beziehung zwischen Sufismus und Bhakti
(A. RoEst CrorLius: 81—96) und zwei Beitrdge zum Buddhismus, ,Zur Struktur
der erlésenden Erfahrung im indischen Buddhismus® (L. ScumitHAusEN: 97—
119) und ,Yogische Erkenntnis als Problem im Buddhismus® (E. STEINKELLNER:
121—134). Aus ScemITHAUSENS Beitrag sei hier notiert: a) ,Transzendenz-
erfahrung und heilskonstitutive Erfahrung sind . .. im Buddhismus
nicht von vornherein kongruent® (98). b) Im Urbuddhismus besteht die erls-
sende Erfahrung in einer inhaltlich klar bestimmten, im Prinzip rationalen
Erkenntnis der vier Edlen Wahrheiten; von Schwierigkeiten einer addquaten
Konzeptualisierung und Verbalisierung des urbuddhistischen Erleuchtungserleb-
nisses kann keine Rede sein (103). ¢) Nach den Sarvastividins war der ,Weg
der Ubung® zum Teil auch schon vor der erstmaligen Schau der Wahrheiten
durch ein auch Nichtbuddhisten mogliches, rein innerweltliches Distanzierungs-
verfahren gangbar (106). d) Erst bei den Theravadins und in der Yogacara-
Schule wird die erlosende Erfahrung als Transzendenzerfahrung greifbar (vgl.
110 ff.).

Der theologische Teil besteht aus vier Beitrdgen, zwei mehr systematisch-
spekulativ zu nennenden und zwei mehr historischen. K. Rauner erldutert in
seinem — auch anderweitig noch verdffentlichten — Beitrag ,Das Problem der
Transzendenzerfahrung aus katholisch-dogmatischer Sicht“ (187—149). Dabei
bestimmt er in einer ersten These das Verhiltnis von Christentum und ,mysti-
scher® Transzendenzerfahrung: Das Christentum kann einerseits nicht zugeben,
dafl der ,Mystiker® der einzige sei, der den Vollendungsweg geht; andererseits
ist Mystik aber stets eine wenigstens mogliche Etappe auf dem Weg zur Voll-
endung bzw. eine paradigmatische Verdeutlichung dessen, was auf dem christ-
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lichen Weg zur Vollendung des Heiles iiberall geschieht (vgl. 138). Die zweite
These erldutert den unaufhebbaren Unterschied zwischen urspringlicher Trans-
zendenzerfahrung einerseits und der vergegenstindlichenden und verbalisie-
renden Reflexion auf diese andererseits (vgl. 140). (Hier hatte sich eine Stel-
lungnahme zu OpEruaMMERs Grundthese angeboten, die leider hier wie auch
in den anderen Beitrdgen theologischer Art unterblieben ist.) In der dritten
These formuliert R.: ,Uberall dort, wo ein letzter radikaler Selbstvollzug des
Menschen in Geist und Freiheit geschieht und so der Mensch in Endgiiltigkeit
iiber sich verfiigt, darf angenommen werden, dafl ein solcher Selbstvollzug,
der auch, wenn auch nicht allein, in einer mystischen Transzendenzerfahrung
geschehen kann, faktisch auch immer durch das getragen wird und radikalisiert
ist, was man in christlicher Theologie Heiliger Geist, iibernatiirliche Gnade,
Selbstmitteilung Gottes nennt, auch wenn diese Gnadengetragenheit als solche
selbst in diesem Vorgang nicht reflektiert und thematisiert wird® (143f.).
Schlieflich endet er mit einer vierten These der christlichen Selbstentscheidung:
»Der christliche Theologe weifl nicht und kann nicht dartber befinden, ob es
nicht Erfahrungen gibt, die man einerseits in irgendeinem méglichen Sinn als
auflerhalb der psychologischen Alltagserfahrung stehend, als in irgendeinem
Sinne als ,mystisch’ qualifizieren kann oder muf}, und die andererseits doch
nicht als Erfahrungen iibernatiirlich-gnadenhafter Mystik im Sinne der dritten
These angesprochen werden kénnen® (146). — E. Lanne, Benediktiner aus
Chevetogne, fragt im ecinzigen franzésischen Beitrag des Bandes hinsichtlich
des Verhiltnisses von Transzendenz und Gnosis im 2. Jahrhundert nach den
Kriterien der Orthodoxie (151—173). A. M. Haas priift angesichts der indischen
Gegebenheiten die Transzendenzerfahrung in der Auffassung Eckmarts, Tau-
1Ers und Seuses (175—205). Eine Weiterfithrung seiner Gedanken aus dem
fritheren Symposium bietet schlieBlich P. ScaooNEnBERG in seinen Uberlegungen
zu ,,Gott als Person und Gott als das unpersonlich Gottliche. Bhakti und Jhana®
(207—234). Sch. erweist sich dabei als einer jener wenigen westlichen Theo-
logen, die die Wurzel der asiatischen Personkritik zur Kenntnis genommen
und verarbeitet haben: Fiir Asiaten ist ,Person® eine Kategorie der Einschréin-
kung und Begrenzung, nicht der Entschrinkung und Entgrenzung. Sein Mihen
um ein non-egotisches Personenverstindnis beschlieft zwar noch nicht die Dis-
kussion, sondern deutet eher die Richtung an, in die sie gehen muff. Doch kann
er fiir Gott bereits feststellen: 1) Gott ist nicht individuell, doch 2) Gott ist
personlich (229ff.).

Das Studium OperuammEers, das weitergefithrt werden soll, verdient im inter-
kulturellen, aber auch im interfakultativen Bereich entsprechende Aufmerk-
samkeit. Es mufl aber erneut der Wunsch gedufiert werden, dafl die theologischen
Gesprichsteilnehmer sich bewufiter auf die Vorgaben der Indologen einlassen
mifiten, und sei es nur fragend. Die Aussageblocke wiirden nicht so unvermittelt
nebeneinander stehen bleiben.

Bonn Hans Waldenfels

Solle, Dorothee u.a.: Religionsgespriche. Zur gesellschaftlichen Rolle
der Religion. (Sammlung Luchterhand 175). Luchterhand/Darmstadt-
Neuwied 1976, 189 S.

Das Bindchen enthdlt vor allem Papiere des von H. E. Banr geleiteten
Arbeitskreises , Theologie und Politik®, die zwischen dem Treffen in Starnberg
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1974, wo es mit J. Hasermas um Legitimationsprobleme der Religion ging, und
einem Rundfunkgesprich zwischen D. SO6LLE und O. NEer in Kéln 1975, wo die
Aktualitdt der marxistischen Religionskritik im Vordergrund stand, vorgetragen
oder ausgetauscht wurden. Angesichts der Aufl6sung eines einsinnigen, abend-
lindischen Religionssystems und seiner Aufhebung in Philosophie, Psychologie
und Sozialwissenschaften stellt sich neu die Frage nach dem Ansatz religitsen
Denkens. H. E. Baur fragt in diesem Sinne nach den integrierenden und eman-
zipierenden Funktionen religioser Sinnvergewisserung in der Gesellschaft, H. G.
KippENBERG nach dem sozialwissenschaftlichen Verstidndnis religioser Weltbilder,
N. LunmanN nach dem Phédnomen des Gewissens und der normativen Selbst-
bestimmung der Personlichkeit, T. Koca nach dem Verhiltnis von Religion und
Sinnerfahrung. F. W. MENNE trdgt in seinem Literaturbericht Giber Aktionen,
Bewegungen und Gruppen Uberlegungen zur ncuen religiésen Sensibilisierung
Vvor.

Bonn Hans Waldenfels

Zimmer, Heinrich: Abenteuer und Fahrien der Seele. Mythen, Marchen
und Sagen aus keltischen und ostlichen Kulturbereichen. Darstellung und
Deutung. Neuausgabe mit Vorwort von St. Schuhmacher. E. Diede-
richs/Dusseldorf-Koln 1977; 828 S.

Der schon 1943 verstorbene Indologe hat die hier gesammelten Aufsdtze ,eine
Gesprichsfibel, ein Lesebuch fiir Anfinger, eine Einfilhrung in die Grammatik
einer geheimen, aber vergniiglichen Bildersprache® genannt (14). In einer Zeit,
in der der Sinn fir das verschiittete Symbol wieder wachst, ist eine Neuauflage
dieses Buches sehr zu begriiffen. Erzihlung und Deutung gehen hier Hand in
Hand. Das Material gewinnt Vf. aus den Sagen und Mythen der Kelten, Indiens
und Arabiens. Ist aber das Gesprich mit Mythen und Symbolen nur Gesprich
mit uns selbst, oder wére nicht genauer zu fragen, ob nicht in den Unterschieden
der verschiedenen religiosen Welten auch eine uns aus der Unterhaltung mit uns
selbst losende Lebenseinstellung als Moglichkeit sichtbar wird? Was vorder-
grundig hilfreich erscheint, bedarf dann hintergriindig einer erneuten Befragung.

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Antonio B. Lamsino S], Loyola
School of Theology, Ateneco De Manila University, Loyola Heights, R.C. P.O.
Box 4082, Manila, Philippines - Dr. Tuomas Mooren OFMCap., Kapuzinerstr.
27/29, 4400 Minster - Dr. Hans Scuoprer, Zihringerstr. 101, CH-1700 Fri-
bourg, Schweiz - Dr. Joun May, Koslinerstr. 51, 4400 Miinster
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DEIN REICH KOMME
Weltmissionskonferenz in Melbourne 1980

von Karl Miiller

Inzwischen sind mehrere Monate seit Melbourne vergangen. Es ist in
unseren Graden nicht allzu viel dariiber veroffentlicht worden, sei es
dafl die ,Groflen Ferien® dazwischen lagen, sei es dafl Australien allzu
weit von Europa entfernt ist. Eben lege ich ‘das ausgezeichnete, von
MarTin LEBMANN-HABECK herausgegebene Buch iiber Melbourne aus der
Hand.? Ich habe die in dem Buch enthaltenen Berichte fast in einem Zuge
gelesen. Sie wedkten vielfdltige, zumeist nur freudige Erinnerungen. So
wie ein Journalist es formulierte: Das Ergebnis von Melbourne war das
Erlebnis.

Melbourne war ein Ereignis. Die Vortrige, die Gottesdienste, die
Grofiveranstaltungen, die personlichen Begegnungen, die gemeinsamen
Gebete, die Bibelstunden, die Arbeit in Gruppen, die Plenumsdiskussio-
nen. 250 offizielle Delegierte, 250 Beobachter und Konsultoren, 140 Hilfs-
krifte und Presseleute; das Adressenverzeichnis von Melbourne enthalt
656 Namen. Techniker, Sanger, Musiker, Kiinstler usw. aus Stadt und
Umgebung. Von katholischer Seite nahmen 19 vom Heiligen Stuhl er-
nannte Beobachter teil? Zu einem okumenischen Gottesdienst in der
katholischen Kathedrale kamen rund 2000 Menschen, zu einer Veranstal-
tung in der Ausstellungshalle 7000 Menschen zusammen. Ein Zeichen,
dafl gearbeitet wurde, sind die 250 000 Seiten Papier, die in den 12 Kon-
ferenztagen bedruckt wurden.

1. TuEMA UND RauMEN DER KONFERENZ

Die eigentliche Vorbereitung der Konferenz geschah auf den Jahres-
versammlungen der ,Kommission fiir Weltmission und Evangelisierung*
(CWME) in Puerto Rico (1. — 10. 2. 1978) und Wuppertal (14. — 22. 5.
1979). Bereits in Puerto Rico wurde das Thema festgelegt und die wesent-
liche Marschroute bestimmt.

L Dein Reich komme. Bericht der Weltkonferenz fiir Mission und Evangelisation
in Melbourne 1980. Darstellung und Dokumentation, herausgegeben von MarTin
Lenmann-Hageck. Verlag Otto Lembedk, Frankfurt am Main. 198 S.

2 Bischof Torerra vom Sekretariat fiir Finheit, Erzbischof LitrLe von Mel-
bourne, Bischof Finau von Tonga; 4 Konsultoren der CWME: Mgr. MeexinG
vom Sekretariat fiir Einheit, PAramanpa Divarkar S], Mary Morre FMM,
Karr MuLLer SVD; 12 weitere Beobachter: AmaLorpavapas (Indien), C. Are-
varo S] (Philippinen), H. BorTnowska (Polen), J. Draz pE Leén (Mexiko),
Carmer Le Branc (New Guinea), MeL Brapy OFM (Rom), Maria ErisaBeTH
O’Donocuue (New Zealand), Joun Remiey S] (Australien), R. ScHNACKENBURG
(Deutschland), GasrieL Suyrh (Australien), Srr SerrjaTi Soepito (Indonesien),
Tom Stransky (USA).
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Die Gesamtplanung ist auf doppeltem Hintergrund zu verstehen:

a) als Reaktion auf die Vorgangerkonferenz in Bangkok (1972/73).

Bangkok stand unter dem Thema: Das Heil der Welt heute. Wer die
Dokumente in ihrer Gesamtheit studiert, wird zweifellos feststellen, dafy
die Konferenz, traditionell und orthodox, am iibernatiirlichen Aspekt des
Heils und damit an der Verkiindigung der Frohbotschaft von der Erlésung
festhielt. Die Berichte iiber den Kongref allerdings stellen die gesell-
schaftspolitische Seite des Heils so stark in den Vordergrund, dafl ihr
ubernatiirlicher Aspekt fast verloren ging. Selbst im Weltrat der Kirchen
(WCC) fuhlte man dieses Unbehagen. Die 5. Vollversammlung des WCC
diskutierte diese Frage so hart, dafl die Teilnehmer mit dem Bewufitsein
heimgingen, ,die ewige Dimension des Glaubens“ gerettetet zu haben.?

Der Direktor der CWME, EmiLio CasTro, ist methodistischer Pfarrer
aus Uruguay und aus seiner Heimat verwiesen. Von Haus aus steht er
also den Gedankengingen der Befreiungstheologie sehr nahe. Anderer-
seits aber ist er Theologe genug, um die Dimension des Glaubens nicht
zu tbersehen. So entfaltete er in seinem grundlegenden Referat in Puerto
Rico sehr eingehend den Begriff der . holistic mission®. Er wollte damit
sagen, dafi Evangelisation und Promotio humana, einschlieflich des Be-
freiungsaspektes, nicht entgegengesetzte Pole, sondern zwei Seiten der-
selben Medaille sind: Zwei organisch zusammenhangende Aspekte der
cinen Missionstatigkeit.* Diese Auffassung wurde sehr schnell Allgemein-
gut der Kommission, geleitete uns durch alle Phasen der Vorbereitung
und half uns letzten Endes auch in Melbourne, immer wieder iiber pola-
risierende Tendenzen hinwegzukommen.?

b) Als Folge der Gegenwartsbeurteilung in der CW ME.

Es mag sein, dafl ich mich tdusche, doch ist mein Eindruck, dafl diese
recht pessimistisch ist, was freilich in keiner Weise gleichbedeutend ist

3 Vgl. R. Kuster, Das ganze Evangelium fiir den ganzen Menschen und fiir die
ganze Menschheit. Missionstheologische Uberlegungen zur Weltmissionskonferenz
von Nairobi. In: NZM 32 (1976) 176.

4 Siehe meine Ausfithrungen in dem Aufsatz: ,Holistic Mission® oder das ,Um-
fassende Heil®. In: H. WaLDENFELS, — Denn ich bin bei euch (Ziirich 1978) T6(f.
5 Interessant ist in diesem Zusammenhang eine Bemerkung von E. Castro in
seinem Einleitungsvortrag in Melbourne: ,Die Ergebnisse von Bangkok stieflen
in den Kirchen sowohl auf Aufnahme als auch auf Ablehnung. Wenn wir zuriick-
schauen, wird jedoch deutlich, daf das Programm der Konferenz und ihre haupt-
siachlichen Feststellungen bald in allen Strémungen des christlichen Denkens auf-
genommen wurden. Ich mochte nicht behaupten, dal der Lausanner Kongrefl
fiir Weltevangelisation oder die Bischofssynode der romisch-katholischen Kirche
die Tagesordnung von Bangkok aufnahmen. Doch 1afit sich sagen: Da wir den
gleichen Gott anbeten und die gleiche Bibel lesen und in der gleichen Welt
leben, ist es unmoglich, die gleichen Themen zu vermeiden und im grofien und
ganzen zu dhnlichen Ergebnissen zu kommen® (nach LEamann-Haseck a.a.0. 86f).
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mit falsch. Immer wieder fielen in den vorbereitenden Uberlegungen die
Worte ,Krisensituation® und ,apokalyptische Zeit“. JacQues MATTHEY,
der Organisator des Kongresses, entwickelte in einem Referat in Jamaica
(Januar 1979) ein sehr drastisches Gegenwartsbild.® In der Botschaft
von Melbourne heifit es: ,Unsere Konferenz wird uiberschattet von der
Gefahr einer nuklearen Vernichtung unseres Planeten. Unsere Welt
leidet an der tiefen und schmerzhaften Wunde der Unterdriickung der
Machtlosen durch die Machtigen — wirtschaftliche, politische, rassische,
geschlechtsspezifische und religiose Unterdriickung. Unsere Welt, die so
stolz aut all die Errungenschaften des Menschen blickt, ist voll von
Menschen, die hungern, arm sind und unter Ungerechtigkeit leiden. In
unserer Welt werden Menschen vergeudet... Die Armen und Hungrigen
schreien zu Gott... Zahllose Menschen leiden in stummer Verzweif-
lung.“?

Auf diesem doppelten Hintergrund ist die Wahl des Themas Dein
Reich komme zu verstehen. Man wollte einen giiltigen Orientierungs-
punkt haben, und dieser kann nur Gott sein, seine Liebe, sein Erléser-
wille, der von ihm gesandte Erloser. Man wollte gleichzeitig einen
Schliissel finden zu den Problemen der heutigen Zeit, und dieser kann
wiederum nur Gott sein. Nicht Proteste, Streiks, Machtkdmpfe, sondern
die demiitige Bitte, dafi Gott sein Reich wirken mége.

Von dieser Sicht her war es eigentlich selbstverstindlich, daf} der Kon-
gref als betender Kongrefl konzipiert und durchgefiihrt wurde. Schon in
Puerto Rico fiel mir auf, wieviel dort gebetet wurde: Die Bibelvortrige
von Kosuke Kovama, Schriftgespréche, private wie Gruppenmeditationen,
Gottesdienste und Andachten, die Aschenfeier am Aschermittwoch mit
abschliefendem Abendmahl, der orthodoxe Gottesdienst. Ahnlich war es
in Wuppertal.

In Melbourne hatten wir tédglich ein 1Y2stiindiges Bibelgesprach iiber die
Vaterunserbitten.® Fiir viele wurden die Bibelgespriche zum eigentlichen
Erlebnis des Kongresses, manche sprachen férmlich von einem Bekehrungs-
erlebnis. Der Einleitungs- und vor allem der Schlufigottesdienst waren
eindrucksvoll. Sowohl die Plenar- als auch die Gruppenversammlungen
wurden mit lingerem Gebet eingeleitet. Die oft wiederholten Refrains
»Adveniat Regnum Tuum®, ,Jesus, gedenke meiner, wenn du in dein
Reich kommst* und ,Heiliger Gott, heilig und stark, stark und unsterb-

® Siche das Zitat in K. MiLLer, Dein Reich komme. Zum Thema der bevor-
stehenden Okumenischen Missionskonferenz (VERBUM SVD 21, 1980,12)

7 Zitierter Text in: LEumann-HaBeck a.a.0. 125

8 Die Themen der Bibelgespriche gut ausgewihlt und vorbereitet, waren: Mt
6,1—18 Vater, der du bist im Himmel; Mt 21,1—17 Geheiligt werde dein Name;
Mt 26,30—46 Dein Wille geschehe; Mt 25,81—46 Gib uns unser tiglich Brot;
Mt 18,23—35 Und vergib uns unsere Schuld, wie wir vergeben unsern Schul-
digern; Mt 4,1—11 Und fiithre uns nicht in Versuchung; als Abschlufigesprich:
Denn dein ist das Reich und die Kraft und die Herrlichkeit in Ewigkeit.

1# 83



lich, hab Erbarmen mit uns“ werden den Teilnehmern fiir immer im
Gedachtnis bleiben. Am Morgen des Himmelfahrtstags feierten die
Griechisch-Orthodoxen Australiens fiir alle Teilnehmer die Eucharistie;
am Abend war ein Skumenischer Gottesdienst in der katholischen St.
Patrickskathedrale, in der der orthodoxe Bischof AnasTasius YANNULA-
Tos von Griechenland Hauptprediger war. Er sprach iiber das Thema
,Der Aufschwung der menschlichen Natur® und fihrte aus, daf} die letzte
Bestimmung des Menschen seine Vergéttlichung sei. In der offentlichen
Glaubensfeier in der Ausstellungshalle am 18. Mai war PuiLip Porter
der Hauptredner; er sprach sehr personlich, sitzend und noch von seiner
Krankheit geprigt, aber wie immer iiberzeugend. Trompeten, Jubel-
gesinge, Dia-Projektionen, liturgische Ténze, das Spiel vom Barmherzi-
gen Samariter, Glaubenszeugnisse, der Friedenskuff, die Verteilung von
Lego-Steinen, auch die Méglichkeit der Interkommunikation liefien das
Ganze etwas iberladen erscheinen, war aber doch eine sehr eindrudksvolle
LInkarnation des Wortes®, weit mehr noch fiir die Auswartigen als fur
die Teilnehmer der Konferenz selbst.®

Der eine oder andere duflerte das Bedenken, dafl die vielen religidsen
Veranstaltungen neben dem Kongrefl einherliefen und den Kongref als
solchen nicht beeinflufiten. Ich kann dem nicht beistimmen. Die Tatsache,
daf wir alle, ohne Reserven, zu dem Einen Gott, dem Vater Jesu Christi,
beteten, liefl uns unsere Einheit erfahren. Das erleichterte Gesprach und
Uberlegung. Vor allem aber brachte es uns immer wieder zur Erinnerung,
daf das Reich vornehmlich eine Sache Gottes ist, dafl es um die Verkiin-
digung des ganzen Heiles geht, dafl das Evangelium mehr ist als eine
rein innerweltliche Heilslehre, dafl die missionarische Verkiundigung das
ewige und zeitliche Heil in gleicher Weise im Auge hat.

Es wurde auch das Bedenken geduflert, daft solche Kongresse zu einer
Nivellierung des Christlichen beitragen, immer grofiere ,Versandung®
bedeuten. Die Gefahr besteht zweifellos. Doch ist es sinnlos, in den Wol-
ken zu diskutieren. Kongresse sollen das zum Ausdruck bringen, was tat-
sachlich in den Menschen lebt und sie im Alltag bewegt. Dafir braucht
es freilich ein Korrektiv. In Melbourne war es das Gebet, die standige
Riickbesinnung auf das Evangelium, die so oft wiederholte Vaterunser-
bitte: Dein Reich komme.

2. Die VORBEREITUNG DES KONGRESSES

Riickblickend kann man sagen, dafl die Versammlung in Puerto Rico
ganz Entscheidendes fiir den Kongref in Melbourne geleistet hat: Sie hat
das Thema bestimmt, die Grundkonzeption entworfen, die Vorbereitung

® Die katholischen Beobachter feierten jeden Morgen im St. Mary's College
gemeinsam die hl. Messe. Anschlieflend kamen sie zum Gedankenaustausch zu-
sammen, zu dem sie auch andere katholische Teilnehmer wie P. Barasuriva
OMI von Sri Lanka, P. LiBanio S] von Brasilien, Br. WorLrcang von Taizé
u. a. einluden.
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geplant. Wenn man das in Puerto Rico entworfene Dokument Eine Ein-
ladung an alle Christen'® wiederum zur Hand nimmt, so findet man darin
alle Elemente, die tragend wurden und in spiteren Dokumenten ihre
Entfaltung fanden: Der Gebetsruf Dein Reich komme stitzt sich auf das
Vertrauen auf Gott, der zugleich Schopfer, Erloser, Heiland, Herr der
Herren und Kénig der Kénige ist. Wir wissen, dafl das Reich bereits in
unserer Mitte ist, dafl es in seiner Fiille aber noch zu kommen hat. Wir
preisen Gott fiir seine Liebe und die Offenbarungen seines Reiches in
unserer Mitte; wir suchen besser zu verstehen, was das Kommen des
Reiches fiir uns heute bedeutet; wir vertiefen unser Verlangen nach dem
Kommen des Reiches in seiner Fiille. Das Dokument redet vom Kontext
der Welt, in den die Reichgottesbitte hineingesprochen wird, vom Reich-
tum der Reichgottesidee — das Reich Gottes als duldende Macht, als
Gericht und Gnade, als Aufgabe und Herausforderung, als Hoffnung —,
von den Gefahren einer Falschinterpretation. Zwei Sitze mogen als in
besonderer Weise wegweisend herausgehoben werden: 1. ,Die Welt be-
darf dringend der Liebe, der Freude, des Friedens, der Gerechtigkeit, der
Vergebung, wie sie mit dem Reiche Gottes verheiflen sind.” 2. ,Im Prozefl
der Vorbereitung der Konferenz iiber ,Dein Reich komme® werden wir die
gegenwirtige Lage der Welt genau ins Auge fassen miissen. Gott ist in
dieser Welt am Werk. Darum mufl unser Gebet um das Kommen des
Reiches Gottes ,informiertes Gebet® sein — mit klarem und realistischem
Blick auf die Note unserer heutigen Welt. Ohne diesen Realismus gibt es
keine glaubwiirdige Mission.“ Das Dokument schliefit ab mit einem drin-
genden Aufruf zu Gebet, Reflexion, Studium und Gehorsam unter dem
Reichgottesthema.

Die von dem dynamischen Jacgues MarTHEY geleiteten Vorbereitun-
gen liefen mit vollen Touren an. April 1978 wurde die Einladung an alle
Christen versandt. Zur gleichen Zeit konnte Jacques Martueys Kurzer
historischer Uberblick iiber die protestantischen Weltmissionskonferenzen
und thre Themen hinausgeschickt werden.!* Ein Brief vom 1. 6. 1978 ent-
wickelte Gedanken tiber die Durchfithrung des Bibelstudiums. Ein Brief
vom 14. 7. 1978 forderte auf zur Ubersendung von ,testimonies and
narratives® als notwendige Erginzung zu den mehr abstrakten Bibel-
studien. Schon am 21. 8. 1978 konnte das grundsatzliche theologische
Vorbereitungsdokument fiir die CWME 1980 Konferenz den Kirchen zu-
gestellt werden.”? In einer Versammlung vom 25. — 28. 9. 1978 in Paris
nahmen orthodoxe Theologen zu der Genfer theologischen Studie Stel-
lung.” Anlafllich der Versammlung der Zentralkommission des WCC

10 Text verdffentlicht in: JRM 67 (1978) 251—254

1 Edinbourgh 1910, Jerusalem 1928, Tambaram/Madras 1938, Whitby/Canada
1947, Wittlingen 1952, Achimota/Ghana 1957/58, Mexico City 1968, Bangkok
1972/73. !

12 Veroffentlicht in: VERBUM SV D 21 (1980) 15—32

13 Vergffentlicht ebenda S. 33—41; ebenso in: JRM 69 (1980) 139—147
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(1. — 11. 1. 1979) berichtete J. MaTTHEY iiber die Planungen und Vor-
bereitungen. Sie fanden in der Substanz die Zustimmung der Kommis-
sion. Die ersten konkreten Vorschlige und Anregungen zu Bibelstudien
gingen bereits Februar 1979 hinaus. 4

Auf katholischer Seite bildete sich aus den 4 Konsultoren der CWME,
der Exekutiv-Sekretirin von SEDOS und P. MeL Brapy OFM die so-
genannte Task-force, der es oblag, iiber die Vereinigung der Ordens-
obern, die VI. Kommission, der Ordensobernvereinigung, SEDOS, wie
auch iiber die einzelnen Generalate der Orden das Anliegen der Ukumene
und der Melbourne-Konferenz publik zu machen. Sie trafen sich regel-
mifig, studierten die Dokumente, planten. Mehrere nahmen an der Mis-
sionskonferenz in Knock (Irland) teil und suchten die Konferenzteilneh-
mer zu informieren. Das gleiche taten sie, auf mehr privater Basis, bei
der Internationalen Missionskonferenz in Manila. SEDOS widmete die
Generalversammlung vom Mai 1979 dem Melbourne-Thema.*® P. Divar-
KAR S] organisierte eine Vortragsreihe in Rom iiber die Vaterunserbitten.'®
Die Steyler widmeten ein Heft des VERBUM der Melbourne-Konferenz."”
Vor allem erarbeitete die Task-force mit Hilfe weiterer Experten eine
katholische Stellungnahme zur Genfer theologischen Studie, das als Nr. 6
der Occasional Papers in Genf verdffentlicht wurde.

Die Genfer theologische Studie von August 1978 wollte nicht ein ,Dis-
kussionspapier fiir die Konferenz selbst“ sein, sondern lediglich einen
,zweijahrigen Reflexionsprozef} iiber die anstehenden Fragen® einleiten.’®
Sie wirft vier Themen auf: 1. Das Reich Gottes ist in Gestalt des gekreu-
zigten Konigs gekommen. 2. Das Reich Gottes und die Armen. 3. Das
Reich im Ringen der Welt. 4. Die Verkiindigung der Botschaft vom Reich.

14 Der Bericht von MaTtTHEY wurde den Mitgliedern und Konsultoren der CWME
am 5.38.79 zugesandt. Gleichzeitig konnte er mitteilen, dafl die wichtigeren Stu-
dien iiber das Reichgottesthema in Form von Occasional papers oder in der
International Review of Mission (IRM) zugingig gemacht wiirden. Als Occa-
sional papers erschienen folgende 12 Beitrdge: D. Brack, Mission and Power;
L. Bosero, The Kingdom of God and Stages in my personal experience; R. J.
Sioer, The Cross and Violence; Ankiindigung des Heftes Witnessing to the
Kingdom (Beitrag Asiens): Your Kingdom come von der norwegischen Studien-
gruppe; Your Kingdom come von der katholischen Kirche; Lessons from a
Tea-estate (Mar OstraTiOS); A. Nomenyo, A woice from Africa; The Power
and the Cross (Protestanten und Katholiken des Niederlindischen Missionsrates);
Our missionary task in the Federal Republic of Germany (EMW); Auswahl von
,stories of the Kingdom®.

15 Bericht dariiber im SEDOS-Bulletin vom 15.7.1979

16 Die Vortrige wurden als Manuskript herausgegeben: Our Father. The Lovd’s
Prayer as inspiration and model for the evangelizers (Rom 1980). 65 S.

17 Erstes Heft des Jahrganges 1980 mit dem schon zitierten Artikel von K. MtL-
LEr und den theologischen Beitrigen der CWME, der Orthodoxen und der
Rémisch-Katholischen Kirche.

18 So E. Castro im Begleitbrief vom 28. 8. 1978
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Sie beginnt mit den Worten: ,Im Gebet begegnen sich die von Gott ver-
lichene unermefliche Kraft und die grofien Aufgaben, die vor uns liegen,
und hier werden sie zu einer Realitit. Im Gebet vertrauen wir uns voller
Demut der Macht Gottes an. Durch das Gebet wird es moglich, an ein
anderes Morgen zu glauben, aller Tragik des Heute zum Trotz. Durch
das Gebet werden wir fahig, im Kampf der Armen um Befreiung Zeichen
der Gegenwart des Reiches zu erkennen, und bereit, der Aufforderung zu
folgen, uns ihnen anzuschliefen. In diesem Sinn méchten wir die Kirchen
in aller Welt bitten, ihre Lage und ihre missionarische Verantwortung zu
untersuchen.”

Eine Stellungnahme seitens der orthodoxen Kirchen kam, wie bereits
erwihnt, sehr schnell. Die katholische Task-force intendierte eine breitere
Reaktion auf das Dokument. Sie forderte Gutachten an. Das Echo seitens
der Befragten war gut, die Antworten im ganzen positiv.’® Der allgemeine
Eindruck mag in den Worten eines katholischen Bischofs wiedergegeben
werden: ,Es ist ein gutes Dokument. Es ist klar geschrieben und hat einen
gediegenen biblischen und theologischen Inhalt. Zur gleichen Zeit ist es
eine starke Herausforderung und zeugt von sehr guter Kenntnis der Pro-
bleme, mit denen die Kirchen heute ringen. Manchmal sind die Formu-
lierungen der Fragen zu allgemein, um richtig darauf zu antworten, aber
auch dann regen sie zum Nachdenken an. Manchmal ist der Zusammen-
hang zwischen den Fragen und dem vorhergehenden Text nicht klar
genug.“2®

Das katholische positionpaper entstand vom 14.—16. Juni 1979 im
Konvent der Suore Rosminiane in Rom. Mcr. MEEkING leitete die Be-
sprechungen. Der Vizeprésident des Sekretariates fiir Einheit, Bischof
ToreLLA, nahm aktiv an ihnen teil. Die iibrigen Teilnehmer waren aus
finanziellen Griinden vor allem ,Rémer“.?! Der dazu eingeladene RuboLrr
ScunackensUrRG mufte aus Gesundheitsgriinden im letzten Moment ab-
sagen. Aus Deutschland kam Bartmasar Fiscuer, aus Frankreich
LeGranD OP, aus Polen die bekannte Journalistin Harina BorTNOWSEKA.
Zunichst war daran gedacht, ScunvAckENBURGS Arbeitsentwurf zugrunde
zu legen. Da dieser aber als eine zu unmittelbare Antwort auf die Genfer
Studie erschien, entschloR man sich, eine vollkommen neue Arbeit zu
schreiben, positiv, unter Vermeidung aller Kritik, Hoffnung gebend, auf

1 Die wichtigeren Antworten kamen von Yves Concar, Raymonp E. Brown,
Vincent Muraco, Kevin McNamara, Warter Kasper. R. ScHNACKENBURG
sandte, aufgefordert, einen 10seitigen Entwurf zu einer Stellungnahme katho-
lischerseits. P. Mer Brapy schrieb eine sehr eingehende Studie auf dem Hinter-
grund katholischer Quellen. (SEDOS-Bulletin 15.7.1979 S. 211—224).

20 Zitiert in: VERBUM SVD 21,12. An derselben Stelle sind die wichtigsten kri-
tischen Bemerkungen und Anregungen katholischerseits zusammengetragen, so
dafR ich hier nicht weiter darauf eingehe.

%1 Unter den Rémern vor allem die Mitglieder des Task-force und einige vom
Sekretariat fiir Einheit.
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Christus zentriert, trotzdem aber die Punkte heraushebend, die von
katholischer Seite revelant erscheinen. Die wichtigsten Abschnitte sind:
Das Gottesreich als Mysterium (II), das sich in der Gemeinschaft der
Kirche verwirklicht (III), die von innen her auf Universalitit zielt (IV),
die sich der Hinwendung zu brennenden Gegenwartsfragen in keiner
Weise entziehen darf (IV a und IV b). Das Dokument gipfelt im Verweis
auf die Auferstchung des Herrn (V) und die Zelebration des Gottes-
reiches in der Eucharistie (VI). Die unpolemische, ja wohlwollende Art
konnte kaum bittere Reaktionen wecken. Genf versandte es an die Kon-
sultoren und affiliierten Kirchen. Wieweit es die Beratungen positiv
beeinflufit hat, ist schwierig abzuschatzen.

In Wuppertal 1979, wo man an die Vorbereitungen die letzte Hand
anlegte, war noch viel zu tun. Es galt, die inzwischen eingetroffenen Vor-
schlige, Gutachten, Anregungen, Kriterien zu werten und einzuarbeiten;
es galt, die Einladungen fiir Melbourne in den rechten Proportionen zu
planen, d.h. eine gerechte Vertretung der Frauen zu garantieren, der
Jugendlichen, der Australier, Neuseelander und Ozeanier, der Mitglieds-
kirchen des WCC, der Evangelikalen, der Romisch-Katholischen; es
galt, das Programm und den Ablauf der Konferenz im einzelnen zu be-
stimmen. Ich staunte iiber die Weitsicht und die Akribie, mit der alles
geschah. Melbourne hat von allen diesen Bemithungen sehr viel profitiert.

3. Die ATMOSPHARE IN MELEOURNE

Der Kongre war, wie ein Kongrefl des Gebetes, so auch ein Kongref§
personlicher Begegnungen. Es waren ,0kumenische® Begegnungen. Sie
kannten keine Barrieren, weder der Farbe, noch der Herkunft, des sozia-
len Standes, des Geschlechtes, der Denomination. Es entstanden echte
Freundschaften auf menschlicher und religioser Basis. Der Indonesier, der
Afrikaner, der Chinese, der Kubaner, der Ostdeutsche, der Orthodoxe,
der Katholik, sogar der Evangelikale fithlten sich von Anfang an daheim.
Die nordamerikanischen und russischen Delegierten trafen sich an einem
Abend und feierten am kommenden Morgen vor der Vollversammlung
,Versohnung“ in einem symbolischen Akt. Ein Wochenende verlebten wir
in Gemeinden Melbournes und der Umgebung. Ich wurde zu einer Ge-
meinde der ., Uniting Church® geschickt, einer Gruppierung aus Kongrega-
tionalisten, Methodisten und Presbyterianer. Fiir viele war es die erste
nihere Begegnung mit einem katholischen Priester. Fir mich waren die
gemeinsamen Gespriche ein Erlebnis, fiir die Leute aber noch mehr.
Ahnlich berichteten die iibrigen Konferenzteilnehmer.

Allerdings gab es auch manche offene und hinter den Kulissen gefiihrte
Agitation auf dem Kongrefl. Vor allem die nordamerikanischen Delegier-
ten litten, weil ihr Land als Supermacht immer wieder Gegenstand der
Attacken wurde. Sie schwiegen. Als aber der Antrag gestellt wurde, Rufi-
land wegen der Invasion in Afghanistan zu verurteilen, sprangen die rus-
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sischen Delegierten wie ein Mann auf, um wegen der Politisierung des
Kongresses zu protestieren. Sie verteidigten den Einmarsch als Notwehr,
gaben allerdings zu, daf} sie auf Geheifl ihrer Regierung protestierten.

Wahrend sich die Europder in Bangkok an die Wand gestellt sahen,
fuhlten sie sich in Melbourne wieder als Partner angenommen. Die
orthodoxen Kirchen waren hauptsichlich durch die Hierarchie vertreten,
aus der Dritten Welt kamen vor allem Pfarrer, Lehrer und Alteste aus
Ortsgemeinden. Ein deutliches Geprdge erhielt der Kongref durch die
sprechfreudigen lateinamerikanischen Delegierten, durch die organisierten
Aktionen der Frauen, durch die starke und selbstbewufite Gruppe der
Orthodoxen. Doch fihlte sich keiner ,unterdrickt®, mit der einen Aus-
nahme vielleicht, dafi sich die russischen Delegierten beschattet und be-
obachtet fihlten.

Die ,politische” Seite spiegelt sich in den Erkldrungen der Konferenz
wider.?* Die Frauen taten alles, eine ,Stimme zu finden und gehort zu
werden®. Sie forderten ,volle Partnerschaft von Frauen und Mannern in
der Kirche” und sagten: ,Wir sollten diese Konferenz mit der Frage ver-
lassen: Was kann ich in meiner kirchlichen Gemeinschaft und Organisation
tun, um Sauerteig einer neuen Gemeinschaft von Frauen und Mannern
zu sein und zu helfen, die Zukunft des Reiches jetzt zu leben?“*

Eine erhebliche Korrektur des gesamten Kongrefigeschehens ist das von
Leaman-Haseck auf S. 189 abgedruckte Bekenntnis der Wellmissions-
konferenz in Melbourne. Viele fithlten das Unbehagen, dafl bestimmte
Léander und Situationen genannt und verurteilt wurden, andere aber, in
denen die gleichen Ungerechtigkeiten geschehen, nicht genannt werden
durften. So wurde erkldrt: ,Wir konnen einige dieser Lander und Volker
identifizieren. Andere aber wagen wir nicht zu nennen aus dem ecinfachen
Grund, dafl eine solche offentliche Identifizierung durch die Konferenz
die Lage — ja sogar das Leben — vieler unserer Briider und Schwestern
gefdhrden wiirde, von denen einige an dieser Konferenz teilnehmen. Wir
bekennen deshalb unser Unvermégen, so prophetisch zu sein wie wir soll-
ten, weil dies in einigen Fillen nach sich ziehen kdnnte, dafl wir unseren
Glaubensgenossen in diesen Landern eine Mértyrerrolle aufzwingen, was
wir aus der sicheren Entfernung nicht zu tun wagen. “

2 Siche Leamann-HaBEck a.a.0. 183—197

28 Konkret ging es um die aus einer patriarchalischen Kultur stammenden Struk-
turen der Kirche, um die Teilnahme der Frau an der Leitung der Kirche, um
die Weihe der Frau, um ihr Recht, die Eucharistie leiten zu kénnen usw. Ein
grofies Argernis bedeutete ihnen auch die ,male language® der Liturgie und
der Theologie. Als in einem Dokument Gott als ,Vater* bezeichnet wurde, kam
prompt der Antrag, das Wort ,Vater* zu streichen; der Antrag wurde von der
Mehrheit abgelehnt.

2 In diesem Kontext geschah auch die schon erwihnte Panne um Afghanistan.
Manche waren sehr unzufrieden, daf der Antrag abgelehnt wurde. Der Grund
ist in aufrichtiger Mit-Sorge zu schen.
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Die Ureinwohner Australiens, die sich ungerecht behandelt und unter-
driickt fithlen, erlangten eine Solidaritatserklarung des Kongresses.*® Die
Lage in El Salvador wurde Anlafl, die lateinamerikanischen Militdr-
diktaturen allgemein anzuprangern. Der Kongref sprach ,tiefste Solidari-
tdt mit dem Leiden und den Anspriichen des Volkes von El Salvador und
allen Vilkern Lateinamerikas“ aus und beschlof einen Brief an Prisident
CARTER, ,die Unterstiitzung und militarische Hilfe fir Militdrregimes zu
stoppen und das Recht der Menschen in Lateinamerika anzuerkennen,
eine neue soziale Ordnung zu suchen, die gerechter und menschlicher ist.”
Die stidpazifischen Kirchen wandten sich insbesondere gegen die Atom-
versuche Frankreichs, der USA und Chinas in ihrem Raum und forderten
die endgiltige Befreiung von kolonialer Herrschaft und wirtschaftlicher
Manipulation: ,Wir glauben, daf Gott uns das Recht gegeben hat, das zu
sein, was wir sind und wo wir sind, und nur in diesem Geist kann das
Reich Gottes im Pazifik gefunden werden.“ Die stidafrikanischen Dele-
gierten ergriffen die Gelegenheit, die Ungerechtigkeiten der Apartheids-
politik zu verurteilen. Sie forderten gerechte Landverteilung, Abschaffung
der Privilegien der Weillen, wirtschaftliche Umschichtung zugunsten der
Schwarzen, Gleichberechtigung im Schulwesen: ,Tausende von schwarzen
Schiilern und Studenten stehen gegenwirtig im Boykott und demonstrie-
ren damit gegen die Apartheid in der Erziehung, gegen den unterdriicke-
rischen Charakter des gegenwirtigen politischen Systems und gegen die
destruktive Sozialstruktur, die in Stidafrika besteht.®

Wie iiberall bei Versammlungen des WCC, so protestierten auch in
Melbourne rund 20 Mann des amerikanischen Fundamentalisten CHARLES
McInTiRE gegen den Kongrefl. Sie treten fur berechtigte Anliegen ein,
tun dem WCC aber Unrecht, wenn sie ihn als kommunistisch verschreien.
Es ist zweifellos eine Gratwanderung, auf der wir uns befinden. Sich fiir
konkrete Befreiungshewegungen einzusetzen, ist immer ein Risiko und oft
ein zweischneidiges Schwert. Auch wen man anderer Meinung ist, sollte
man behutsam und wohlwollend wagen und abwigen.

Hier miifite auch noch etwas iiber die vor der Vollversammlung vor-
getragenen, allgemeinen Vortrige gesagt werden. Man hatte nicht den
Eindruck, dafl sie das Kongrefigeschehen als solches beeinflufiten, doch
trugen sie bei, ,Atmosphire® zu schaffen. PraiLipe PorTER schloff seinen
geschichtlichen Uberblick iiber die 6kumenischen Missionskonferenzen seit
1910: ,Wir miissen wagen, um zu wissen. In diesen 70 Jahren wurde
vieles gewagt im Gehorsam gegeniiber dem Evangelium vom Reiche
Gottes. Wir konnen heute nicht weniger tun.“*® Emitio Castro entwarf
eine ,missionarische Perspektive“. Er betonte, daf wir uns in einem
% Von den 14 Millionen Australiern sind, nach dem Census von 1976, 161 000
»Aborigines“. Die Kindersterblichkeit ist unter ihnen noch immer sehr grof.
Da gerade in ihren Wohngebieten Uranium liegt — 20 Prozent allen Uraniums
findet sich in Australien — miissen sie um ihr Land fiirchten, das sie als ,hei-
liges Land® betrachten.

28 Der deutsche Text des Vortrags in: LEumann-Haseck 71—85

90



geistlichen Ringen befinden und deshalb nach geistlichen Hilfen suchen;
dafl wir einander in der missionarischen Berufung, bessere Diener des
Reiches zu sein, helfen méchten; dafl es nicht darum geht, Rezepte fiir
andere zu erstellen, sondern als Personen und Gemeinschaften, auch
gefiihlsbetont und leidenschaftlich, miteinander zu teilen.* Von Ernst
Kisemann, einem der Hauptreferenten, schrieb eine Berichterstatterin,
dafl er nicht nur ,ein alter, zorniger deutscher Professor, der am Ende
eines langen, arbeitsreichen und kampferfiillten Lebens sagt: Man mufi
widerstehen, widerstehen, widerstehen!“ war, sondern auch ein Mensch.
.dem zusammen mit seiner Frau zu begegnen, jedesmal ein anderes Er-
lebnis war“.® Wie sein Vortrag, so war auch der von Metropolit
OstuaTius dogmatischer Natur. Ich stimme Prises Hemnrice REiss bei,
wenn er iiber die beiden Vortrage urteilt: ,Themen mit dogmatischer
Relevanz spielen heute offensichtlich eine untergeordnete Rolle, meines
Erachtens zum Schaden der 6kumenischen Bewegung. Abstrakte theologi-
sche Uberlegungen gelten anscheinend als wirklichkeitsfremd. “2®

4. D1z BorscHAFT DES KONGRESSES MIT DEN SEKTIONSBERICHTEN

Die Botschaft des Kongresses ist kurz, ein kaum zweiseitiger Brief
als Begleitschreiben zu den Sektionsberichten. Sie richtet sich an
alle Christen. Sie berichtet iiber die Konferenz, schildert den Zeithinter-
grund, verweist auf die Bedeutung des Gottesreichthemas fir alle. Der
Mittelpunkt der Reichgottesverkiindigung ist Jesus Christus, der, obwohl
gottlich reich, in der Krippe seinen Platz fand; der, obwohl Mittelpunkt
des Lebens, auf jene zuging, die am Rande des Lebens stehen; der,
obwohl der Herrscher der Welt, ,drauflen vor dem Tor“ gekreuzigt
wurde. Die gute Botschaft vom Reich mufl der Welt durch die Kirche, den
Leib Christi, das Sakrament des Reiches, an jedem Ort und zu jeder Zeit
verkiindet werden. Durch den Heiligen Geist wird das Reich seiner Er-
fullung entgegengefiihrt.?

Als Arbeitsthemen des Kongresses waren vorgegeben:

I. Gute Nachricht fiir die Armen
II. Das Reich Gottes und menschliches Ringen
ITI. Die Kirche bezeugt das Reich Gottes
IV. Der gekreuzigte Christus fordert menschliche Macht heraus

Die einzelnen Themen wurden ,Sektionen® zugeteilt, und diese wie-
derum arbeiteten in , Untersektionen® resp. ,Gruppen®. Nur die Gruppen
waren in der Lage, das ihnen gestellte Teilthema griindlich zu diskutieren,

¥ In: Leamann-HaBeck 86—97; der englische Text in: JRM 69 (1980) 255—264
® VioLa Scamip aus Hamburg, in: Leamann-Haseck a.a.0. 65. KASEMANNS
Vortrag ehenda 114—123.

* Leumann-Hazreck S. 24. Der Vortrag von Mar OstaATIOS ebenda 98—113

3 Vollstindiger deutscher Text der Botschaft und der Sektionsberichte in Len-
MaNN-HaBeck 125—181
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die Sektionen und noch mehr das Plenum waren auf die Ergebnisse der
Gruppendiskussionen angewiesen. In den meisten Fillen gelang es, die
oft sehr verschiedenartigen Gruppentexte irgendwie zu koordinieren.
Trotzdem soll man sich nicht dariiber wundern, wenn in den einzelnen
Abschnitten verschiedene Aspekte herauszulesen sind; Sektion II sagte es
offen heraus, daf ihnen die Koordinierung kaum méglich war und darum
.jedes Themengebiet unter der eigenen Uberschrift® vorgestellt wurde.
Eine radikale Abstimmung der Texte aufeinander erfolgte oft erst in der
Generalversammlung, und da nicht immer in befriedigender Weise. Wenn
sich die Schlufitexte trotzdem im ganzen gut lesen, so ist das vor allem
den Formulierungsgruppen zu verdanken.

Die Arbeitsweise der Sektionen war so gedacht, daff zundchst in einem
Grundreferat die Gesamtthematik theoretisch umrissen und diese dann
durch konkrete Erfahrungen — ,testimonies“ — ergénzt wurde.*’ Darauf
sollte die biblisch-theologische Durchdringung aufbauen. Die praktischen
Konsequenzen sollten so auf induktive und zugleich deduktive Weise zu-
standekommen.

Moderatoren der Sektionen waren: in Sektion I: Frau Wanjiku CHIURI
von der presbyterianischen Kirche in Kenya; in Sektion II: Bischof
FriepricH PAcUrA von der methodistischen Kirche in Argentinien; in Sek-
tion III: Erzbischof SmanHE AjamiaN vom Armenischen Patriarchat in
Jerusalem; in Sektion IV: Rev. Parricia McCLurG von der presbyteria-
nischen Kirche in den USA.

I. Gute Nadhridut fiir die Armen

Die Armut in der Welt von heute und ihre Bezichung zum Reiche
Gottes stand auf dem Programm des Kongresses seit Puerto Rico. Ur-
spriinglich dachte man mehr an die materielle Armut, und es wurde die
Befiirchtung ausgesprochen, dafl man diese ,sakramentalisieren® konne,
d.h. daBl man der Armut als solcher Heil zumesse. Der in Wuppertal vor-
gelegte Entwurf iiber die Armut litt an einer allzu direkten Anwendung
der Armutstexte der Heiligen Schrift auf die konkrete Situation von
heute. In Melbourne wurde bald die Gegeniiberstellung laut: Gute Nach-
richt fiir die Armen — schlechte Nachricht fiir die Reichen. Eine so aus-
driickliche Polarisierung konnte nicht durchgehalten werden, die Spannung
aber findet sich auch noch im heutigen Text.

Ein einleitendes Kapitel spricht iiber das Verhiltnis der Armen und
Reichen zum Reiche Gottes im allgemeinen. Die Grundthese ist: Im Blick
auf das Reich bevorzugt Gott die Armen (Nr. 1). Christus selber sah seinen

3t §o hielt in der Sektion III, der ich zugeteilt war, der anglikanische Bischof
Jonx V. Tavror das Hauptreferat. Sechs weitere Sprecher — aus Indien, Ca-
nada, Uruguay, Polen, Zaire und Kenya — sollten im Sinn der narrativen Theo-
logie »testimonies« vorlegen, es waren leider zumeist wieder lange Referate.
Auch hier gilt, dafl die Referate, abgeschen von dem ausgezeichneten Vortrag
von Bischof Tavror, die Uberlegungen in den Subsektionen kaum beeinflufiten.
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Lebenssinn darin, den Armen die Frohbotschaft zu verkiinden. Gott selber
hat seine Vorliebe fiir die Armen durch die ganze Geschichte Israels hin-
durch gezeigt. Jesu Menschwerdung wie sein gesamtes Leben war Identifi-
kation mit den Armen und Unterdriickten. Jesus preist die Armen selig.
Die Reichen fordert er auf zu Bekehrung und Bufle, zu Verzicht und
Solidarisierung mit den Armen. ,Das Kommen des Reiches als Hoffnung
fiir die Armen ist deshalb eine Zeit des Gerichtes fiir die Reichen“ (INt. 4).
Es geht offenbar iiber die Schriftaussagen hinaus, wenn es an derselben
Stelle des Sektionsberichtes heifit: ,Das Gericht Gottes kommt so als
ein Urteil zugunsten der Armen. Dieses Urteil befdhigt die Armen, sich
fir den Sturz der Machte einzusetzen, die sie binden.®

Erst nach diesen einleitenden Aussagen wird die Frage gestellt, wer
die Armen heute sind. Eine eindeutige Antwort kommt nicht zustande.
Auf die Unterscheidung von ,materieller” und ,geistlicher® Armut wird
bewufit verzichtet. Eine gewisse Sympathie findet die Definition: ,Arm
zu sein bedeutet: Nichts zu haben, Mangel und Unvollkommenheit zu er-
fahren“ (Nr. 6). Unter diese Definition fallen die ,Unmiindigen® (Mi
11,25), die unbedeutenden Leute ohne Einfluf, alle die, die machtlos,
ohne Stimme und der Gnade der Michtigen ausgeliefert sind. Gemaf die-
ser Definition geht das Armsein durch alle Schichten. Arm sind jene, die
des materiellen und kulturellen Reichtums beraubt wurden; jene, die
materiellen und kulturellen Reichtum besitzen und trotzdem ungliick-
lich sind; jene, die an sich reich sein konnten, aber bereit sind, den
Reichtum verantwortlich zu gebrauchen oder gar arm mit den Armen
sein wollen, um zusammen mit ihnen gegen Armut und Ungerechtigkeit
zu kiampfen.

Anhand von ,Geschichten von den Armen® wird sodann das Gesagte
erldutert. Mit Geschichten aus Guatemala und Afrika, aus Europa und
Nordamerika, aus Hongkong, den Philippinen, Indien, Sri Lanka und
Japan. Mit dem Hinweis auf das Leid der Fluchtlinge in aller Welt. Mit
einem besonderen Hinweis auf die christlichen Basisgemeinschaften Latein-
amerikas: ,Sie sind wahre Kirchen der Armen geworden® (Nr. 14). Uber
die Anschldge auf die Arbeiter und Mitarbeiter der Stadt- und Industrie-
mission Koreas heifit es: ,Je hirter die Verfolgung, desto mehr Menschen
kommen, um sich ihnen anzuschliefen® (Nr. 15).

Damit ist der Grund gelegt, die Kirchen auf ihre Verpflichtungen ge-
geniiber den Armen anzusprechen. ,Die Kirchen konnen diese evangelisti-
sche Aufgabe nicht vernachldssigen® (Nr. 16). Jede Mission, die sich des
Reiches bewuf}t ist, wird um Befreiung und nicht um Unterdriickung be-
miiht sein; um Gerechtigkeit, nicht Ausbeutung; um Fiille, nicht Verarmung;
um Freiheit, nicht Versklavung; um Gesundheit, nicht Krankheit; um Leben,
nicht Tod. Sehr viel Gutes sei diesbeziiglich bereits geschehen, es ist aber auch
sehr viel Beklagenswertes da: Viele Kirchen stehen den Armen indifferent
gegeniiber oder haben sich aktiv mit denen verbiindet, die sie arm gemacht
haben und immer noch ausbeuten. Durch ihr Mittelklassen-Wertsystem
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sind sie den Armen entfremdet. Als Teil des Establishment innerhalb des
kapitalistischen Systems tragen sie bei zur Erhaltung des Status quo.*
In Entwicklungslindern kilmmern sie sich zu sehr um die Forderung einer
kleinen Elite auf Kosten der Masse der Armen. ,Wir haben auch viele
Geschichten gehort, wie das Missionsunternehmen der Kirchen, sowohl in
Ubersee als auch im eigenen Land, mit Friichten der Ausbeutung finan-
ziert und in Zusammenarbeit mit unterdriickerischen Kraften durchgefihrt
worden ist® (Nr. 18). Es wird ein neuer Lebensstil fiir die Verkiinder der
Frohbotschaft gefordert. Den Mitgliedkirchen des WCC wird empfohlen:

— Werdet Kirchen in Solidaritdt mit den Kampfern der Armen.

— Schliefit euch dem Kampf gegen die Machte der Ausbeutung und Ver-
armung an.

— Stellt eine neue Beziehung mit den Armen innerhalb der Kirchen her.

— Betet und arbeitet fiir das Reich Gottes.

So wertvolle Aussagen der Sektionsbericht enthilt, so vage bleiben die
Empfehlungen. Der Hauptgrund diirfte sein, dal man sich in der The-
matik nicht einzuengen verstand. Weder dem Begriff der biblischen Ar-
mut noch der himmelschreienden Not so vieler Menschen heute geschieht
volle Gerechtigkeit. Die Kirche wird immer den Geist der Bergpredigt
verkiindigen miissen, sie darf aber nicht vergessen, dafl der Hunger heute
neben Terror und Krieg erschiitternde Ausmafle angenommen hat. Ohne
ein globales christliches Engagement riickt man weder dem einen noch
dem anderen wirklich zu Leibe.

11. Das Reich Gottes und menschliches Ringen

Die II. Sektion wollte, auf dem Hintergrund von Bangkok, von der
Notwendigkeit iiberzeugen, ,uns ganz am dauernden Ringen der Men-
schen zu beteiligen, und uns noch deutlicher bewufit zu werden, daf§ sich
das Evangelium vom Kommen des Reiches Gottes auf das Ringen in
dieser Welt bezieht® (Nr. 32). Anders als beim Kapitel iiber die Armut
wird hier auf den biblischen und theologischen Bezug weitgehend ver-
zichtet. Das schiitzt vor theologischer Ideologie und wahrt die ,Autono-
mie der irdischen Wirklichkeiten® (GS 36), birgt aber die Gefahr in sich,
den zur Zeit dominierenden ideologischen Denkmodellen zu verfallen. In
den anfanglichen Berichten der Sektion war solche Ideologieverhaftung
sehr deutlich, der Schluflbericht ist, nicht zuletzt wegen der Diskussionen
in der Generalversammlung, ausgeglichener.

32 Uber die kommunistischen Liander wird lediglich gesagt: ,In einigen soziali-
stischen Lindern haben die Kirchen, obwohl dort ein Mafl an 6konomischer Gleich-
heit erreicht worden ist, doch ihre Verantwortung fir die Art von Armut zu
erkennen, die noch immer unter den Menschen besteht” (Nr. 18).

3 In einem lingeren Aufsatz fir Heft 1 VERBUM SVD 1981 (Die Armut in
der Welt von heute, oder: Ein Programm des Uberlebens) habe ich versucht, die
Situation niher darzulegen.
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Einleitend wird zugegeben, dafl die diesseitigen Kdmpfe schwer inter-
pretierbar oder gar mehrdeutig sind, daf das prophetische Amt der Kirche
diese aber verpflichte, an solchem Ringen teilzunehmen. Im einzelnen
wird ausgesagt:

— Die Tatsache, dafl das Reich Gottes nicht von dieser Welt ist, ist kein ge-
nigender Grund zur Vermeidung der Konfrontation. Auch Christus hat die
Konfrontation gewahlt.

— Teilhabe an der Erlésungswirklichkeit ist zutiefst ein Leben in Gott, in der
sakramentalen Wirklichkeit des Géottlichen Wortes, des Gebetes und der
Eucharistie; Fiirbittgebet.

— Den Kirchen obliegt die Verpflichtung, ihre strukturellen Bezichungen und
ihre ideologische Konformitit mit den Herrschaften und Gewalten dieser Welt
zu iiberprifen; die Kirchen miussen selbstkritisch sein und bereit, mit Men-
schen anderer Uberzeugungen, Glaubensrichtungen und Ideologien in Dialog
zu treten.

— Sie miissen an den wunden Stellen der Menschheit ,dabei sein“, das Risiko
auf sich nehmen, ,zu den Bésen gerechnet zu werden®, mit Jesus unter dem
Kreuz zu stehen, sich an der Suche nach vorlaufigen Mitteln zu beteiligen.

— Sie missen eschatologische Hoffnung ausstrahlen und gleichzeitig immer
Mittel der Versohnung inmitten menschlichen Ringens sein (Nr. 3—5).

Da die fiinf Untersektionen sich auf sehr verschiedene Gebiete und
damit auch verschiedenartige Probleme konzentrierten, legten sie ihre
Arbeitsberichte unter je eigenen Uberschriften vor.

Die erste Gruppe handelte tiber Lander, die nach Befreiung und Selbst-
bestimmung suchen (Nr. 7—12). Grundiiberzeugung ist: Die Kirchen kon-
nen ihrer missionarischen Aufgabe nur gerecht werden, wenn sie sich
beziiglich ihres Lebensstils und ihrer Strukturen herausfordern lassen.
Kirchen, die nicht bereit sind, sich selbst zu evangelisieren, kénnen kaum
erwarten, dafl man sich mit ihnen identifiziert. Kirchen, die zur Wahrung
der eigenen traditionellen Identitdt das Establishment unterstiitzen, horen
auf, authentische Zeichen des Reiches Gottes zu sein. Eine statische Kirche
in einer sich wandelnden Welt ist eine Anomalie. Die Kirchen miissen
sich, wenn auch nicht unkritisch, am Wiederaufbau eines unabhéingig ge-
wordenen oder durch Revolution befreiten Landes beteiligen. Wie in
Bangkok wird auch hier die stindige Suche nach kultureller Identitét
unterstrichen und ,religioser Kolonialismus“ abgelehnt. In der Wahl
zwischen Westen oder Osten soll nicht politische Ideologie, sondern die
Sorge um die Armen und Unterdriickten mafigebend sein. Viele Kirchen
seien der Ideologie des Kapitalismus erlegen, die Gefahr subtiler Mani-
pulation bestehe aber auch im marxistischen System. Der WCC wird
wegen seiner Solidaritdt mit den Befreiungskdmpfen gelobt; er sei damit
fir viele ,ein Zeichen des Reiches Gottes® geworden.

Die zweite Gruppe widmete sich der Frage der Menschenrechte (Nr.
14—19). Die wirtschaftlichen Strukturen sind oft so, dafl sie den Men-
schen, vor allem den Dritte-Welt-Volkern, die grundlegenden Bediirfnis-
se verweigern und damit ungerecht, unterdriickerisch, dem Reiche Gottes
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widersprechend sind. Die Stummen oder zum Schweigen gebrachten Min-
derheiten sollen das Recht und die Méoglichkeit haben, ihr Leid zu
artikulieren und wirksam ihre Rechte zu verfechten. Das Wettriisten, die
Eskalation des nuklearen Potentials, der ausgeprigte Militarismus vieler
Regierungen wird als Gegenzeichen des Reiches Gottes verurteilt, zu
einem weltweiten Stopp in Forschung, Tests und Produktion der Atom-
waffen aufgerufen. Der gewaltsame Eingriff in die inneren Angelegen-
heiten anderer Nationen ist Verletzung des souveranen Rechtes, die eigene
Zukunft selber zu bestimmen. Die Theorie des ,offentlichen Notstands®
vieler Militirregierungen habe oft genug zu Massenverhaftungen, zu Mor-
den, zu Arbeitslosigkeit und bitterer Verarmung gefithrt. Die internatio-
nalen Konzerne werden als die heute vielleicht ,machtigsten Vertreter
des Gegenreiches des Mammon® bezeichnet. Die Kirchen miissen sich am
Kampf um die Menschenrechte beteiligen, ,miissen aber auch bereit sein,
in ihrer Umwelt ein Volk unter dem Kreuz zu sein und schweigend und
leidend die Hoffnung zu bezeugen, die in ihnen ist.“3

Der Abschnitt tiber die institutionellen Religionen bietet im Kontext
der protestantischen Theologie der Religionen einige Uberraschungen (Nr.
20—23). Zunichst wird in recht positiver Weise auf die Tatsache der
Wiederbelebung der Religionen — des Hinduismus, Buddhismus, Islam
und anderer — hingewiesen, Zeichen dieser Wiederbelebung seien: der
Drang nach einer Neubestitigung traditioneller Werte, die Suche nach
Identitiit, der Versuch, einen Weg aus der Komplexitit unseres modernen
Lebens zu finden, eine neue Frage nach religiéser Erfahrung, missionari-
scher Eifer, die eigene Uberzeugung mitzuteilen. Sodann wird die Frage
gestellt, ob ,Gott in der Wiederbelebung der Religionen am Werk ist®.
Die Antwort verlief verschiedene Phasen, die Schluflformulierung lautet:
+Wo immer eine Religion oder ihre Erneuerung Menschenwiirde, Men-
schenrechte und soziale Gerechtigkeit fiir alle Menschen stdrkt und Be-
freiung und Friede fiir alle bringt, sollte Gott am Werk gesehen wer-
den.“ Im Verhaltnis zu den auflebenden Religionen werden empfohlen:

34 In diesem Zusammenhang wird auch der Tod von Erzbischof RomEro genannt:
,Das Martyrium von Erzbischof Romero ist ein Symbol fiir dic Rolle des leiden-
den Gottesknechts, die einige Kirchen in diesem Kampf auf sich zu nehmen
haben® (Nr. 18). Auf Erzbischof Romero kam man immer wieder zuriick, be-
sonders ausfithrlich in der Erklirung Zur Lage in El Salvador und Latein-
amerika.

3% In der urspriinglichen Fassung wurde von ,Kriterien® gesprochen, positive
und negative Elemente der Religionen zu unterscheiden. So hiell es: ,One cri-
terion might be that wherever a religion or its revival enférces human dignity,
human rights and social justice for all people, and brings in liberation and
peace for everybody, there God should be seen at work.“ Aufgrund einer schrift-
lichen Eingabe wurde dann das technische Wort ,Kriterium® fallen gelassen.
Auch das befriedigte noch nicht. So wurde in der Vollversammlung das ,should®
in ,can® umgewandelt. In der jetzigen Fassung heifit es im englischen Text
,may* und im deutschen ,sollte” (zu: Nr. 21).
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Demut und Ausdauer im Zeugnis, Dialog und Zusammenarbeit, Offen-
heit, Respekt und Wahrhaftigkeit, Mut zum Christuszeugnis. Dialog und
Mission stehen nicht im Widerspruch zueinander: ,,Unsere Mission, Jesus
Christus zu bezeugen, kann niemals aufgegeben werden. Die Verkiindi-
gung des Evangeliums an alle Welt bleibt eine dringende Verpflichtung
fiir alle Christen, aber sie sollte im Geist unseres Herrn und nicht im
Geist eines Kreuzzuges und der Aggression erfiillt werden.®

Die Berichte der 4. und 5. Gruppe stiefen im Plenum auf ernstes Un-
behagen. Sie erweckten spontan den Eindruck, dafl die ,Lander mit staat-
licher Planwirtschaft® eine heile Welt seien, die des ,Konsumzwangs und
stadtischen Wachstums® aber Ausgeburten des Bosen.?® Ein Antrag ging
dahin, die Berichte uber die kommunistischen und kapitalistischen Lander
zusammenzufassen und das Gute und Bése in ihnen gleichwertig heraus-
zustellen. Der Antrag ging nicht durch, aber aufgrund der Kritik in der
Vollversammlung wurde doch manches korrigiert und ausgeglichen. Trotz-
dem bleibt es wahr, dafl die Lander ,mit staatlicher Planwirtschaft® mehr
Wohlwollen erfahren als die des ,Kapitalismus®.

Den ersteren (Nr. 24—28) geht es um den Aufbau einer ,neuen Welt*,
einer ,besseren Gemeinschaft®, um ein Zusammenleben ,in Gleichheit,
Gerechtigkeit und im Teilen der Gaben Gottes®, um Befreiung von allen
Kriften, die sie unterdriicken, entfremden und bedrohen. Gott habe
~durch das Einsetzen einiger neuer Gesellschaftsformen eine neue Seite
der Geschichte Gottes mit der Menschheit aufgeschlagen®. Den Christen
bieten sich in diesen Ladndern grofie Moglichkeiten: Protest gegen die
Anwendung militdrischer Macht in internationalen Beziehungen, griind-
liche Neuordnung wirtschaftlicher Prioritaten, Stdrkung der ethischen
Grundlagen der Sozialstruktur und den zwischenmenschlichen Beziehungen
usw. Die Vorwiirfe, die gegen die ,kapitalistisch orientierte Gesellschaft®
erhoben werden: immer groflere Gier, Ausbeutung anderer, Manipulation
durch Werbung, Riicksichtslosigkeit gegeniiber den Marginalen, Verskla-
vung an die Quantitat der Dinge, seichter Lebensstil usw., sind zweifellos
richtig. Einseitig aber ist es, wenn in der kommunistischen Welt die guten
Ansitze reichlich gewiirdigt, in der kapitalistischen Welt aber nur das
Bése gesehen wird.

I11. Die Kirche bezeugt das Reich

Dieses Kapitel ist von der Sache und vom Ansatz her das positivste.
So verliefen auch die Gruppendiskussionen ohne tiefere Spannungen. Die
Gruppenberichte bieten viele wertvolle Anregungen.

% S0 hiefl es im Kontext der kommunistischen Lander: ,The eschatological
visions of the New Testament and the life and teaching of Jesus himself show
that the Kingdom of God is not unrelated to the socialist prospects of replacing
the capitalist power relationships and to the building of a society which seeks
equal opportunities for all® (2.38); im Kontext der kapitalistischen Lander:
»Capitalist-oriented society creates constant challenges to the churches in their
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Die Kirche wird gesehen als ,Sakrament des Reiches, das in der Person
Jesu Christi kam und in seiner Fillle kommen wird, wenn er in seiner
Herrlichkeit wiederkommt“ (Nr. 1). Christus wird gezeichnet als ,Lehrer
und Heiler, Gekreuzigter und Auferstandener, wahrer Mensch und wahrer
Gott, Heiland und Herr“ (Nr. 4). Die Eucharistie wird dargestellt als
.Zentrum des Lebens der Kirche“, ,offentlicher Danksagung fir das
Geschenk Gottes in Christus und die Teilnahme der Jinger am Leben
Christi selbst® (Nr. 2).%7 ,Das Weitersagen der Geschichte (von Gott und
Christus) ist eine unausweichliche Aufgabe fiir die ganze Kirche* (Nr. 2).
»Wir erkennen unsere besondere Verpflichtung denen gegeniiber freudig
an, die noch nie die gute Nachricht vom Reiche gehért haben® (Nr. 7).
»Die Predigt erhofft Bekehrung. Bekehrung, die sich aus dem Wirken des
Heiligen Geistes ergibt® (Nr. 10).

Im einzelnen beschiftigte sich die III. Sektion mit der Verkindigung
des Wortes Gottes im allgemeinen (Nr. 4—10), mit ,lebendiger Gemein-
schaft auf Ortsebene“ (11—16),*® mit der Kirche als heilender Gemein-
schaft (17—20),* dem ,gemeinsamen Zeugnis® (21—27),* der Eucha-
ristie als Zeugnis vom Reiche Gottes und als Erfahrung der Herrschaft
Gottes (28—31).

An sich hitte man in diesem Kapitel deutlichere Aussagen iiber das
Anliegen der Erstverkiindigung erwartet. Das ist das Anliegen der Mis-
sionskongresse seit Edinbourgh. Das ist das Grindungsanliegen der
CWME. Evangelii nuntiandi, das in den Diskussionen immer wieder
erwahnt wurde,*! hebt diesen Aspekt deutlich genug hervor.** So dringend

witness to the Kingdom of God. It sets forth false goals for life exploiting the
greed of people® (2.42). Wichtiger als einzelne Texte ist der Gesamtton.

37 Es mufl hier wohl bemerkt werden, dafl die Gruppe tiber die Eucharistie fast
ausschliefllich von Mitgliedern orthodoxer Kirchen besetzt war.

38 Hier ging es um die Erneuerung der vorfindlichen Ortsgemeinden, um die
Monasterien als Zentren der Erneuerung, um Hauskirchen, Gebets- und Studien-
gruppen, charismatische Gruppen, Wochenendretraiten, iiber ,christliche Basis-
gemeinden® als ,besonders lebendige Form solcher kleiner Gruppen®.

3 Dieser Abschnitt handelt weniger iiber die charismatischen Heilsgaben als tber
die Kraft der christlichen Heilung tiberhaupt: Vergebung fiir die Schuldbeladenen,
Gesundung fir die Kranken, Hoffnung fiir die Verzweifelnden, wiederherzu-
stellende Verbindungen fir die Entfremdeten. Als Mittel werden — neben den
natiirlichen — empfohlen: Fiirbittgebet, Absolution resp. Verkiindigung der Ver-
gebung, Krankensalbung, Teilnahme am Abendmahl.

4 Hier wird die grofle Bedeutung des gemeinsamen Zeugnisses betont, aber auch
realistisch hinzugefiigt: , Wenn ein Glied der Kirche oder eine kirchliche Gemein-
schaft eine menschenverachtende Ideologie in Theorie oder Praxis annimmt
oder duldet, dann ist das ein Akt der Verachtung der Liebe Gottes und damit
der Einheit seiner Kirche und mufl von andern Christen 6ffentlich verurteilt
werden® (Nr. 25 c).

“ FEs wurde auch eine Sonderkommission eingerichtet, die etwas Ahnliches wie
EVANGELII NUNTIANDI vorbereiten sollte, ein ,Manifest* iiber Weltmis-
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das Anliegen der Re-Christianisierung in den etablierten Kirchen ist —
darum der Ruf nach ,Mission auf 6 Kontinenten® — so zahlreich sind
die Menschen, die noch aufierhalb der Kirche stehen, denen die Frohbot-
schaft noch nie in einer Weise verkiindigt wurde, die ein verantwort-
liches Glaubens-]Ja moglich macht. Immerhin ist das Anliegen an ver-
schiedenen Stellen ausgesprochen. So in Nr. 2: Das ,Weitersagen der
Geschichte“ ist unausweichliche Pflicht der Kirche; in Nr. 7: Die Erst-
verkiindigung wird als ,besondere Verpflichtung® der Kirche freudig
anerkannt; in Nr. 21: Betonung des gemeinsamen Zeugnisses dort, ,wo
das Evangelium noch nie verkiindigt worden ist“; Nr. 22: Betonung des
gemeinsamen Zeugnisses gegenuber anderen Religionen und Ideologien.

IV. Christus — gekreuzigt und auferstanden — fordert
menschliche Macht heraus

Der vielfache Miflbrauch menschlicher Macht lafit es verstdndlich er-
scheinen, dafl auch die IV. Sektion ihre grofien inneren Schwierigkeiten
hatte. Viele hielten Macht als solche fiir schlecht oder gar damonisch.
Manche geschichtlichen Erscheinungen sind bis heute in keiner Weise
aufgearbeitet. Manche Fragen sind theologisch noch offen. Auf manche
Fragen sollten wir vielleicht gar keine theologische Antwort erwarten,
uns vielmehr bemithen, wegen der Eigengesetzlichkeit der geschaffenen
Dinge und der menschlichen Gesellschaften in geduldigem Suchen —
»schrittweise® (GS 86) — in sie einzudringen, sie zu verstehen und ent-
sprechend zu gestalten. Die IV. Sektion wurde als letzte fertig. Sie hat ihr
Bestes versucht. Auf dem Hintergrund der angedeuteten inneren Proble-
matik werden wir Verstidndnis fiir das Gesagte aufbringen, wenn manche
Aussagen auch recht zeitbedingt sind.

Die ,koloniale Expansion des Westens® wird immer noch als ,bar-
barische Invasion“ empfunden. Diese ist zwar weggerdumt, aber ,sieben
andere, Machte sind hereingekommen. Viele Teile der sich entwickelnden
Welt fiihlen sich als Arena und Opfer des ,Ringens zwischen den Super-
miéchten®. Militdrische Besetzung, politische Unterdriickung finden sich
vielerorts. Die internationalen Konzerne iiben eine furchtbare Macht aus.
Die Situation in der Welt hatte sich seit Bangkok ,drastisch verschlech-
tert“ (Nr. 1). ,In den Konsumgesellschaften, die heute in den reichen
Zentren in vielen Lidndern blihen, verschlingen jetzt gute Christen-
menschen und andere ,in grausamer Unschuld’ die ganze Welt“ (Nr. 2).

Der Blick auf Christus, der das ,Schlimmste, was Machte tun konnen®,
in Leiden, Liebe und Leben iiberwand (Nr. 3), bewahrte die Konferenz
davor, radikale Lésungen zu empfehlen. Sie vermag aber auch den Ein-
satz von Macht nicht grundsitzlich abzulehnen, da nicht alle gewillt sein
werden, sich dem ,ddmonischen Einflul“ des Rassismus, Militarismus,

sion und Evangelisation in den 80er Jahren. Es kam tber den Erstentwurf nicht

hinaus.
4 Vor allem Nr. 51 und 53
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aggressiven Nationalismus und den Supermacht-Ambitionen zu unter-
werfen. So wird als Kriterium aufgestellt: ,Im Lichte der Herrschaft Got-
tes mufl das Grundkriterium fiir den Einsatz von Macht das Wohl der
Armen und ihre Befreiung von Unterdriickung sein® (Nr. 5).

In manchen Situationen werden die Kirchen bereit sein miissen, zur
Minderheit zu gehoren und von ihr aus ,schopferisch® zu werden. In
anderen werden sie ,Triager des Wandels“ sein konnen, Einstellungen
und Werte beeinflussen, das Bewufitsein scharfen, Alternativen entwik-
keln. Insbesondere wird ein Wandel im Lebensstil von denen gefordert,
die nicht arm sind. Uber allem aber mufl eine Spiritualitat stehen, die
dynamisch ist, die den einzelnen und die Gemeinschaft trigt und immer
neue Krifte weckt. Der Glaube an die Auferstehung des Herrn, die
Sakramente, die Beispielhaftigkeit des Martyriums von Christen sind
Kraftquellen und vermogen das menschliche Leben zu wandeln.

Das Problem des Gewaltgebrauchs bleibt eine offene Frage. So sehr
die Praxis der Gewaltlosigkeit ,als unverzichtbarer Teil christlichen Ge-
horsams“ bekraftigt wird, mag es Situationen geben, wo ,Christen ihre
Gemeinschaften in Gewalt verwickelt® finden: ,Unter diesen Umstédnden
sollten die Kirchen, ohne sich ganz mit einer politischen Bewegung zu
identifizieren, ihre Solidaritit mit jenen Nichtchristen** und anderen
konkret zum Ausdruck bringen, die in Gegengewalt verwickelt sind, um
von der unertriaglichen Gewalt der Unterdriicker frei zu werden® (Nr. 11).

Wenig Gnade findet der Machtgebrauch, der sich auf Kirchenstrukturen
stiitzt (Nr. 12ff.). Machtgebrauch ist gut, wenn das Motiv gut ist, wenn
er den Armen und Unterdriickten niitzt, wenn er ,in einer Gemeinschaft
des Teilens* ausgeiibt wird. Auf diesem Hintergrund werden gebrand-
markt: die Klerikalisierung der Kirche auf Kosten des Laienelementes
(,krasser Ausdruck von Machtmifibrauch*), die Machtmonopolisierung
(das Problem des ,pyramidenférmigen Aufbaues®), die Chancenungleich-
heit der Frau, Machtausiibung durch spezialisierte Fachsprache selbst im
Glaubensbereich (,verehrtes Idol“), Formen der Theologie als Instru-
mente der Macht und Unterdriickung usw. (vgl. Nr. 18). Gerade die
Geld- und Investitionspolitik kann bose Abhéngigkeiten schaffen (Nr. 14).
Die Basisgemeinschaften werden aufgrund ihrer Flexibilitdt in besonderer
Weise empfohlen (Nr. 16). Es wird zu Bufle und Neustrukturierung auf-
gerufen (Nr. 17). Gerade mit Riicksicht auf den Missionsauftrag der
Kirche ist es notig, Inhalt und Art der Evangelisation im Lichte der
neueren Exegese, unserer vergangenen Fehler und der Krifte und Pro-
bleme der Gegenwart neu zu uberpriifen. Jesus mufl das Herz der Ver-
kiindigung sein. ,Als Héresie verwerfen wir jede Verkiindigung eines
nicht fleischgewordenen Christus, eines karikierten Jesus, der dargestellt
wird, als sei er nicht an menschlichem Leben und menschlichen Bezie-
hungen genauestens interessiert” (Nr. 19). Wenn Jesus ,auflerhalb der

4 Im Englischen heifit es sinnvoller: ,Solidarity with those christians and
others®.
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Stadtmauer® gekreuzigt wurde, miissen wir die Konsequenz daraus ziehen,
,daBl wir mit Jesus am Rand sein miissen, am Rande der Gesellschaft,
denn seine Prioritaten waren eindeutig® (Nr. 20).

5. EvALUIERUNG DER KONFERENZ

Im Anschluf an die Konferenz hielt die CWME ihre tbliche Jahres-
versammlung ab, in der es vor allem um einen Riickblick auf die Ge-
schehnisse ging. Geteilter Meinung blieb man iiber die Reaktion der
russischen Delegierten in der Afghanistan-Diskussion und das anschlie-
fende Abstimmungsergebnis. Der eine oder andere Delegierte ging so-
weit, den Sinn gemeinsamer Gespriche Uberhaupt anzuzweifeln. Alle
bedauerten den Fall, doch bemithte man sich, auch das Gute in ihm zu
sechen oder wenigstens Verstindnis zu haben. EmiLio CasTro betonte als
Positivum, dafl 30 Prozent der Konferenzteilnehmer Frauen und 25 Pro-
zent Jugendliche gewesen seien, dafl der Kongrefl wirklich interkonfes-
sionell gewesen sei, dafl die Gottesdienste und Bibellesungen gut ange-
kommen seien, dafl der Gedanke der Evangelisation alle Berichte durch-
dringe, dafl der Aspekt der holistischen Mission sehr deutlich werde, daf}
das Christentum heute radikales Engagement fordere. NaBaBaN, der
Hauptmoderator, sprach ein besonderes Wort des Dankes fiir die katho-
lischen Delegierten aus. Von allen wurde das Erlebnis weltweiten Chri-
stentums hervorgehoben; keine Gruppe sei beiseite oder gar auf der
Anklagebank gestanden, alle seien als gleichwertige Partner anerkannt
worden; die Konferenz sei ein Austausch der Liebe gewesen.

Die Presse berichtete positiv und negativ iber Melbourne. Der Schwarze
Brief, der einen eigenen Berichterstatter nach Melbourne entsandte, wufite
iiberhaupt nichts Gutes zu berichten.* Die Herderkorrespondenz brachte
bereits in der Juli-Nummer eine im wesentlichen positive Stellung-
nahme.* Sehr ausgeglichen und wiederum im wesentlichen positiv finde
ich MarTin LEnmanN-Haseckes Einleitung zu dem ofters zitierten Buch.*®
Ich selber mochte wiederholen, was ich in einem Bericht fir Nigrizia
schrieb: ,War der Kongreff in Melbourne ein Erfolg? Ich sage ohne Ein-
schrinkung: Ja. Man mag iiber manche Einseitigkeiten klagen, man mag
sich tiber pauschale Attacken drgern, es mag noch ein Stiick Ideologie

4 15 (19.6.80) 1—3

4 Mission im Gegenverkehr. Zur sechsten Weltmissionskonferenz in Melbourne.
33 (1980) 335—338. Weiter erschienen im deutschen Raum: R. ScHNACKENBURG,
Mission und Gerechtigkeit. Von der Weltmissionskonferenz in Melbourne, in:
Christ in der Gegenwart 32 (1980) 212f. Kirche an der Seite der Armen, in:
Evangelische Kommentare 13 (1980) 383—385. G. ReiNn, Melbourne 1980. Die
Botschaft vom Reich Gottes: Das Christsein wird teurer, in: Der Uberblick, Juni
1980, 2—9. U. Fick, Bekehren und Befreien. Pattaya und Melbourne im Ver-
gleich, in: Evangelische Kommentare 13 (1980) 469—471.
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in den Dokumenten sichtbar sein. Alles in allem aber war der Kongref}
ein religioser Kongref}, und das ist in der sdkularisierten Welt von heute
ein nicht zu tiberschitzender Erfolg. Sodann war der Kongrefl im besten
Sinne des Wortes wieder ein WELT-Kongref. Wiahrend in Bangkok die
Dritte Welt sprach und Anklage erhob und die europdischen und ameri-
kanischen Delegierten buchstéblich an die Wand gedriickt waren, kamen
diese in Melbourne wieder zu Wort und fanden sich als gleichwertige
Partner anerkannt. Die Weltprobleme sind inzwischen ins Riesenhafte
angewachsen, und die Einsichten greifen es mit Handen: Nur wenn die
Welt wieder zusammenriickt, wenn sie gemeinsam die Probleme angreift,
wenn sie sie aus christlichem Geist zu entknoten sucht, ist eine Chance
vorhanden. Nur wo zwei oder drei zusammen sind, ist Christus zugegen,
der der Herr des Reiches ist. Darin liegt die eigentliche Botschaft des
Kongresses.“4

SUMMARY

This article deals with the Ecumenical Mission Congress in Melbourne —
how it came about, how it went, its message. The particular reasons for choosing
the theme, ‘Thy Kingdom Come’ are explained; the careful preparations for the
Congress are laid before us; the structures and the atmosphere in Melbourne
are described, and the somewhat painful genesis of its message and sections’
reports is gone into. Melbourne was a world Congress in this sense, that points
of view from all over the world converged, wrestled with each other, and
eventually came to a conclusion, that not only mirrors present-day theological
and ideological conflicts, but also indicates directions that may well be of great
importance for the future. Melbourne was an ecumenical Congress in that it
brought together people of many faiths and gave them the opportunity to seek,
and above all pray, together, trusting in the guidance of God’s Spirit, for the
coming of the Kingdom.

The four chief themes that were the focus of all discussions were: 1. Good
News to the poor; 2. The Kingdom of God and human struggles; 3. The Church
witnesses the Kingdom; 4. Christ — crucified and risen — challenges human
power. The author, who was present at all the preparatory meetings and at
the Congress itself, takes a positive view of the Congress as a whole.

4 Venga il Regno Tuo (98, Sept. 1980, 44f); deutscher Text in: Anregung 32
(1980) 451—453. Vgl. auch: Melbourne: Was sagt es uns, in: AIF 9. 7. 80
S. 395—400
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ZUR ENTWICKLUNG UND BEURTEILUNG
DER NEURELIGIOSEN BEWEGUNGEN
IN DER BUNDESREPUBLIK DEUTSCHLAND

von Hans Waldenfels

Seit etwa zwanzig Jahren sind in unserem Land religiose Gruppierun-
gen tdtig, die schlagwortartig mit dem Stichwort ,, Jugendreligionen® zu-
sammengefafit werden. Dabei geht es vor allem um folgende Gruppen:

— die 1954 von San Myune Mun in Korea gegriindete Tong-Il-kyo
oder Vereinigungskirche, volkstimlich Mun-Sekte genannt, seit 1963
in der BRD titig,

— die 1955 von LArAYETTE RonaLp HusBaArD in den USA gegriindete
Scientology Church, seit 1970 bei uns wirksam,

— der 1955 von PraBaT RanjAN Sarkar in Indien gegriindete Ananda
Marga, seit 1963 in der BRD,

— die 1958 in Indien von Manarst Mants Yocr begonnene Bewegung
der Transzendentalen Meditation (TM), seit 1960 in der Bundes-
republik titig,

— die 1960 von Srx Hans gegrindete und 1973 durch seinen Sohn, dcn
jetzigen Guru Mawndraj Jr, nach Deutschland gebrachte Divine Light
Mission,

— die Internationale Gesellschaft fiir Krsna-Bewufitsein (ISKCON), die
Hare Krishna-Jiinger. die 1966 in New York von A.C. BHAKTIVE-
panTtA Svami PraBaupapa gegriindet und 1969 in Deutschland ein-
gefithrt wurde,

— die Children of God, heute Familie der Liebe genannt, 1968/69 von
Davip Bere gegriindet und seit 1971 in der BRD angesiedelt,

— die Bewegung des Buacwan Surt RajneesH, 1974 in Poona gegriin-
det und seit einiger Zeit auch in der Bundesrepublik wirksam.

Abgesehen von der Vereinigungs- und Scientology-Kirche sowie den
Kindern Gottes sind alle Gruppierungen indischer Herkunft. Praktisch
alle Gruppen haben die BRD aber auf dem Umweg tiber die USA
erreicht, — eine Beobachtung, der im allgemeinen zu wenig Aufmerksam-
keit geschenkt wird, die uns aber spéiter noch einmal beschaftigen soll.

»Jugendreligionen®

Die Bezeichnung . Jugendreligionen® wurde erstmals Ende 1974 von
F.-W. Haack verwendet.! Zweifellos ist sie wissenschaftlich fragwiirdig.
Sie besagt jedoch zumindest zweierlei:

1. Die Resonanz auf das gegeniiber dem Christentum als Alternativ-
programm anzusprechende neue religiose Angebot war vergleichsweise im

! Vgl. F.-W. Haack, Jugendreligionen. Ursachen — Trends — Reaktionen.
Miinchen 1979, 7.
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Kreise jungerer Menschen groff. Dabei ist die Zuordnung zur ,Jugend®
ihrerseits dehnbar.

2. Die religitsen Angebote selbst sind, von ihrer Entstehungszeit her
gesehen, jung. Angesichts der stellenweise nervosen Reaktionen auf die
Bezeichnung ist aber eine neutralere Bezeichnung angebracht.

C. CorrE hat auf die Komplexitat der Neubildungen aufmerksam ge-
macht, indem er von ,Synkretismus, Renaissance, Sakularisation und Neu-
bildung von Religionen in der Gegenwart sprach:? R. HummeL hat in
seinem lesenswerten Buch ,Indische Mission und neue Frommigkeit im
Westen® den Begriffen ,Bewegung® bzw. ,Gruppe® den Vorzug ge-
geben.® Beschrankt man sich auf den Aspekt der Entstehungszeit, so
konnte noch am chesten von ,neureligiosen Bewegungen® bzw. ,Grup-
pen® gesprochen werden. Den Hinweis auf die relativ spite Entstehungs-
zeit wiirde der Begriff dann mit dem japanischen ,shinko shikyo®, d.h.
»neuentstandene Religionen® teilen.

Die , Jugendlichkeit* bzw. ,Neuheit® der genannten Gruppen zeigt sich
aber auch darin, dafl der Werdeprozefl der Religionen oft noch keines-
wegs abgeschlossen ist. Man denke vergleichsweise an den Zustand des
Christentums zwanzig Jahre nach Christi Tod oder den Islam in einem
entsprechenden Zeitabstand. Wo die Griinder noch leben wie im Falle
der TM, der Vereinigungskirche oder der Bhagwan-Bewegung ist daher
noch mit deutlichen Entwicklungen zu rechnen. Hinzu kommt, dafl die
verschiedenen Bewegungen sich je auf ihre Weise den jeweiligen Ge-
gebenheiten anzupassen suchen. So méchte z.B. die TM sich am liebsten
ihres religiosen Grund- und Herkunftscharakters im Westen véllig ent-
ledigen und als wissenschaftlich abgesicherte Verbreitung ihrer Medi-
tationsform verstanden wissen. Die Scientology-Kirche mochte ihrerseits
trotz ihres weithin areligiosen Erscheinungsbildes an den in den ver-
schiedenen Lindern den Religionen zuerkannten Privilegien teilhaben.
Die Vereinigungskirche schliefilich hat nach einiger Zeit relativer Zuriick-
gezogenheit in der BRD zwei neue Akzente entwickelt: a) versucht sie
das Bild einer ,Jugendreligion® dadurch zu korrigieren, daff sie ihre
jugendlichen Mitarbeiter missionarisch aussendet und das Vertrauen ilte-
rer, oft alleinstehender Menschen gewinnen 1dfit, denen sie sich zugleich
menschlich niitzlich machen, und b) bemiiht sie sich durch Kontakte mit
Wissenschaftlern, einen theologisch seridsen Charakter zu erlangen, der
der Bewegung einen Platz im 6kumenischen Gesprach verschafft.

Reaktionen
Das Auftreten der neureligiosen Bewegungen hat verschiedene Reso-
nanzen ausgeldst. Zu nennen sind einmal die apologetisch-informierende

* In J.P. Asmussen / J. Laessee / C. CorpE (Hrsg.), Handbuch der Religions-
geschichte. Bd. 8. Gottingen 1975, 441—518.

3 R. Hummer, Indische Mission und neue Frommigkeit im Westen. Religiose
Bewegungen Indiens in westlichen Kulturen. W. Kohlhammer/Stuttgart-Berlin-
Ké6ln-Mainz 1980, 10—14.
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Literatur, aber auch die Behandlung des Phinomens in Illustrierten und
anderen Medien,* sodann verschiedene Elterninitiativen, schliefilich staat-
liche Stellungnahmen. Auf letztere ist insofern eigens einzugechen, als —
mm Gegensatz zu den Kirchen, die bis auf einen im ganzen geringfiigigen
personellen Einsatz und einige Rehabilitationsangebote sich offiziell eher
passiv verhalten — sie aufgrund ihres offiziellen Charakters Aufsehen
erregen und auf seiten der Betroffenen entsprechende Reaktionen her-
vorrufen.

So trégt ein ,Bericht der Landesregierung Rheinland-Pfalz iiber die
sogenannten Jugendreligionen”, der vom Ministerium fiir Soziales, Ge-
sundheit und Sport unter der Federfiihrung des zustindigen Ministers
Govrrer vorgelegt wurde, die Uberschrift ,Jugendliche in destruktiven
religiosen Gruppen®. Das gefillte Urteil ,destruktive religiose Gruppen®
ist dem amerikanischen Wortgebrauch ,destructive cults“ entliechen und
trifft die Vereinigungskirche und die Kinder Gottes, die TM und die
Scientology-Kirche sowie die Hare Krishna-Gemeinschaft und andere
Ashram-Gemeinschaften wie die des Bhagwan. Die Stirke des Berichts
liegt zweifellos in den Uberlegungen zu den Griinden fiir eine Zuwen-
dung zu diesen Religionen, da in ihnen Fehlstellen im gesellschaftlichen
wie religiosen Leben und Lebensstil namhaft gemacht werden. So wer-
den im 3. Kapitel genannt: die Vernachldssigung der religiosen und emo-
tionalen Disposition des Menschen in einer Zeit der Dominanz der ratio-
nal-technischen Wirklichkeitseinstellung, die Ungewiflheit tber die Le-
bens- und Zukunftschancen, die Sinnkrise, die Resignation in bezug auf
eine Verdnderbarkeit der Welt, die Perspektivelosigkeit. Auf diesem
Hintergrund ergeben sich die Forderung nach neuer Sinnerfillung in der
Arbeit, die Suche nach Gemeinschaft, ein neues Verhiltnis zur Autoritat.
Im weiteren Verlauf der Ausfithrungen kommen mogliche kurzfristige
Mafinahmen rechtlicher Art, die Beratung Betroffener sowie die Infor-
mation der Offentlichkeit zur Sprache.

Die offensichtlichen Starkpunkte des Berichts wiegen jedoch den ent-
scheidenden Schwachpunkt nicht auf. Die Rede von der Destruktivitit
religioser Gruppen in Kap.2 bleibt recht abstrakt, die Ubertragung des
Attributs auf bestimmte Gruppen cher eine pauschale Behauptung als
eine hinreichend belegte Feststellungsaussage. Allerdings deutet sich eine
gewisse Differenzierung in der Zusammenbindung der 5 bzw. 6 ausdriick-
lich genannten Gruppen in drei Abschnitten an:

— in 2.2.1. die Vereinigungskirche, die inzwischen — wie schon ange-
deutet — ihre Taktik zu dndern und damit den verheerenden Eindruck,

4 Eine ausfuhrliche Literaturliste (Stand: Mairz 1979) findet sich bei F.-W.
Haack, aa0. 412—435. Eigens hingewiesen sei auf H. Revrier (Hrsg.) Handbudh
Religiise Gemeinschaften: Freikirchen, Sondergemeinschaften, Sekten, Weltan-
schauungsgemeinschaften, Neureligionen. Giitersloh 21979 sowie die Verdf{fent-
lichungen der Evangelischen Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen der EKD,
Stuttgart.
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der weltweit, von Korea liber Japan, die USA bis zu uns, entstanden ist,
zu verbessern sucht, und die Kinder Gottes, die im Augenblick in der
deutschen Uffentlichkeit stark in den Hintergrund getreten sind,

— in 2.2.2. die TM und die Scientology-Kirche, deren umfassend formu-
lierten Heils- und Heilungsangebote, deren wissenschaftliche Verpackung
ebenso wie die relativ offenen Zutrittsmoglichkeiten, die jedoch nach
innen hin eine zunehmend straffere und starrere Organisationsform er-
kennen lassen, starke Parallelen aufweisen, auch wenn in der rechtlichen
Auseinandersetzung — wie ebenfalls schon erwdhnt — die TM den reli-
giosen Charakter verleugnen mochte, wihrend die Scientology-Kirche, wie
schon die Selbstbezeichnung als Kirche andeutet, diesen Charakter fir
sich ausdriicklich usurpiert,

— in 2.2.3. dann die Hare Krishna- und andere Ashrambewegungen,
wobei zu bemerken ist, dafl die Verurteilung der Hare Krishna-Gruppe
gegenitber der Klammererwdhnung der Bhagwan Shri Rajneesh-Bewe-
gung unproportioniert erscheint.

Inzwischen hat im Februar 1980 der Bundesminister fiir Jugend, Fa-
milie und Gesundheit AntjE Hupgr in der Reihe: Berichte und Doku-
mentationen 21 einen Bericht der Bundesregierung an den Petitionsaus-
schufl des Deutschen Bundestages zum Thema , Jugendreligionen in der
Bundesrepublik Deutschland® verdffentlicht. Der Bericht besteht aus einem
deskriptiven Teil I und der eigentlichen Stellungnahme der Bundesregie-
rung in Teil II, worin die rechtlichen Mdglichkeiten der Priifung der
Gruppen ebenso wie Fragen des Schutzes und der Unterstiitzung betrof-
fener Jugendlicher erdrtert werden. Im Mittelpunkt des Teils I steht die
Darstellung solcher Gruppen, die ,z. Z. in der Bundesrepublik besonders
aktiv sind®; sie ,beschrankt sich auf die Aspekte, die fiir Maflnahmen
der Bundesregierung von Bedeutung sind“ (2). Im Gegensatz zum Golter-
Bericht ist in der Aufzdhlung von 2.1—2.8 kein Ordnungsprinzip erkenn-
bar, das Attribut ,destruktiv® findet zwar keine Verwendung, doch sind
die in der Beschreibung der aufgefithrten Gruppen gesetzten Akzente
stellenweise fragwiirdig. Vor allem wird zu wenig bedacht, dafl die
Stirke, damit aber auch die méogliche Gefahrlichkeit der Gruppen in ihrer
ungeheuren Anpassungsfiahigkeit und Flexibilitat liegt, die es ihnen ge-
rade in ihrer Frithphase erméglicht, heute verifizierte oder doch verifizier-
bare Zustinde spitestens morgen ganz anders erscheinen zu lassen.

Angesprochen werden in der gegebenen Reihenfolge diese religitosen
Bewegungen bzw. Gruppen:

2.1. die Vereinigungskirche,

2.2. die Kinder Gottes bzw. Familie der Liebe,

2.8. die Internationale Gesellschaft fiir Krishna-Bewufitsein,
2.4. die Divine-Light-Mission,

9.5. die Scientology-Kirche,

2.6. die Gesellschaft fiir Transzendentale Meditation,

106



2.7. die Gruppe um Bhagwan Shree Rajneesh,
2.8. Ananda Marga.

Die bei weitem ausfithrlichste Behandlung erfahrt die TM; an zweiter
Stelle folgt die Scientology-Kirche. Da nach Pressemeldungen TM in-
zwischen stirksten Einspruch gegen die Feststellungen des Berichts der
Bundesregierung erhoben hat, sei ausdriicklich festgehalten, dafl der Be-
richt an dieser Stelle differenzierter beschreibt und urteilt als an einigen
anderen Stellen desselben Kapitels. Es wird — zu Recht — betont, daf§
es sich bei der TM _um eine aus dem Hinduismus entwickelte Meditations-
praxis® handelt, ,die der Guru Maharishi Jogi wesentlich vereinfacht und
damit auf westliche Bediirfnisse zugeschnitten hat“, dafl sie somit ,als
eine religiose Bewegung anzusehen (ist), auch wenn sie sich einen betont
wissenschaftlichen Anstrich gibt“. Es wird darauf hingewiesen, dal TM
sich durchaus nicht nur als ein individuelles Entspannungsangebot ver-
steht, sondern in politischer wie auch religidser Sprache® einen universalen
Erwartungshorizont eréffnet. Differenzierend wird auflerdem festgehal-
ten, dafl es positive wie negative Berichte iiber die Auswirkung der TM-
Ubung gibt. Die Bundesregierung macht dann darauf aufmerksam, daf}
a) die TM sich ,von einer neutralen Heilmethode durch die religiose
Akzentsetzung® unterscheidet, dafi b) die Meditationsbegleitung durch
die TM-Lehrer ,nicht einem fundierten therapeutischen Anspruch® ge-
niigt: ,Die TM-Lehrer verfiigen haufig nicht iiber die ndtige Ausbildung
und FErfahrung, sie haben keine entsprechende Fachberatung um tief-
greifende Stérungen des Meditierenden zu erkennen und auf ihre je-
weilige personliche Situation eingehen und sie bearbeiten zu konnen.®
In der Tat wire die Ausbildung der TM-Lehrer einmal nach Umfang
und Inhalt mit einer psychologisch-psychotherapeutischen Ausbildung zu
vergleichen.

Der Bericht weist im Anschluf an die Aufzidhlung sodann auf entwick-
lungspsychologische Beobachtungen in der Phase der Heranwachsenden
hin, die deren Anfilligkeit fiir das Angebot der sogenannten Jugend-
religionen erkliren konnte, und bringt dann mogliche negative Folge-
erscheinungen zur Sprache. In diesem Teil errcicht der Bericht nicht das
Niveau des Golter-Berichts, der deutlicher auch auf die Verantwortlich-
keit der gesellschaftlichen Gruppen in unserem Lande abhebt und damit
zugleich eine sinnvolle Reflexion nicht nur auf das Fehlverhalten der
anderen bzw. der anderen Gruppen, sondern auch auf das eigene Fehl-
verhalten bzw. das der eigenen Gruppe anregt.

Es mufl aber dann gerechterweise zugegeben werden, dafl es weder
Aufgabe des Staates und seiner Instanzen ist, wissenschaftliche Analysen
durchzufithren, noch eigenstindig philosophisch-weltanschauliche Zusam-

5 Hingewiesen sei ausdriicklich auf die von der ,Weltregicrung des Zeitalters
der Erleuchtung. Ministerium fiir Information und Inspiration® in Seelisberg/
Schweiz monatlich verdffentlichte Zeitschrift ,Weltregierung Aktuell® mit ihrer
Regierungs- und Ministerienumschreibung.
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menhédnge, Wertungen und Appelle zu erarbeiten und zu verbreiten. Geht
man davon aus, dafl Berichte wie die vorliegenden den Bewufitseinszu-
stand der Gesamtgesellschaft widerspiegeln, so fragt es sich, ob die fiir
eine Analyse und Bewertung Zustindigen bereits hinreichendes Material
fiir eine fundierte Stellungnahme erarbeitet haben.

Verstindnisprozefs

Sucht man nach einer wissenschaftlich fundierten Beschdftigung zu-
mindest mit den im Ursprung indischen religiosen Bewegungen, dann ist
mit Vorrang die von R. Hummer, dem fritheren Assistenten H.-W.
GensicHENs in Heidelberg, vorgelegte und — wie schon gesagt — in-
zwischen in Taschenbuchform veréffentlichte Habilitationsschrift zu nen-
nen. (Urspriinglich lautete der Titel der Arbeit ,Indische religise Be-
wegungen um Westen; er ist leider in der Buchverdffentlichung weder
zugkriftiger noch klarer geworden, sondern droht eher eine gewisse Ver-
dunkelung der Fragestellung heraufzubeschworen.)

Die entscheidende Erkenntnis, die diese Arbeit als ganze wie ein roter
Faden durchzieht, 1afit sich — wie folgt — zusammenfassen: Will man
die neueren indischen religiosen Bewegungen, die auch den Westen er-
reicht haben, verstehen, so mufl man konkret drei Erkenntnisstadien
unterscheiden:

a) den Entstehungszusammenhang in Indien: Jede neureligiése Be-
wegung entspricht zundchst in Sprache, Aussage, Formen u.d. dem Auf-
nahmevermégen bzw. -bediirfnis der Entstehungsumwelt.

b) den RezeptionsprozeR auflerhalb Indiens: Die Ubertragung einer
fremden Religion in einen anderen geschichtlichen Kontext setzt ihrer-
seits eine Prifung der Aufnahmefihigkeit und -bereitschaft der neuen
Umwelt voraus. Im konkreten Fall der gemeinten indischen Bewegungen
sind aber dann nochmals zwei Etappen zu beachten: der Rezeptionszusam-
menhang
aa) in den USA und
bb) in der BRD bzw. in Europa.

Erst vor dem Hintergrund von Entstehungs- und Rezeptionssitua-
tionen vollzieht sich dann die aktuelle Rezeption der neuen Religionen
in fremder Umwelt. ;

Die Arbeit HummeLs hat folglich zwei Hauptteile, die je auf ihre
Weise ein Licht auf die Rezeption der verschiedenen Gruppen bei uns
selbst werfen, ohne daff die Rezeption in der BRD noch ausfiihrlicher
erortert wiirde: Teil I besteht aus einer religionsgeschichtlichen Analyse
der Entwicklung Indiens von VIvERANANDA zu Manarisar Maugesy YoGI,
der Schlufiteil IIT in einer Beschdftigung mit dem westlichen Umfeld,
konkret vor allem den USA. Da die religiosen Bewegungen als Religio-
nen, die nach Westen streben, damit zugleich in den Einflufibereich des
Christentums gelangen, verdient der Wandlungs- und Selbstfindungs-
prozel der Religionen unter dem Einfluf des Christentums eine ganz
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besondere Aufmerksamkeit. So bespricht HumMeL in Teil II unter der
Uberschrift ,Missionswissenschaftliche Aspekte” einmal die Wandlung
einzelner Gruppen von der Volksreligion zur Weltreligion (A), zum
anderen den hinduistischen Inklusivismus und Exklusivismus in der Be-
urteilung des Christentums (B).

Die Erweiterung der Blickrichtung auf das Herkunftsland Indien und
das Vermittlungsland USA fiihrt zu einer beachtlichen Horizonterweite-
rung und erschliefit zugleich Zusammenhinge, die bei einer kurzfristig-
pragmatischen Beschédftigung mit einer einzelnen Bewegung und deren
Selbstaussagen und Schrifttum verborgen bleiben. Im Hinblick auf Indien
bilden die uns bekannten Gruppierungen — ISKCON, Divine Light Mis-
sion, Ananda Marga, TM — nur vier von insgesamt zwdlf behandelten
Gruppen, die je auf ihre Weise von einer religiosen Fiihrergestalt aus-
gelost wurden. Auch bei uns in anderem Zusammenhang hinreichend be-
kannt sind die am Anfang stehende, durch Svami Vivekananpa (1868—
1902) gegrindete und von ihm auch in den Westen vermittelte Rama-
krishna-Mission, sodann Sr1 AuroBINDOS (1872—1950) Inlegraler Yoga.
Die weiteren sechs Griindergestalten sind Smiv DavaL Sincu (1818—
1878) mit den beiden auf ihn zuriickgehenden Nachfolgegruppierungen,
dem Radhasoami Satsarig und dem Ruhani Satsarig, Yocananpa (1893—
1952) und die Self-Realization Fellowship, die manche Eigentiimlichkeiten
vorwegnehmen, die spiter bei der TM und verwandten Gruppen be-
gegnen (44),° Mener Basa (1894—1969), der einzige westliche Guru, der
sich eindeutig als Nichthindu bezeichnet (66), Svami S1vaNANDA SARASVATI
(t 1963) und die Divine Life Society, die in Europa durch die Konflikte
des in Winterthur errichteten Zentrums mit der dortigen Bevolkerung
bekannt geworden ist, Svami Mukranpanpa (geb. 1908), dessen Einfluf
vor allem in der spdter noch zu besprechenden amerikanischen Human
Potential-Bewegung spirbar wurde, und schlieBlich Yocr Buajan (geb.
ca. 1929), der 1969 in Los Angeles mit jungen Leuten der Hippie-Kultur
die kurz ,8HO“ genannte Healthy-Happy-Holy-Organization griindete.
Die Bewegung des Bhagwan Shri Rajneesh, die offensichtlich wihrend
der laufenden Untersuchung HummELs wachsende Bedeutung gewann,
kommt im Teil I noch nicht zur Sprache; sie wird wohl gegen Ende des
Teils ITI kurz beriihrt (221£f.).

Alle zwolf sorgfiltig, mit umfassenden bibliographischen Angaben ver-
sehen, in Geschichte und Lehre dargestellten Gruppen kehren in Teil II
wieder. Zwar sind die Inspirationen der genannten Griindergestalten alle
in unterschiedlichem Mafe zundchst in den USA, dann aber auch in
Europa wirksam geworden und nachweisbar. Da aber nur vier in den
engeren Umbkreis der sogenannten Jugendreligionen gekommen sind, wird
ithnen auch vordringlich unsere weitere Aufmerksamkeit gelten. Drei von

§ Wir zitieren das Werk von R. HumMEL mit den Seitenzahlen in Klammern
im Text.
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ihnen — ISKCON, Divine Light Mission, Ananda Marga — greift Hum-
MEL erneut auf, wo er die Entwicklung von einer Volksreligion zur Welt-
religion schildert. Divine Light Mission, ISKCON und TM erscheinen
als Beispiele eines hinduistischen Inklusivismus bzw. Exklusivismus.

Universales SendungsbewufStsein

Unsere Aufmerksamkeit richtet sich nun weniger auf die Entstehungs-
situation der Gruppen und Bewegungen in bzw. aus dem indischen Raum,
sondern auf die Bedingungen, unter denen vordringlich aus dem hindui-
stischen Raum erwachsende Bewegungen eine weltweite Ausstrahlungs-
kraft erhalten. In gewissem Sinne decken sich diese Bedingungen mit
denen, die ganz allgemein der Entwicklung des Hinduismus zu einer
Weltreligion mit einem entsprechenden universalen Sendungsbewufitsein
und Heilsangebot zugrunde liegen. Zu Recht weist HummeL daraufhin,
dafl zur Ausbildung eines solchen Sendungsbewuftseins notwendig die
Losung von der ethnischen Grundlage des Ursprungslandes gehort und
der Entethnisierungsprozefl sich mit einer umfangreichen Entritualisie-
rung verbindet (117). Fiir den modernen Hinduismus bildet die Loslosung
der religivsen Dimension von der sozialen, namlich der Kastenordnung,
einen wesentlichen Gesichtspunkt des hier gemeinten Entethnisierungs-
prozesses (120). Insofern als die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Kaste
auch rituelle Vorschriften einschliefit, ist auch der Entritualisierungsvor-
gang vor allem in diesem Zusammenhang zu betrachten.

Sodann sind nochmals zwei Ansétze zu unterscheiden. Einerseits ist die
Entstehung eines weltumgreifenden Sendungsbewufitseins mit der neo-
hinduistischen Renaissance des 19. Jahrhunderts verbunden, die ihrer-
seits ohne eine Begegnung mit der westlichen Zivilisation und dem Chri-
stentum undenkbar gewesen ware. Dieser Prozef zeigt drei Phasen: a) die
Assimilierung christlicher bzw. westlicher Inhalte, b) die unterschwellig
antichristliche bzw. antiwestliche Konsolidierung, c) die Erdffnung der
Offensive bzw. Expansion, kurz: den Beginn der eigentlichen ,Mission®
im Westen. Beispiele fiir diese drei Phasen stellen der Brahma Samaj,
der Arya Samaj und die Ramakrishna-Mission dar (118). Andererseits
ist nicht zu {ibersehen, dafi die missionarische Dynamik damit allein nicht
erklart ist, zumal es auch in den fritheren Jahrhunderten, ja Jahrtausen-
den nicht an intensiven Bemithungen gefehlt hat, Menschen fiir eine be-
bestimmte Lehre oder Yogatechnik oder auch ein bestimmtes Ritual zu
gewinnen. Es ist daher im einzelnen zu priifen, ob eine neue Gruppierung
sich mehr aus alten innerhinduistischen oder mehr aus neohinduistischen
Quellen speisen laft (118).

In Hinblick auf die vier angesprochenen Gruppen ergibt sich auf die-
ser Grundlage folgendes Bild:

— Die missionarische Dynamik der Internationalen Gesellschaft fir
Krsnabewuftsein (ISKCON) ist in ihrer Zugehorigkeit zur Bhakti-Bewe-
gung, ihrem sektarischen Charakter wie im Wesen religioser Begeiste-
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rung begrundet. Die Entethnisierung hat sie in einer Spiritualisierung
und Universalisierung des Kastendenkes vollzogen, die einerseits in einer
Losung der Kastenbindung von der Geburt, andererseits in einer grund-
satzlichen Anerkennung der Kastenordnung fiir die ganze Welt besteht.
Entsprechend erhalten die Angehérigen der ISKCON in der sogenannten
brahmanischen Initiation die Kastenschnur unabhingig von ihrer natio-
nalen Herkunft (184—138).

— Die Divine Light Mission hat den Weg nach Westen ohne innere
Notwendigkeit gefunden. Konkret trafen sich in diesem Falle die Krisen-
situation der Gemeinschaft nach dem Tode des Griunders 1966 mit der
Aufnahmebereitschaft der jugendlichen Subkultur im Westen (141).

— FEtwas dhnliches diirfte fir den Anandae Marga gelten. Inhaltlich war
das Sendungsbewufitsein Andandamirtis, wie der Griinder spiter ge-
nannt wurde, auf die innerindische Situation bezogen. Fiir ihn war aller-
dings die Kultur der Menschheit eine. Damit hatte sein Ideal, die Uber-
windung der Kastentrennung und die Absage an einen frommen Medi-
tationsegoismus zugunsten einer rechten Harmonie zwischen meditativer
Wendung nach innen und sozialer und politischer Verantwortung nach
auflen, einen Aussagewert sowohl innerhalb wie auflerhalb Indiens. Auch
hier diirfte aber die Krise in Indien um die Wende in die siebziger Jahre
Anlaf} fiir die Aussendung von Missionaren in auflerindische Lander ge-
wesen sein (141—145).

— Im Falle der TM scheint die Erfolglosigkeit der Bewegung in Indien
der entscheidende Anstofl gewesen zu sein, sich fast vollig auf den Westen
zu orientieren. Einerseits hat der Yocr stets auf seiner spirituellen Ver-
ankerung als Schiler von Svami Braumananpa SarasvaTi (1869—1953)
bestanden und seine Botschaft als in Ubereinstimmung mit der Bhaga-
vadgita befindlich beschrieben. Andererseits ist es zur Ausbildung seiner
Organisationen wesentlich im Westen, in den USA und dann in Europa,
gekommen. Sein 1963 zunichst in indischer und 1966 in revidierter eng-
lischer Ausgabe erschienenes Hauptwerk ,Die Wissenschaft vom Sein und
die Kunst des Lebens® stellt ,einen entschlossenen Versuch dar, die Trans-
zendentale Meditation im Kontext des wissenschaftlichen Denkens des
Westens zu interpretieren® (95). 1903 erschien aber auch der erste Teil
seines Bhagavadgita-Kommentars, der die religiose Traditionsbindung
des Yoor deutlich unter Beweis stellt. Es ist denn auch kein Wunder, daf§
die Diskussion der moglichen Heilswege im Rahmen der TM die aus
Indien bekannten Wegangebote widerspiegelt. MauesH Yoci diskutiert
in seiner ,Wissenschaft® fiinf Wege: a) den psychologischen oder intel-
lektuellen Weg = JhRana-Marga und Raja-Yoga, b) den emotionalen
Weg = Bhakti-Marga, c¢) den physiologischen Weg = Hatha-Yoga,
d) den psycho-physiologischen Weg als Verbindung verschiedener Yoga-
formen, e) den ,Weg zur Erleuchtung iiber das Handeln®, TM als
»mechanischen Weg zur Gottverwirklichung® (103f.). HumMMEL charakteri-
siert TM ,als eine Mischung von Mantra- und Karma-Yoga mit gewissen
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Elementen des Bhakti-Yoga“ (104). In der Verbreitung der 7'M begegnet
man einmal einem Programm, das eine Reduzierung des achtgliedrigen
Yogapfades auf eine Minimalstruktur darstellt, dann aber beobachtet
man, daR ein relativ abgeschlossener, innerer Kreis sich um die Vertiefung
und Erweiterung der inneren BewuBtseinszustinde bemiiht. Einerseits
stellt TM ein Angebot an den einzelnen Ubenden dar, andererseits tritt
sie immer mehr mit dem Anspruch an die Offentlichkeit, auch die gesell-
schaftlichen Verhiltnisse zu verbessern. Dennoch sollte nicht tibersehen
werden, dafl die wissenschaftliche Sprache des Yogi im Westen zeitge-
schichtlich-pragmatisch zu begriinden ist. Bislang hat der Yocr seinerseits
jedenfalls weder auf die grundsitzliche Anerkennung der Veden sowie
innerhalb Indiens auf die Anerkennung der Kastenordnung verzichtet
und bleibt somit dem traditionellen Selbstverstandnis des Hindu treu.
Die Ambivalenz der Selbstdarstellung und Selbsteinschitzung der TM
bleibt folglich auch dort erhalten, wo sie sich einerseits als séikulare Ent-
spannungstechnik darstellt, andererseits als Erfillung der Religion ver-
steht. Es muB dann allerdings gesehen werden, dafl die Widerspriiche
zwischen dem Selbstverstindnis der TM und der Einordnung, die von
abendldndischer Seite vorgenommen wird, zum groflen Teil gerade von
den unterschiedlichen Denkvoraussetzungen herrithren, in denen sich der
indische Yoer — trotz aller Ubersetzungsversuche in die Wissenschaft-
lichkeit — vom westlichen Denken unterscheidet und die damit die All-
gemeingiiltigkeit seines Anspruchs am Ende wiederum fragwiirdig er-
scheinen lassen (93—111.165—168).

Je auf ihre Weise lafit sich somit in den verschiedenen Gruppierungen
die Entwicklung zu einem universalen Sendungsbewufitsein beschreiben.
Gepaart ist dieses hdufig nicht nur mit einer inklusivistischen Anerken-
nung des Christentums und anderer Religionen, sondern sogar mit exklu-
sivistischen Anspriichen. Diese hingen etwa bei der ISKCON mit der
besonderen Form der Gottesverehrung, bei der Divine Light Mission mit
der besonderen Rolle der religiosen Fihrergestalt, bei der TM mit dem
Einzigartigkeitsanspruch der Meditationstechnik zusammen (174).

Das westliche Umfeld®

So wichtig das universale Sendungsbewufitsein in einer religiosen
Gruppe fiir eine weltweite Verbreitung auch ist, — es bleibt erfolglos,
wenn ihm nicht eine entsprechende Aufnahmebereitschaft auflerhalb des
Entstehungskontextes die Tiren offnet. Fiir eine sachgerechte Einschat-
zung und Beurteilung der neureligiosen Bewegungen reicht es dann aber
nicht aus, nur jene Faktoren zusammenzustellen, die in unserem eigenen
Land ein gewisses Interesse an ihnen erkldren; vielmehr ist es niitzlich,
auch hier den — zeitlich wie rdumlich — gréfleren Rahmen wenigstens
anzuvisieren, in dem die Rezeption erst moglich wird. Was R. HumMMmEL
fiir die genannten, in ihrer Herkunft indischen Bewegungen aufgezeigt
hat, liefle sich analog auch fiir die Vereinigungskirche erarbeiten und bei
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den beiden in den USA entstandenen Bewegungen der Kinder Gottes
und der Scientology-Kirche entsprechend nachfragen.

Nach R. HummEeL vermag die Analyse des westlichen Umfeldes und
des Verhaltnisses der hinduistischen Bewegungen zu ihm vor allem vier
Aspekte zu erhellen: a) den Einflufl des Westens auf die Neuinterpre-
tation der importierten Traditionen, b) den umgekehrten Einflufi der
hinduistischen Traditionen auf das westliche Umfeld durch die Propa-
gierung von Ideen und Praktiken, c¢) das Resultat der wechselseitigen
Beeinflussung, den neuen Synkretismus bzw. sogar die religiosen oder
auch religionsverleugnenden Neubildungsversuche, d) die speziellen west-
lichen Problemfelder bzw. Krisenbereiche, in denen sich die hinduistischen
Bewegungen ansiedeln konnten (177£f.).

Die konkrete Durchfithrung der Umfeldanalyse richtet das Augenmerk
— wie zuvor schon angemerkt — zunéchst auf die USA. Hier aber zeigen
sich dann so erstaunliche Querverbindungen, dafl es angeraten erscheint,
die Analyse in unserem eigenen Kontinent aufgrund der in den USA
zu gewinnenden Einsichten neu zu beginnen.

Es kann nun auch hier nicht unsere Aufgabe sein, alle einzelnen Details
auszubreiten, die sich ausfihrlich in R. HumMmELs Werk nachlesen lassen.
Stattdessen seien die wichtigsten Gesichtspunkte genannt, die fiir das ein-
gegrenztere Gebiet der bei uns diskutierten neureligiosen Bewegungen
bedeutsam sind. Ausgangspunkt der Uberlegung muf} es sein, daf — im
Gegensatz zu unserer eigenen religiés sehr monolithischen Situation in
Mitteleuropa, wo man sich fast iiberall mit der Grundunterscheidung der
beiden Grofikonfessionen ,katholisch® und ,evangelisch/protestantisch®
begniigen kann, — die Pluralitit der Christentiimer in den USA be-
deutend grofier ist und das, was bei uns bewufitseinsmaflig als Freikir-
chen oder Sekten eher ein Randdasein fristet, dort quantitativ wie quali-
tativ neben den klassischen Kirchen der Vorreformations- und der Re-
formationszeit existiert. Das aber gibt auch den religiosen Zwischenténen
ein grofleres Gewicht als bei uns.

HumMmEL weist nun nach, dafl als Interpretationsrahmen bei der Auf-
nahme hinduistischen Gedankengutes u.a. folgende Gruppierungen zur
Verfiigung standen:

— die Unitarier und Universalisten,

— die Neugeist-Bewegung und die Christliche Wissenschaft,

— der Okkultismus, Spiritualismus und die Theosophie,”

— die Theosophische Gesellschaft in ihren verschiedenen Entwicklungs-
phasen im Zeichen des Spiritismus, des Buddhismus, des Hinduismus und

7 Man achte auf die Rolle, die das Bemithen um die Erlangung héherer Voll-
kommenheiten — siddhih — in verschiedenen der neureligiésen Gruppen spielt,
ausdriicklich in der TM und im Ananda Marga, analog auch in der Scientology,
aber auch auf die Bedeutung des Wassermann-Zeitalters als Ablosung des —
christlichen — Fische-Zeitalters (vgl. hier auch die Vereinigungskirche und ihre
Verdffentlichungen im Agquarius-Verlag).
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schlieBlich der abendlindischen Wissenschaft mit der Konsequenz der
Anthroposophie durch R. STEINER (186—192).72

Gehen die genannten Gruppen als Wegbereiter fiir indisches Gedan-
kengut z. T. bis in die Anfinge des 19. Jahrhunderts zuriick, so kam es
nach dem 2. Weltkrieg, zumal seit dem Ende der fiinfziger Jahre in den
Vereinigten Staaten zur Bildung von Subkulturen bzw. Gegenkulturen,
»die nicht nur zur Toleranz fiir, sondern auch ein Bediirfnis nach kultu-
rellen und religiosen Alternativen entwickelten® (197).% Fir die indischen
religiésen Bewegungen im Westen leitete das die letzte von drei Ent-
wicklungsstadien ein: Der ersten Phase gegen Ende des 18. Jahrhun-
derts, in der ein kleiner Kreis von westlichen Gebildeten die erste Be-
kanntschaft mit heiligen Texten des Hinduismus machten, und der zwei-
ten gegen Ende des 19. bzw. zu Beginn des 20. Jahrhunderts, in der Hin-
duismus und Buddhismus erstmals organisiert im Westen auftraten,
folgte als dritte die Phase der Popularisierung sowie eines vorwiegend
nichtintellektuellen Zugangs zur religiosen Erfahrungswelt Asiens mit
Hilfe von Meditationspraktiken und Ritualen (18—21.198).

Wenn inzwischen in der BRD der Eindruck schwindet, als seien die
neureligiosen Bewegungen wirkliche ,Jugendreligionen®, so mufl doch
daran erinnert werden, daf die bei uns so genannten Religionen in den
USA gerade in der Zeit der Hippie-Kultur, der Blumenkinder, der Dro-
genkulte und des Psychodelischen, also gerade in der Jugendszene ihren
eigentlichen Aufschwung erlebt haben. Die ,International Society for
Krishna Consciousness® (= ISKCON) wird 1966 in New York gegriin-
det, 1965 die ,Students International Meditation Society” (= SIMS) der
TM. Die ,Children of God®“ bilden sich 1968/9. Auch Ananda Marga
beginnt 1967 seine Tétigkeit in den USA, und 1971 kommt der 13jih-
rige Guru Jr nach Amerika. Hier entstehen in der Jugendszene so auch
die ,]Jugendreligionen®, die mit diesem Begriff dann wenige Jahre spi-
ter auch nach Europa transportiert werden.

Religion und Psychologie

Widhtiger als die bisher genannten Faktoren des westlichen Umfeldes
— die religiosen und parareligiosen Rahmengebungen und die konkrete
Jugendrevolution der sechziger Jahre — konnte aber in der Zukunft ein
weiterer Umfeldfaktor werden, der in der sakularisierten Welt der BRD
noch kaum im Zusammenhang und Zusammenspiel mit den neureligiosen
Bewegungen Asiens gesechen wird. R. HumMEL beschreibt ihn unter dem
Stichwort der ,,Human Potential Movement®, die uns heute am stirksten
in der Bewegung des Bhagwan Shri Rajneesh erreicht, jedoch auch in
der psychologischen Literatur begegnen kann. Die Geschichte dessen, was

7 Vgl. Tu. Scuurte, Transzendentale Meditation und wohin sie fiihrt. Ab-
schiedsdisput einer TM-Lehrerin (Freies Geistesleben, Stuttgart 1980).
8 Die Hinweise auf Eckankar (HummeL198—197) tibergehen wir hier.
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seit Beginn der sechziger Jahre als ,Hwuman Potential Movement® be-
zeichnet wird, kann hier nicht ausfiihrlicher behandelt werden.?

Nicht zu iibersehen ist aber, dafl das, was — gegeniiber der ,ersten
Kraft®, der positivistischen bzw. behavioristischen Psychologie, und der
Jzweiten Kraft®, der klassischen Psychoanalyse — als ,dritte Kraft®,
namlich in der Vielfalt von Sensitivitdtstrainings, Methoden der Selbst-
erfahrungsbewegung und anderen Techniken der Gruppenerfahrung und
-therapie als ,humanistische Psychologie® angesprochen wird, endgiltig
zumindest in der ,vierten Kraft“, der ,transpersonalen Psychologie®, sich
mit dem religiosen Bereich beriihrt.’® Die Berithrung mit dem religiosen

® Anldfilich des verbreiteten ,Psycho-Booms* bictet das Herder-Taschenbuch
Nr. 640 von WErNEr Gross / FeLix ZeiteL, Gruppentherapiec — Hilfe fiir
wen? (Hderer: Freiburg-Basel-Wien 1978) genau das, was der Untertitel ver-
spricht: ,Ein(en) kritische(n) Uberblick iiber die neuen Methoden und ihre An-
wendungserfolge. Mit Zeit- und Kostenplan sowie einem Instituts-Nachweis“
(127 S.). Ein Vergleich dieses informativen Buches mit R. HummeL 212—228
wiirde sich lohnen.

1 Eine knappe Beschreibung der vier ,Krafte® findet sich in Cuarces T. TarT,
Transpersonale Psychologie (Walter: Olten-Freiburg 1978; 610 S.) 9. Die Auf-
satzsammlung zeigt deutlich die Verbindungslinien der angestrebten Bewufit-
seinszustinde zum Zen-Buddhismus, zur Yoga-Psychologie, zum heutigen Sufis-
mus, zur christlichen Mystik, aber auch zu G.I. Gurpjerr (1872—1949) und sei-
nem in Fontainebleau gegriindeteten Institut fiir die harmonische Entwicklung
des Menschen, einem Hauptzentrum esoterisch-okkulter Forschung, sowie zur
westlichen Magie auf. Nach A. Surticu (vgl. ebd. 9) befafit sich die transpersonale
Psychologie mit den ,iibergreifenden menschlichen Fihigkeiten und Mébglich-
keiten“, mit dem empirischen wissenschaftlichen Studium ,der sich entfaltenden
individuellen und der spezifisch menschlichen Meta-Bediirfnisse, der Grundwerte,
des All-Bewufitseins, der Gipfelerlebnisse, der B-Werte, der Ekstase, des my-
stischen Erfahrungsbereichs, des Numinosen, des Seins, der Selbstverwirklichung,
des Essentiellen, der Seligkeit, des Wunders, des letztgiiltigen Sinns, der Trans-
zendierung des eigenen Ichs, des spirituellen Bereichs, des Einsseins, der kos-
mischen Bewufltheit, der individuellen und artspezifischen Synergie, der inten-
sivsten zwischenmenschlichen Begegnung, der Heiligung des Alltagslebens, der
transzendentalen Phinomene, des fiir den Kosmos charakteristischen spielerischen
Humors, der aufs hichste gesteigerten sinnlichen Wahrnehmung, der Reaktions-
und der Ausdrucksfahigkeit sowie der wechselseitig aufeinander bezogenen Vor-
stellungen, Erfahrungen und Aktivitaten®. Auch diese Definition will fiir eine
religiose wie nichtreligiose Interpretation offenbleiben. Eine griindliche Ein-
leitung in die Anwendung der transpersonalen Psychologie bietet RoErBTO
Assacroni, Handbuch der Psychosynthesis. Angewandte transpersonale Psycho-
logie. Hrsg., bearbeitet und mit einem Vorwort versehen v. Eruarpr Hane-
FELD (Aurum: Freiburg 1978; 346 S.). Das deutsche Vorwort zu diesem Haupt-
werk des Italieners AssacrorLr (1888—1974) bietet einen guten geschichtlichen
Uberblick iiber die Entwicklungen bis zur ,transpersonalen Psychologie“ (9—34);
sie ist fiir unseren Zusammenhang von besonderer Bedeutung. Das eigentliche
Werk informiert iiber Prinzipien und Techniken der sogenannten Psychosyn-
thesis. Der Anhang bietet dann zunachst einen geschichtlichen Abrifl der Psy-
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Feld aber 1afit sich wiederum nirgends deutlicher ablesen als in den USA.

Der Zusammenhang der humanistischen und spéiter der transpersonalen
Psychologie mit der indien- bzw. asienorientierten neureligiésen Szene
wird im Blick auf die verschiedenen Ausgangszentren wie dem seit 1962
in Big Sur/Kalifornien bestehenden Esalen-Zentrum, dem 1971 gegriin-
deten ,est® (= Erhard Seminars Training) oder dem 1970 entstandenen
und nach der chilenischen Stadt Arica benannten Arica-Institut offen-
kundig. ,Mit zunehmender Institutionalisierung bzw. ,Versektung® ver-
schiebt sich der Schwerpunkt von der wissenschaftlichen Psychologie zum
Weltanschaulich-Religidsen, und dieses ist iiberwiegend ostlich geprigt®
(218). Das aber fiihrt zu einer wechselseitigen Anndherung von religiésen
und ,Psychogruppen®. So wird z. B. in Esalen — der Name geht auf die
Indianer zuriick, die in der Gegend gelebt haben —, Zen und Yoga prak-
tiziert, wahrend die TM ihr Angebot in eine psychologische Sprache tiber-
setzt, wenn sie ihre Meditation als Mittel zur Forderung der Kreativitat
und zur Ausnutzung des menschlichen Potentials beschreibt. Die hinduisti-
sche TM und die synkretistische Scientology verbinden Selbstfindung und
Gottverwirklichung, anthropologische und kosmische Ausrichtung in ihrem
jeweils umfassenden Heilsangebot.

Die Affinitdt der in der humanistischen Psychologie entwickelten An-
thropologie zu Konzepten und Praktiken asiatischer Religionen wird noch
deutlicher, wenn man die Biographie der in den verschiedenen Zentren
Tatigen verfolgt. So hat einer der beiden Griinder von Esalen, Mike
Murray, zunichst in einem indischen Afram gelebt. Das Institut wurde
aber dann auch der Alterssitz Fritz Prarvs, des Griinders der Gestalt-
therapie. Dort haben aber auch der Bioenergetiker ALEXANDER LOWEN,
ein Schiiler WiLneLMm REeicus,!t ALLaNn WaTTts und RicHArRD ALPERT, der
spatere BaBa Ram Dass, wie WERNER ErHARD, der Grinder von ,est®,

chosynthesis, einen Uberblick iiber die wichtigsten Institute in aller Welt, einen
Aufsatz von W. Krerscumer iber die meditativen Verfahren in der Psycho-
therapie und einen weiteren von ELMER und Avryce Greexn iiber die Geist-Feld-
Theorie, schliefilich ein ausfithrliches Literaturverzeichnis. AssagroLr betont in
seinem Buch mehrfach die Neutralitit seiner Methode gegeniiber den verschie-
denen religiosen Richtungen (vgl. 44f.246ff).

1t An dieser Stelle sei auf die Ubersetzung von Witnem Reicus Spitwerk:
Christusmord. Geschrieben Juni-August 1951 (Orgonon, Maine, U.S.A.) (Wal-
ter: Olten-Freiburg 1978; 398 S.), das er den ,Kindern der Zukunft® gewidmet
hat, hingewiesen; das Buch wurde erstmals 1966, also nach Rercus Tod 1957,
einer grofieren Uffentlichkeit in den USA und England zuginglich gemacht.
Auch hier fallt auf, dafl nach der langen Wegsuche zwischen freudorientierter
Psychoanalyse und KP-orientierter Gesellschaftsanalyse, zwischen psycho- und
gruppentherapeutischen Uberlegungen, es am Ende die religiose Gestalt Christi
ist, an dessen Leben, Schicksal und Tod das zukiinftige Menschentum, aber auch
die heutige menschliche Situation eine wegweisende Erliuterung findet. Das
bleibt bemerkenswert, auch wenn man sich im einzelnen mit dem Interpretations-
versuch Rercus nicht zu identifizieren vermag.
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Schiiler des Svami MUKTaNANDA, gelebt, praktiziert und gelehrt. In diesem
Zusammenhang ist auch auf die Zusammenfihrung von Begriffen wie
,Bioenergie®, ,kosmische Energie“, ,Urenergie“ mit dem geistigen Hin-
tergrund von sino-japanischen Selbstverteidigungstechniken wie T"ai Ghi
Chuan und Aikido, aber auch entsprechenden Konzeptionen in den indi-
schen Religionen zu achten (213.214—218). Die Uberzeugung von der
Existenz kosmischer Energie ist sodann begleitet von der Suche nach
transpersonaler Erfahrung, von einem deutlichen Antiintellktualismus,
schlieflich von eigentlich religiésen Konzeptionen wie der Karma- und der
Reinkarnationslehre (216ff).

Was in Esalen zu beobachten ist, gilt entsprechend auch fiir ,est”.
Der Griinder Joun PaurL Rosenserc dnderte in Anlehnung an WERNER
Heisenperc und Lubpwic ErHARD seinen eigenen Namen in WERNER
Ernarp, widmete sich zwischen 1960 und 1970 vielerlei Richtungen wie
Yoga, Scientology, Subud, Gestalttherapie, Selbsterfahrung, Zen u.a.,
ehe er 1971 seine Trainingskurse einrichtete. Auch Oscar Icuazo, der
Griinder des Arica-Instituts, hatte seinerseits nicht nur Verbindungen
nach Esalen und zu anderen Zentren der Human Potential-Bewegung,
sondern offensichtlich auch zum Institut Gurdjieffs und anderen esoteri-
schen Sekten und Geheimorden. Auch in seine Praxis mischen sich
Meditationstechniken verschiedenen Ursprungs, aber auch Techniken, die
auf transpersonale Erfahrungen hinsteuern. Fiir HumMEL ist Arica ,ein
Beispiel fir die fliefenden Ubergénge von der Human Potential-Bewe-
gung zum Okkultismus und zu ostlichen Konzepten® (221).

Hier aber ist dann auch die Neosannyas-Organisation des Bhagwan
Shri Rajneesh anzusiedeln, die inzwischen auch in der BRD stark an
Einfluf gewinnt. Als geborener Jain lehnt der Guru es ab, sich als An-
hinger einer der grofien indischen Religionen bezeichnen zu lassen. Syn-
kretistisch finden sich bei ihm Anleihen aus dem Zen-Buddhismus (Kon-
zept der ,Leere® und der plotzlichen Erleuchtung), bei KrisunaMUrTI
(Ablehnung von Konventionen und Orthodoxie zugunsten von Freiheit
und Spontaneitit), aus dem Tantrismus (Zusammenschau von Sexualitat
und Mystik), bei G. I. Gurpjierr und seinem Schiiler 0. P. QuspENskY
sowie anderen theosophischen Autoren, aus dem Sufismus und schliefi-
lich unmittelbar aus der amerikanischen Human Potential-Bewegung. Im
Unterschied zur amerikanischen Klassifizierung der Psychologie unter-
scheidet er jedoch zwischen der ersten Psychologie fiir kranke Menschen
(Freup, June, ADLER u.a.), der zweiten fiir gesunde Menschen (Masrow,
Fromm, Janov u.a.) und der dritten, der ,Psychologie der Buddhas®, des
»erwachten Verstandes®, der Transzendenz, einer ,No-mind psychology”.
Fir den Bhagwan geht es um die radikale Uberwindung des Ego in der
Einlibung totaler Annahme (,acceptance®) und Hingabe (,surrender).
Diese Einiibung vollzieht sich in einer Fiille von Methoden, zu denen
Formen der Meditation, der Selbsterfahrung im ,encounter®, der Uber-
windung von Hemmungsbarrieren u.v.m. gehoren. Es ist bemerkenswert,
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dafl nach Ansicht RajNeEsus es GURDJIEFF war, der als erster die ,dritte
Psychologie® zu entwerfen versuchte; ihn allein 1dt der Bhagwan auch
aufer sich selbst als Meister gelten (221—228).

Damit schlieft sich der Kreis der Uberlegungen zum amerikanischen
Umfeld der neureligiésen Szene. Die Hinweise auf die Zusammenhinge
von psychologischen Praxisgruppen und neureligiésen Bewegungen lenken
aber auch in der BRD die Aufmerksamkeit auf ein Feld, das bislang
unter dem Blickwinkel unseres Interesses zu wenig bedacht wird. Im {ibri-
gen kann aber auf eine Wiederholung der Umfeldanalyse im Blick auf die
BRD insofern verzichtet werden, als diese im wesentlichen in einer Uber-
tragung und Modifizierung der amerikanischen Funde bestehen wiirde.

Fazit

Das Ergebnis der Analyse 14fit sich thesenhaft folgendermafien zusam-
menfassen:

1. Die verschiedenen religidsen Bewegungen befinden sich je auf ihre
Weise in einem unabgeschlossenen Anpassungsprozefl an die sich andern-
den Bediirfnisse und Fragestellungen des Westens und sind dabei oft
auch in sich selbst noch unfertig.

2. Die einzelnen Bewegungen treten in sich dndernden Situationen bzw.
in verschiedenen Situationen unterschiedlich auf.

Beispiele: die T7M in der US-Jugendszene und heute bei uns, die Ver-
einigungskirche in den USA und bei uns, in den ersten Jahren ihres Auf-
tretens und heute.

3. Die sdkularistische Grundstimmung der westlichen Lander affiziert
auch die religiosen Angebote vor allem Indiens, wobei der westliche Be-
griff der Sikularisierung einem — analogen, aber nicht gleichen — Be-
griff von Sikularisierung im Ubergang Indiens von der kolonialen zur
postkolonialen Zeit entgegenkommt.’®

4. Wichtige westliche Interpretationsmomente fiir die asiatischen Reli-
gionen sind:

— die unitarisch verstandene theistische Universalreligion,

— die Vorstellung vom ,New Age* bzw. Wassermannzeitalter,

— die Geistheilung,

— die Suche nach héheren BewuBtseinszustinden,

— das Evolutionsdenken,

— die Suche nach einer Metawissenschaft bzw. Metapsychologie,

— (gelegentlich) marxistische und 6kologische Anstofie,

— der Ruf nach einem gesunden, ,natiirlichen® Leben, ,biologischer®

Erndhrung,

— die Bemithungen um Selbstfindung und -verwirklichung (229);
die genannten Interpretamente sind ihrerseits z.T. bereits hinduistisch
bzw. allgemein-asiatisch vorgepragt.

2 Vgl. dazu H. WaLpenreLs, Religionen und Christentum und der Sikularisie-
rungsprozef in Asien, in ZMR 58 (1974) 81—112.

118



5. Die wichtigsten Stellen, an denen die neureligiosen Bewegungen
alternativ und ergdnzend wirken konnen, sind:

— der Bereich des personlichen Lebens in Anonymitdt und Einsamkeit:
Begegnung mit charismatisch-faszinierenden Fiihrergestalten und
Sympathiegruppen,

— der Bereich der Krankheit:

Angebot von Gesundheit, Heilung und Heil,

— der Bereich psychisch-psychologischer Verspannung:

Angebote ganzheitlicher Erfilllung, psycho-somatischer Entspannung,
biologischer Ernahrung, alternativem Lebensstil, gruppentherapeuti-
scher Erneuerung,

— der Bereich der Sinnfrage:

Eréffnung von neuer Zukunftserwartung, Transzendenzerfahrungen,
kosmischem Bewufitsein und Unsterblichkeit,

— der Bereich wissenschaftlich-technischer Verschlossenheit und Ver-
sklavung: :

Erleben neuer Spontaneitit und Freiheitsverheiflung,

— der Bereich der Wissenschaftsgldubigkeit:

Erneuerung der Komplementaritdt von Aktivitdt und Meditation, von
Selbstfindung und Gottfindung, Verschnung von positiver Wissen-
schaft und Religion;

gegeniiber den traditionellen etablierten Religionen, denen mit den ge-
nannten Bereichen im Spiegel gleichsam auch eigene Mangel- und Aus-
fallerscheinungen sichthar gemacht werden, haben importierte Neureligio-
nen den Vorteil alles Fremden, Ungewohnten, Neuen und Alternativen.

6. Die konkreten Angebote der Religionen variieren von einem univer-
salen Heilsangebot religiéser Art bis zu geschaftsmaflig vermittelten Teil-
angeboten rationaler wie irrationaler Art in den verschiedenen Bereichen
menschlicher Lebensgestaltung.

Beispiele:

— Vereinigungskirche: neue reine Gesellschaft, Gemeinschaft, neue Welt,
Wissenschaftsgemafheit,

— TM: universale neue Welt durch Bewufitseinsweite, Teilangebote
geschaftsmafiger Art, ErschlieBung auch ,irrationaler® Raume in
,wissenschaftlich“ verantwortlicher Weise,

— Scientology: totale Erkenntnis der Erkenntnis, Teilangebote anf
geschiftlicher Basis, Eréffnung des Irrational-Suprarationalen,

— ISKCON: Krishna-Bewufitsein, Gemeinschaft, neue Lebensweise,

— Bhagwan Shri Rajneesh: Energieentfaltung, Gruppenbezug, Kurs-
angebot auf geschiftlicher Basis, transpersonales Erfahrungsangebot,

— Ananda Marga: Reinheit des Menschen und der Menschheit, neue
Gesellschaft, neue Welterfahrung.

7. Die verschiedenen Angebote kommen hiufig einem unterschwelligen
Interesse am Esoterisch-Okkulten (Spiritismus: Scientology, Bhagwan,
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Vereinigungskirche (?), Ananda Marga (?) — Tantrismus: Ananda
Marga, Bhagwan), Transintelligiblen (esoterische Fahigkeiten: Scientolo-
gy, TM, Ananda Marga, Bhagwan, Vereinigungskirche [?]), an der
»Wiedergeburt* (Reinkarnation: ISKCON, TM, Scientology, Divine
Light Mission, Ananda Marga) und Unsterblichkeit (Vereinigungskirche,
TM, Scientology) u. 4. entgegen.

8. Die Einstellung zum Christentum reicht von Teilidentifikationen
(Vereinigungskirche, Kinder Gottes) uber Verschleierung (Scientology)
zur scheinbaren Sympathie (ISKCON, Divine Light Mission, Bhagwan)
und Gleichgiiltigkeit (TM), schliefit aber in der Regel ein spiirbares
Uberlegenheitsgefiihl ein.

9. Die Haltung des Christentums mufl unterscheiden zwischen den
Menschen, die in den Neureligionen Antwort und Erfullung suchen, und
den Angeboten der neureligiosen Gruppen und Bewegungen selbst; dabei
ist zu beachten, dal es im Umgang miteinander nicht nur den Willen
zum Dialog, sondern gegebenenfalls auch die Bereitschaft zum Protest
geben mufl; wichtiger aber ist noch, dafi die Kirchen selbst dadurch
konkurrenzfihig bleiben, dafl sie den Menschen in den verschiedenen
Lebenssituationen nicht nur verbal-versprechend, sondern immer neu
real-vermittelnd Hilfe und Heilsweg sind.*®

SUMMARY

The article deals with the developments and evaluation of the new religious
movements in the Federal Republic of Germany. The so called ,Jugendreli-
gionen® (,Youth religions®) are active in Germany for about twenty years.
Reactions can be found in mass media reports, parents initiatives, apologetic
pamphlets and books and official government statements. So far scholarly
analysis of the various factors explaining the comparatively strong impact of
the modern religious trends exist only few, among them the recent publication
of R. HummeL, Indische Mission und neue Frommigkeit im Westen (1980).

According to HumMmEL, three fields have to be studied:

a) the fields of origin,

b) the reception process in the USA,

c) the transfer via USA to Central Europe.

The article calls attention to the process of inculturation of Asian ideas and
movements in the western socio-historical context connecting it with factors
and developments in the recent American history which prepared the American
society for the reception of Asian influences. Special attention is given to the
relationship between religion and psychology and to the development of psycho-
logy itself.

18 Vgl. dazu in anderem Zusammenhang H. WaLpenreLs, Moderne religidse
Bewegungen in Japan als Impulse fiir eine christliche Theologie?, in Verbum
SVD 13 (1972) 155—172; zu den ,Neuen® Religionen in der BRD auch den
entsprechenden Abschnitt in H. WaALDENFELS, Religionen als Aniwort auf die
menschliche Sinnfrage (G. Kaffke: Minchen 1980).
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ZUR RELIGIONSPHILOSOPHISCHEN BEDEUTUNG
DER ,METANOETIK“ DES JAPANISCHEN PHILOSOPHEN
HAJIME TANABE

von Johannes Laube

Vorbemerkung

Die Person und das Werk von HayjiMme TAnABE hat der Verfasser in
ZMR 63 (1979), 119—128 vorgestellt. Ebenso wies er dort auf die Bedeu-
tung des Werkes ,Philosophie als Metanoetik™' fiir die Denkgeschichte
Tawnazes selber, fir die japanische Philosophiegeschichte dieses Jahrhun-
derts und fir die Religionsphilosophie im allgemeinen hin.

Der vorliegende Aufsatz will das Wort ,Bedeutung® im Thema nun in
einem etwas anderen Sinn nehmen und die Frage kldren: Welche Bedeu-
tung gab TaNABE selber dem Wort ,Metanoetik® und der damit gemein-
ten Sache? — Bei der Beantwortung dieser Frage stutzt sich der Verfas-
ser auf das Kapitel 1 der ,Philosophie der Metanoetik®, das den Titel
tragt: ,Die philosophische Bedeutung der Metanoetik“.? Allerdings geht
er frei mit dem dort vorgetragenen Stoff um, ordnet ihn neu und ver-
deutlicht ihn aus der Perspektive des Gesamtwerks Tanabes.

Als Ergidnzung plant der Verfasser einen zweiten Aufsatz, der Tana-
BES Interpretation des Kyogydshinsho Shinrans® vorstellt und damit an
einem konkreten Beispiel zeigt, welche Bedeutung TanaBes Metanoetik
fur die Religionen, die Religionswissenschaft, die Theologien, die Reli-
gionsphilosophie besitzt. Dieser zweite Aufsatz wird sich auf die Kapitel
6 und 7 von TANABEs ,Philosophie als Metanoetik® stiitzen.

Welche Bedeutung gab TanaBe selbst dem Wort ,Metanoetik® und der
damit gemeinten Sache?

Metanoetik

TanaBE ist sich bewuft, daff er mit dem Wort ,Metanoetik® eine
Neuerung in die Philosophie einfiihrt. Er gebraucht sowohl das deutsche
Wort ,Metanoetik als auch das griechische Wort petovonzuw). Fir

' ,Philosophie als Metanoetik“: Zangedo toshite no tetsugaku, in: Tanabe
Hajime Zenshii, Band 9, 8. 1—269. Im folgenden wird dieser Band als THZ 9,
Sazitiert.

* ,Die philosophische Bedeutung der Metanoetik®: Zangedd no tetsugakuteki igi,
in: THZ 9, 17—45.

? SHINRAN (1173—1262) ist der Griinder der Jodoshinshii, der konsequentesten
Schule des Buddhismus des Glaubens an Amida-Buddha als Erloser. SHINRANS
theologisches Hauptwerk Kydgyashinsho (,Lehre — Praxis — Glaube — Erlebnis*
oder — ,Erleuchtung®) heifit mit seinem vollen Titel Ken-jodo-shinjitsu-kya-
gyo-sho-monrui. In diesem Titel fehlt der Hinweis auf den ,Glauben® (shin).
Trotzdem ist gerade die im Werk enthaltene Theorie des reinen Glaubens an
das Erlosungsversprechen Amida-Buddhas (im Gegensatz zu allen religidsen
Praktiken fritherer buddhistischer Schulen) das Neue und Originelle. Tanase
versucht im 6. und 7. Kapitel seines Werkes eine Neu-Interpretation der Shin-

121



beide setzt er im Japanischen das Wort zangedd (wortlich: ,Reueweg®).!
Um dem Leser ein Vorverstindnis vom Inhalt des Wortes ,Metanoetik®
zu geben, verweist TANABE auf die petévore (,Reue®, ,Bufie”, ,Umkehr®)
des Neuen Testamentes und auf die zange (,Reue®, ,Bufle”, ,Zerknir-
schung®) in den Schriften SHiNrANs. ,Metanoetik® bestimmt er dann als
»Selbstbewufitsein des Weges der Reue® oder als ,Selbstbewufitsein dessen,
der jenen Weg gent® oder kurz als ,Selbstbewufitsein der Reue®. Die
letzte Version zeigt, dal die japanische Silbe -do (,Weg®) von zangedd
der deutschen Silbe ,-tik“ von ,Metanoetik“ entspricht und das ,Selbst-
bewufltsein“ einer Praxis (in diesem Fall der Praxis der Reue) bedeutet.
Darum identifiziert TANABE -do auch mit chie (,Weisheit®). Wihrend
,Reue® oder Metanoia also eine Praxis meint, bezeichnet ,Reueweg” oder
~Metanoetik® die aus dieser Praxis als Selbstbewufltsein der Praxis sich
entwickelnde Philosophie.®

Die Philosophie, die sich aus der Praxis der Reue entwickelt, stellt aber
keine ,Philosophie der Reue® dar, welche die Reue zum Gegenstand der
Untersuchung macht. Vielmehr handelt es sich um eine ,Philosophie als
Reue®, welche sowohl im Materialobjekt als auch im Formalobjekt und in
der Methode von der Reue bestimmt wird. Die Metanoetik wird me-
tanoetisch vollzogen.® Das heifit mit anderen Worten: Die Philosophie
wird metanoetisch vollzogen. Fiir TAnABE gibt es seit der Abfassung des
Werkes ,Philosophie als Metanoetik“ (1944) Philosophie nur als dieses
Selbsthewufitsein der Reue. Gerade darin liegt der Anspruch und die Be-
deutung der Metanoetik von Hajimme TanaBe. Die Metanoetik will keine
Bereichsphilosophie sein (etwa im Sinn einer auf der Reue aufbauenden
Moralphilosophie oder einer von der Reue ausgehenden Religionsphilo-
sophie). Die Metanoetik will Philosophie schlechthin sein, die einzig
mogliche Philosophie.

Bei der Abfassung seines Werkes ,Philosophie als Metanoetik® beweg-
ten TAanaBE zwar auch zeitgeschichtliche und personengeschichtliche Er-
lebnisse. Aber die eigentliche Absicht TanaBes war, den archimedischen
Punkt zu beschreiben, um den sich die ganze Philosophie dreht. Er suchte
den Ansatzpunkt nicht nur der Religionsphilosophie, sondern der Philo-
sophie iiberhaupt. Er vergleicht in ,Philosophie als Metanoetik® sein Un-
ternehmen mit den epochemachenden Neuansatzen von Descartes, Kant
und HEegEL.

Folgendes Zitat zeigt deutlich TanaBEs Absicht, die ganze bisherige
Philosophie? zu der Konsequenz zu fiihren, die sie immer schon anzielte,

ranschen Lehre vom ,Ineinanderwenden der drei Versprechen (Amidas)®
(sangantennyii) und von den ,Drei Glaubenshaltungen® (sanshinshaku).

4 Zangedo: Die Ubersetzung als ,Weg der Umkehr* wire im Sinne TanaBgs
moglich. Aber ,Weg der Bufle” erweckt falsche Assoziationen.

5 Vgl. zu diesem Abschnitt THZ 9, 17—18.

¢ Vgl. THZ 9, 19.

7 ,die ganze bisherige Philosophie“: In erster Linie ist die Philosophie Europas
und Amerikas gemeint, aber auch die Japans.
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aber bisher nicht erkannte: ,Letztlich mufl die Philosophie zu dem Selbst-
verstandnis gefithrt werden, dafl sie zwar gemafl der Autonomie der Ver-
nunft von diesem Selbst (hier) ausgeht, aber dieses Selbst auf
Grund der Bestimmung von der Welt her die Vermittlung des
Absoluten Nichts darstellt, welches — ohne vom Selbst oder von
der Welt bestimmt zu werden — die gegenseitige Vermittlung der beiden
durch ihre Wende entstehen 1dt. Sie mufl zum Glauben und Erleben
gefithrt werden, dafl (das Selbst) Sein-im-Nichts bzw. Sein-
als-Leere darstellt, dal es den Tod und das Leben transzendierende
Auferstehungs-Existenz ist, die lebt, indem sie im Durchgang
durch den Tod mit Leben beschenkt wird. Die Praxis, die jenen Glauben
und jenes Erleben vermittelt, ist nichts anderes als die Reue... Erst
dadurch, dafl in der Reue das Selbst in eine andere Richtung
gedreht wird, wird das Subjekt der Philosophie mdglich.®
Hier kénnen nicht alle Einzelheiten des Zitats erkldrt werden. Doch
weisen die Unterstreichungen des Verfassers darauf hin, dafl es Tanase
um das Subjekt der Philosophie geht, und zwar nicht einfach nur um das
Selbst, sondern gerade um dasjenige Moment, welches das Selbst zum
Subjekt der Philosophie macht und damit das Philosophieren iiberhaupt
erst ermoglicht.® Das ist das Moment der Reue. Also liegt es nahe, nun
das Moment der Metanoia oder Reue genauer unter die Lupe zu nehmen.

Metanoia

Die Metanoia oder Reue wird im Verlauf des Werkes ,Philosophie als
Metanoetik® von TANABE immer wieder neu definiert. Immer neue As-
pekte zeigt er dem Leser. Seine Bestimmungen der Reue sind untereinan-
der nicht ganz widerspruchsfrei. Doch dies hingt mehr mit dem Gang des
Schreibens als mit dem Kreislauf des Denkens TANABES zusammen. Eine
Bestimmung taucht immer wieder auf. Nach ihr liegt letztlich ,der Kern
der Reue in der Wende“.?® Diese Wende enthilt zwei Phasen: die
Wende vom Leben zum T od (das Sterben, jede Form des Ne-
giertwerdens des unmittelbaren Seienden) und die Wende vom
Tod zum Leben (das Auferstehen, jede Form des Negiertwerdens
des Negiertwerdens, jede Form des Negiertwerdens der ersten Phase).
Uber das Erlebnis der Wende vom Tod zum Leben (iiber die zweite Phase
also), das TanABE selber zwischen 1941 und 1944 allmihlich im Bewufit-
sein erfafite, hat der Verfasser frither schon berichtet.!! Im vorliegenden

8 THZ 9, 30. (Klammern und Unterstreichungen vom Verfasser.)

? Dabei versteht TaNABE ,Philosophic® immer als Streben nach dem absoluten
Wissen, also nach irgendeiner Form von Metaphysik. Er nennt sie spiter ,Meta-
physik als Ontologie des Nichts® oder auch ,Ontologie als Metaphysik des
Nichts“: vgl. THZ 13, 6 und 161. Oder auch ,Todesdialektik®: vgl. THZ 13,
525ff.

W Vol THZ 9,12

1 Vgl. ZMR 63 (1979), 122—124.
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Aufsatz geht es weniger um diese zweite Phase der Wende vom Tod zum
Leben, als vielmehr um die erste Phase der Wende vom unmittelbaren
Leben zum Tod. Doch zur Reue gehéren beide Phasen.

Obgleich TanaBE lang und breit iiber das Gefiihl der Reue spricht, das
er in den Kriegsjahren erlebte, meint er letztlich nicht die Gefihlsreue.
Obgleich er von seiner solidarischen Mitverantwortung fur alles redet,
was im Namen des japanischen Volkes im Zweiten Weltkrieg an Unrecht
geschah, meint er letztlich nicht die moralische Reue. Obgleich er den
Terminus ,Siinde“ gebraucht, versteht er darunter nicht den Ungehorsam
gegeniiber dem Willen eines personalen Gottes. Darum bedeutet die Reue
in bezug auf diese Sinde auch keine religiése Reue im Sinn einer thei-
stischen Religion.

Die Reue, die TANABE meint, ist die Reue der Philosophie selbst, ge-
nauer: die Reue der autonomen philosophischen Vernunft, die Reue der
kantischen Vernunft, die Reue der theoretischen und der praktischen Ver-
nunft im Sinne KanTs.1?

Den Anlafl der Reue der autonomen philosophischen Vernunft bilden
einmal die von Kant aufgezeigten Antinomien der theoretischen Ver-
nunft, zum anderen die Antinomien der praktischen Vernunft. In diese
Antinomien mufl jede Vernunft jedes Menschen unvermeidlich geraten,
sobald sie anfingt zu philosophieren. Sie stellen die der Vernunft (auf
Grund ihres Verlangens nach dem absoluten Wissen) innewohnenden
Selbstwiderspriiche dar. Darum ist die Reue der autonomen philosphi-
schen Vernunft in bezug auf die Antinomien als ihre notwendigen Selbst-
widerspriiche schon allein von daher etwas Notwendiges, etwas Allge-
meines. In den Antinomien stirbt die autonome philosophische Vernunft.
Die Reue im Sinne TaNABEs ist das Anerkennen dieses Sterbens.

Auf diesem Hintergrund diirfte klar sein, dafl die persénlichen Erleb-
nisse TanaBEs wahrend der Kriegsjahre nicht der eigentliche Anlafi der
Reue sein konnen, die TANABE meint, obgleich dieses Mifiverstindnis in
Japan und auch auflerhalb Japans von Buch zu Buch weitergegeben wird.
Den eigentlichen Anlaff bilden die kantischen Antinomien. Diese aber
gehoren zu jeder menschlichen Vernunft. TanaBe verlangt nur, Konse-
quenzen zu ziehen, die KANT nicht gezogen hat. Kant stellte durch die
Trennung des Bereiches des Wissens und des Bereiches des Glaubens
einen Kompromififrieden her, mit dem TANABE sich nicht zufrieden ge-
ben kann. Fiir ihn ist Philosophie nach wie vor Streben nach dem absolu-
ten Wissen (allerdings unter Anerkennung des Sterbens der philosophi-
schen Vernunft in den Antinomien Kants). Dariliber hinaus verscharft
Tanase die Antinomien dadurch, dafl er der Vernunft die Fihigkeit zur
Selbstkritik abspricht. Kant hatte die Frage, ob die Vernunft denn iiber-
haupt sich selbst kritisieren konne (wie sie es in Kants ,Kritik der reinen
Vernunft®, ,Kritik der praktischen Vernunft® und ,Kritik der Urteils-

2 Damit verbunden ist die Reue des philosophierenden Subjekts, also des Philo-
sophen selbst.
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kraft® tut) nicht zum Problem gemacht. Kant hatte die Fahigkeit der
Vernunft zur Selbstkritik fraglos vorausgesetzt, und auf dieser Voraus-
setzung war seine Kritische Philosophie uberhaupt erst moglich geworden.
Die von Tanase durchgefithrte ,absolute Kritik“!® zeigt, dafl selbst diese
Selbstkritik nicht ohne einen weiteren Selbstwiderspruch méglich ist: ,In
der Vernunftkritik (Kants) hilt sich die Vernunft, die das Subjekt der
Kritik ist, von Anfang bis Ende im Sicherheitsabstand und bewahrt sich
selbst unangetastet, ohne die Fahigkeit zur Kritik als solche zu kritisieren.
Wenn jetzt aber die Vernunft als solche die Selbstspaltung nicht vermei-
den kann, diirfte es unméglich sein, die Spaltung und Entfremdung zwi-
schen der kritisierenden Vernunft und der kritisierten Vernunft zu ver-
meiden. Denn die Vernunft, die selbst anerkennen muf}, daf sie infolge
der Kritik selbstspalterisch ist, muff anerkennen, daff die die Fahigkeit zur
Kritik zugestehende Vernunft als Ergebnis dieser Kritik sich selbst spaltet
und infolgedessen der Kritikfdhigkeit verlustig geht. Weiter: Wenn sie
dies nicht zugibt, bilden die kritisierende Vernunft und die kritisierte
Vernunft als zwei ,Verniinfte® etwas je Verschiedenes. In jedem Fall muf}
eine Selbstspaltung der Vernunft sich ergeben. Die Vernunft, die auf
Grund der Selbstkritik die eigene Autoritdt aufzurichten trachtete, fihrt
sich selbst — gegen ihre Absicht — in die absolute Selbstspaltung. Diese
absolute Selbstspaltung ist die absolute Krisis. ,Kiki‘: ,Krisis’ bedeutet
nichts anderes als Spaltung. Das Selbstbewufitsein der Vernunft, die in
die absolute Krisis dieser absoluten Selbstspaltung fihrt, ist die absolute
Kritik. Dafl (die Vernunft) das Subjekt der Kritik nicht als Voraussetzung
der Kritik auferhalb der Kritik unangetastet in Sicherheit verbleiben
l1afit, sondern auch dieses miteinbezieht, der Kritik aussetzt, und so sich
vollig entzweireifit, das ist die absolute Kritik der Vernunft. Die Ver-
nunftkritik mufl unvermeidlich die Vernunft bis zu dieser absoluten Kri-
tik fithren. Die absolute Selbstspaltung der absoluten Kritik ist das un-
entrinnbare Schicksal der Vernunft, die einmal zu sich selbst erwachte
und nach Selbstbewufltsein verlangte.“’* — Die absolute Kritik ist also
das logische Ergebnis der konsequenten Durchfihrung der Kritik der
theoretischen und praktischen Vernunft, die KANT zwar begonnen, aber
nicht vollendet hat. Die absolute Kritik ist das unentrinnbare Schicksal
der philosophischen Vernunft. Was Tanage mit Riicksicht auf die theore-
tische Vernunft meist (nicht immer) ,absolute Kritik“ nennt, bezeichnet
er mit Riicksicht auf die praktische Vernunft meist (nicht immer) mit

13 absolute Kritik®: zettai hihan. Vgl. zur ,absoluten Kritik* das 2. Kapitel der
wPhilosophie als Metanoetik“: THZ 9, 46—63.

4 THZ 9, 51—52. Klammern vom Verfasser. Vgl. ZMR 63 (1979), 123f. Dort
wird auch die Fortsetzung des Textes zitiert, die die Wende vom Tod zum
Leben (die 2. Phase) beschreibt. Hier geht es nur um die 1. Phase (Wende vom
Leben zum Tod). — Der Text hier wurde noch wortlicher, d. h. noch umstind-
licher iibersetzt als der Text in ZMR 63 (1979), 123f.
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.Reue®. Doch gebraucht er ,Reue” auch fiir das gehorsame Sterben so-
wohl der theoretischen Vernunft als auch der praktischen Vernunft.’®

Oben wurden die kantischen Antinomien als der ,Anlafl® der Reue
bezeichnet. Der eigentliche ,Grund“ der (Antinomien und der) Reue
liegt nach TANABE aber im ,radikalen Bosen“.!® Die Reue ist im Grunde
Reue-bezogen-auf-das-radikale-Bose. Weil das radikale Bése in der Wur-
zel des menschlichen Seins selbst lauert, ist jedes menschliche Sein bose.
Weil jedes menschliche Sein bose ist, ist ihm die Reue in bezug auf das
radikale Bose auferlegt, ist die Reue ebenso radikal wie das radikale
Bose selbst.l” Sie gehort — wie das radikale Bose — zur Struktur des
menschlichen Seins und damit zur Struktur des Subjekts der Philosophie.
Wahrend das radikale Bose das absolute Wissen verhindert, ermoglicht
die Reue das absolute Wissen, ja sie stellt das absolute Wissen selber dar.
Doch bevor noch einmal auf die Reue als absolutes Wissen eingegangen
werden kann, mufl untersucht werden, was TanaBE unter dem radikalen
Bosen'® versteht.

Das radikale Bose

Was versteht TANABE unter dem ,radikalen Bosen?* Diese Frage ist
nicht ganz eindeutig beantwortbar, weil TanaBes Begriffsbestimmungen
in bezug auf das radikale Bose — ebenso wie in bezug auf die Reue —
im Verlauf des Werkes ,Philosophie als Metanoetik immer wieder an-
dere Nuancen des radikalen Bosen hervorheben. Wenn man sich auf
das 1. Kapitel ,Die philosophische Bedeutung der Metanoetik® be-
schrankt, erkennt man mindestens folgende fiinf Nuancen:

1. Das radikale Bose als die Endlichkeit:
,Die Autonomie der Vernunft kann sich nicht — wie die Kritische Philo-
sophie Kants denkt — selbst begriinden. Die Vernunft, welche die Fahigkeit
zur Selbstkritik besitzt, wird in das unentrinnbare radikale Bése der End-
lichkeit verstrickt . . .“1®

2. Das radikale Bose als die negative Bestimmung des Seins selbst:
»Wie Hegel bei der Beschreibung der Schuldhaftigkeit jedes Tuns erklirte,
die Anerkennung der Schuld bedeute den Zusammenbruch des Selbst, die
Unterwerfung unter das Gericht des Schicksals, so stellt die Reue das Zusam-
menbrechen und Aufgeben des Selbst dar. Als solches ist sie eigentlich nichts
anderes als der Weg des Todes zum Selbst durch das Handeln. Dariiber
hinaus ist das Bése nicht blof ein einmaliges, zufilliges Ereignis im Men-

15 _Reuc” (zange) hat also auf den wenigen Seiten dieses Artikels schon viele
Bedeutungen erhalten. Bei TANABE gibt es aber noch mehr.

16 ,radikales Boses“: kongen aku. Vgl. THZ 9, 19.20.84—36.

7 Man kénnte im Sinne TANABES von einer ,radikalen Reue® sprechen, obgleich
sich der Ausdruck bei ihm nicht findet.

18 TanaBe hat den Ausdruck ,radikales Boses® von KanT ilbernommen:
Vgl. Kan, 1., Die Religion innerhalb der Grenzen der blofien Vernunft, (1798),
Erstes Stiick: Von der Einwohnung des bosen Prinzips neben dem guten, d.i.
vom radikalen Bdsen in der menschlichen Natur.

W.THZ 9,32.
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schen. Es besteht nicht blofl im Charakter unseres Tuns als eines (nach
Hegel) Verbrechens. Es lauert als das sogenannte radikale Bése in der Wurzel
unseres Seins. Es ist die negative Bestimmung des Seins selbst.“20

3. Das radikale Bose als die Selbstindigkeit des menschlichen Seins selbst:
»Weil (nach Hegel) die verborgenen Momente, die in die bewufte Tat nicht
eingehen, durch sie notwendig ausgelassen und vergessen werden, ist jede
Tat unvermeidlich Stnde. Aber nicht nur auf diese Weise sind alle Taten
Stinde. Auch die Selbstdndigkeit des menschlichen Seins als solche birgt als
das radikale Bose die Wurzel des Bosen in sich.“2!

4. Das radikale Bose als Tendenz zur Verabsolutierung des eigenen Seins:
»Das relative Selbst mufl als Vermittlung des absoluten Nichts seinem Wesen
nach selber Nichts sein, muf} ,eigentlich Leere® sein. Es hat aber die Tendenz
eingepflanzt, irrtimlicherweise die eigene Endlichkeit und Relativitit zu
vergessen und sich einzubilden, es sei selber absolutes Sein, die Tendenz,
die ,Seiendheit’ seines Seins zu verabsolutieren, sie festzuhalten und an ihr
festzukleben. Das radikale Bose bedeutet nichts anderes als das.“22

Das radikale Bose als Tendenz zur Verabsolutierung der Unmittelbar-
keit (des Naturgegebenen, des Ansich, der unvermittelten Identitit,
der durch die Negation nicht vermittelten Position):

»Insofern die Existenz als etwas bestimmt wird, was sich darin griindet, dafl
es das cigene Sein aus sich selbst heraus frei entscheidet, geniefit sie eine
Freiheit, die mit der Freiheit des Absoluten in Vermittlung steht.

Gleichzeitig birgt sie aber auch die Tendenz in sich, die eigene Relativitit
zu vergessen und sich anzumaflen, selbst das Absolute als solches zu sein.
Obgleich sie doch nur Existenz sein kann, insofern sie die Negation zur
Vermittlung hat und die Wende, die sich zwischen den Widerspruchspart-
nern ercignen mufl, als ihr Prinzip besitzt, bedeutet (diese Tendenz der
Existenz) nichts anderes als die Vermessenheit, die das vergessen, die Ana-
logie in Artgleichheit verwandeln und die Vermittlung als Negation in
unvermittelte Identitat iiberfithren will. Die Existenz kann, insofern sie die
Freiheit zum Prinzip hat, mit eigener Kraft allein nicht verhindern, dafl das
Bése als Tendenz zu solcher Anmafung in ihr wohnt. Das mufl im eigent-
lichen Sinn als die Urschuld bezeichnet werden. Nur durch die Gnade des
Absoluten als Wende durch Negation, welche die tiefe Verwurzelung dieses
Bosen erfassen und den Glauben gewinnen 1ifit, daf die naturgegebene
Freiheit unmittelbar die Ursache der Unfreiheit ist, und daf nur die Negation
der naturgegebenen Freiheit wahrhaft die Freiheit erstmals sichert, nur
dadurch wird die wahre Freiheit {iberhaupt erst begriindet. Nur die Existenz,
die im Gehorsam zu dieser Gnade der Fremdkraft das Selbst aufgibt und
dem Selbst abstirbt, kann wahrhaft als Existenz in Freiheit leben. Das bedeu-
tet: Das Prinzip des Lebens liegt im unablissigen Sterben-Auferstehen, in
dem das Selbst freiwillig aufgegeben wird. Reue ist nichts anderes als die
Wende durch Negation, in der (das Selbst) dieses Sterben-Auferstehen vom
Gesichtspunkt der eigenen Werthaftigkeit, nein, vielmehr Gegen-Werthaftig-
keit her vollzieht und zu vollzichen getrieben wird. Die Reue in bezug auf das
Boése mufl darin beginnen, dafl ich die Gegen-Werthaftigkeit bzw. Wert-

'Ln

* THZ 9, 19f. (Klammern vom Verfasser.)
* THZ 9, 34. (Klammern vom Verfasser.)
22 THZ 9, 34.
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losigkeit meines Seins fortwihrend selber schmerzlich empfinde und dadurch
gezwungen werde, sie zuzugeben, und darin, dafl ich das Selbst, das nunmehr
keine Wertqualifikation mehr besitzt, die auf die Weise der unvermittelten
Position das Sein fordert, auf die Weise der Negation von mir werfe. Dafl
ich das Bise als die negative Wertbestimmung des Seins (gleichzeitig) als
die die Wurzel meines Seins zerfressende Negativitdt im Selbstbewufitsein zu
erfassen getricben werde und dadurch die eigene Seinsqualifikation selber
aufgebe, das ist die Reue.**

Mit Absicht wurde hier ausfithrlicher als unbedingt notwendig zitiert,
um den Zusammenhang des radikalen Bésen mit der am Schlufl erwihn-
ten Reue im Sinne TanaBEs deutlich zu machen. Das Zitat bildet gleich-
zeitig eine Textgrundlage fiir die spiteren Abschnitte.

Gestiitzt auf die oben zitierte Nuance Nr. 4 kann man den Sinn des
radikalen Bésen nach TANABE zusammenfassend als die Tendenz des Re-
lativen zur Verabsolutierung seiner selbst beschreiben. Diese Verabsolu-
tierung seines Seins erscheint vor allem in der Form der Verabsolutie-
rung des eigenen Wissens (als Einbildung der relativen Vernunft, sie
besitze aus eigener Kraft das absolute Wissen) und in der Form der Ver-
absolutierung des eigenen Willens (als Einbildung der relativen Ver-
nunft, sie besitze aus eigener Kraft die absolute Freiheit). TaANABE betrach-
tet diese Verabsolutierung nicht blof als eine Moglichkeit, auch nicht-
blof als Geneigtheit (Tendenz, Hang), sondern als eine Unvermeidlich-
keit, als eine Art Notwendigkeit. In der Nuance Nr. 4 heifit es: ,Es (das
relative Selbst) hat aber die Tendenz eingepflanzt, irrtiimlicher-
weise die eigene Endlichkeit und Relativitit zu vergessen und sich
einzubilden, es sei selber absolutes Sein.“** — Im Hintergrund die-
ses Satzes steht die buddhistische Anschauung von der existenziellen
»Unwissenheit®,? vom existenziellen Grundirrtum, von der existenziellen
Ilusion, in der sich das Selbst in dieser Welt vorfindet. In diesen Grund-
irrtum verfillt die Existenz unvermeidlich. Ja, sie findet sich immer
schon als in diesen Grundirrtum gefallen vor. Im zitierten Satz heifit es
eindeutig ,irrtimlicherweise® (ayamatte) im Zusammenhang mit dem
buddhistischen ,sich einbilden“ (mos6-suru). Das deutet darauf hin, dafl
Tanare das radikale Bose und die auf es bezogene radikale Reue nur im
analogen Sinn als ein Verhiltnis von personaler Schuld und personaler
Reue sieht. Diesen TanABE'schen analogen Sinn genauer zu bestimmen,
iibersteigt den Rahmen dieses Aufsatzes, weil hierzu eine ausfithrliche
Untersuchung der einmal buddhistisch gefdrbten und ein andermal christ-
lich gefarbten Beschreibungen TANABES in bezug auf das radikale Bose
durchgefithrt werden miifite. Jedenfalls betont TANABE in anderen Sitzen
von ,Philosophie als Metanoetik® die personale Verantwortung auch fiir
das radikale Bose und bewegt sich damit von der gewdhnlichen Inter-
pretation der buddhistischen ,Unwissenheit® weg in Richtung auf die

2 THZ 9, 20. (Klammern vom Verfasser.)
24 THZ 9, 84. (Klammer und Unterstreichungen vom Verfasser.)
%5 Unwissenheit“: mumyo, muchi, (Sanskrit: avidya).
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christliche Erbsiindenlehre.® Doch auch von der gewdhnlichen christli-
chen Erbsiindenlehre unterscheidet sich die Auffassung TanaBEs, weil er
die , Ursiinde® oder ,Urschuld® nicht in einem Akt des Ungehorsams ge-
genitber dem Willen eines personalen Gottes durch die Menschen der
Urgeschichte vollzogen sieht, sondern in dem hier und jetzt immer wie-
der notwendig sich vollziehenden Akt der Selbstverabsolutierung des
relativen Seienden gegeniiber den anderen relativen Sei-
end en. Die Selbstverabsolutierung des relativen Seienden mufl im Zu-
sammenhang mit der von TANABE schon in den dreifliger Jahren konzi-
pierten ,Dialektik der absoluten Vermittlung“ gesehen werden. Inner-
halb dieser ,Dialektik der absoluten Vermittlung® ist die Selbstverabsolu-
tierung des relativen Seienden ein notwendiges Moment des unendlichen
Kreislaufs der Vermittlung von Schuld und Erlésung. Innerhalb dieses
Kreislaufs besitzt die Selbstverabsolutierung des relativen Seienden die
Funktion einer — wie TANABE einmal sagt — ,gliicklichen Schuld®
(felix culpa).®”

Die absolute Vermittlung

Nach Tanase kann das Absolute nicht als Sein gedacht werden, auch
nicht als das leere Nichts. Denn das endliche Sein und das leere Nichts
sind aufeinander bezogen als Gegensatz von Sein und Nichts und darum
relativ. Das Absolute mufl als das absolute Nichts gedacht werden,
~ welches nicht nur jede unmittelbare Position (,Sein®, ,Seiendes®), son-
dern auch jede einfache Negation (,Nicht-Sein®, ,Nicht-Seiendes®, lee-
res Nichts“) verneint. Selbst wenn TANABE in seinen Texten manchmal
nur von ,Nichts® redet, geht aus dem Zusammenhang meist bald hervor,
daBl er dieses absolute Nichts meint, welches jede unmittelbare Position
und jede erste Negation iibersteigt. Nur um der Abkiirzung willen, lafit
er oft das Beiwort ,absolut” weg.

Das absolute Nichts darf nun nicht als absolute Negation im Sinn des
Sowohl-als-auch (,sowohl Sein als auch Nichts“) verstanden werden.
Tanase wehrt sich gegen jede Form der Interpretation des absoluten
Nichts als eines umgreifend-iibersteigenden integralen Ganzen. Zu die-
sen Interpretationen zahlt er auch das absolute Nichts als ,Platz des ab-
soluten Nichts“ von Kirard Nisuma.?® Fir Tanaee kann das absolute

2 Vgl. Tanabes Interpretation des Ausdrucks ,Urschuld® (genzai) im Zitat
der Nuance Nr. 5.

21 Vgl. THZ 9, 188: fuku-naru tsumi. TanABE entdeckt bei PascaL eine Art
Vermittlung der Gnade durch die Siinde, die er selbst ebenfalls beschreibt. Doch
Pascals Vermittlung geschieht nach Tanabe ,trotz“ der Siinde. Bei Tanabe mufl
die Vermittlung der Gnade als ,wegen® der Siinde (no yue ni: ,um der Siinde
willen®, auf Grund der Siinde*) geschehend beschrieben werden. Vgl. 9, 188.

28 Platz des absoluten Nichts® (oder: ,Feld des absoluten Nichts“): zettai-mu
no basho. Tanase versteht Nisaipas »Platz des absoluten Nichts« als etwas, was
die relativen Selbste in sich umschliefit, sie also ,von auflen® bestimmt. Dagegen
betont er, daf das Absolute immer nur ,im relativen Zentrum des Selbst im
Handeln und Glauben erlebt® wird. ,Dieses Handeln-Glauben-Erleben ist nichts
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Nichts nur als Weder-noch (,weder Sein noch Nichts“) bestimmt werden.

Dieses absolute Nichts existiert nicht — aufler in der Tod-Auferste-
hungs-Existenz der Relativen. Auflerhalb der Relativen gibt es nichts.
Die Relativen sind unter sich. Die Vermittlung zwischen den Re-
lativen, die sich als gegenseitige Negation und beiderseitige Selbstnega-
tion vollzieht, ist das einzige Absolute. Sie bezeichnet Tanabe
als die absolute Vermittlung und als solche fallt sie mit dem absoluten
Nichts als der absoluten Negation zusammen.

Ahnlich wie das absolute Nichts keine Existenz hat aufler in der Tod-
Auferstehungs-Existenz der Relativen, hat es auch keine Aktivitit auffer
in der gegenseitigen Negation und beiderseitigen Selbstnegation der Rela-
tiven. TANABE beschreibt das absolute Nichts deshalb als ,reine Passivitat
ohne Agens®.®®

Das absolute Nichts verlangt nach den Relativen als nach seiner Ver-
mittlung. Das Sein der Relativen ist fiir das absolute Nichts eine not-
wendige Existenz-Bedingung. TanaBe erklart: ,Fir das geschichtliche
Denken, das von der unmittelbar gegenwartigen Wirklichkeit ausgeht
und die Kreislauf-Entwicklung als Einheit von Erneuerung und Wieder-
herstellung im Aufbau der Wirklichkeit durch die Praxis intendiert und
plant, gehort das sich Ineinanderverschlingen des Absoluten und des Re-
lativen, des Nichts und des Seins zur notwendigen Struktur der absoluten
Vermittlung. Sie stehen nicht in der Beziehung des Frither und Spater, die
vom einen zum anderen fihren mufl, sondern in der Beziehung der ge-
genseitigen Gleichzeitigkeit. Das Relative als Vermittlung des Absoluten
besteht gleichzeitig mit diesem. Sein Sein als das eines Relativen ist fiir
das Absolute als Nichts eine notwendige Bedingung.“®
Oben hiefl es: ,Das absolute Nichts verlangt nach den Relativen als
nach seiner Vermittlung.” Das Gleiche gilt auch umgekehrt: Die Rela-
tiven verlangen nach dem Absoluten als nach ihrer Vermittlung. Das
heifit sie verlangen nach der absoluten Fremdkraft (oder absoluten
Anderkraft).® Da aber das Absolute keine Existenz und keine Aktivitit
aufler in den Relativen besitzt, bedeutet der Satz: ,Die Relativen verlan-
gen nach dem Absoluten als nach ihrer Vermittlung“ nichts anderes als:
Die Relativen verlangen nach den anderen Relativen als nach ihrer Ver-
mittlung. Oder: Die Relativen verlangen nach der relativen Fremd-
kraft als nach ihrer Vermittlung.

»Vermittlung® heifit aber soviel wie ,Negation“. Darum kann man
umformulieren und sagen: Die Relativen verlangen nach den anderen Re-

anderes als die Reue.” (Vgl. THZ 9, 31.) Das bereuende Selbst ist ,unendliche
Selbstexistenz®. TANABE vergleicht sie mit einem , Koordinaten-Ursprungspunkt®.
Als Umfeld um diesen Punkt der durch die Entscheidung zur Reue herge-
stellten unendlichen Selbstexistenz gibt es fiir TAnABE keinen umgreifenden
,Platz des Allgemeinen®. (Vgl. THZ 9, 24f.)

2 Vgl. THZ 9, 30.36.40.

WETHZ 9, 35

81 Vegl. THZ 9, 30.40.

130



lativen als nach ihrer eigenen Negation. Wie TANABE in dem Zitat der
Nuance Nr. 5 die naturgegebene Freiheit von der wahren Freiheit der
Existenz unterscheidet und erklirt, durch die Negation der naturgege-
benen Freiheit werde die Freiheit (und die Existenz) iiberhaupt erst be-
griindet, so mufl man auch das Verhiltnis zwischen der Selbstverabsolu-
tierung des einzelnen Relativen, der Negation dieser Selbstverabsolutie-
rung durch die Selbstverabsolutierung der iibrigen Relativen und ihrer
gemeinsamen ,absoluten Relativitat“®® als ihrer Wahrheit sehen, die mit
der ,absoluten Vermittlung® identisch ist.

Innerhalb der gegenseitigen Vermittlung der Relativen ist das absolute
Nichts gegenwirtig. Es ist diese Vermittlung. Die Relativen stellen durch
ihre gegenseitige Negation den Charakter des absoluten Nichts als des
~grofien Nein“ dar.®® In ihrer beiderseitigen Selbstnegation manifestieren
sie. den Charakter des absoluten Nichts als der ,groflen Barmherzig-
keit“.* Vom bereuenden Selbst wird das absolute Nichts zugleich als
~grofies Nein“ (als Prinzip der Verneinung, als Negiertwerden) un d als
.grofle Barmherzigkeit® (als Prinzip der Verneinung der Verneinung,
als Bejahtwerden) im Selbstbewufitsein erfaflt.®® Das heifit mit Worten
aus dem Bereich der personalen Beziehungen: Das absolute Nichts wird
vom bereuenden Selbst zugleich als Gericht und als Vergebung der
Selbstverabsolutierung erlebt. Mit Betonung des Moments der Vergebung
bestimmte TANABE das absolute Nichts manchmal abgekiirzt als ,selbst-
negationsmafliges Prinzip“.%

Als selbstnegationsméafliges Prinzip ermoglicht das absolute Nichts das
freie Handeln der Relativen und damit ihre Selbstverabsolutierung. Als
negationsmafliges Prinzip hingegen treibt es jedes Handeln in die Selbst-
widerspriiche der Selbstverabsolutierung, treibt es zur Umkehr, treibt es
zur Reue. TAnaBE erklirt: ,Das Verlangen des Absoluten nach dem Rela-
tiven als nach seiner Vermittlung bedeutet, dafl das Absolute als absolute
Vermittlung ein selbstnegationsméfliges Prinzip darstellt. Folglich 1afit
es die relative Selbstandigkeit des ihm gegeniiberstehenden Anderen, des
Relativen als seines Negationsmomentes zu, d. h. es 14t dessen Tendenz
zum Bosen zu. Das Absolute ist nichts anderes als die grofie Barmherzig-
keit, welche diese Tendenz des Relativen zum Béosen vergibt. Dadurch
namlich, dafl das (Relative) dieses radikale Béose im Selbstbewuftsein er-
fafit und die Siinde des Selbst bereut — die darin besteht, dafl es die zu-
gestandene Freiheit miflbraucht und die in ihr enthaltene Tendenz ver-
wirklicht: nicht blof bei der Moglichkeit zum Bosen stehenbleibt, sondern

32 absolute Relativitat: zettaiteki ni s6tai-naru (koto) THZ 9, 35.

38 grofles Nein®: daihi (,grofles Ist-Nicht“) THZ 9, 35.

8 erofle Barmherzigkeit“: daihi (,grofies Mitleid*) THZ 9, 35.

3% _im Selbstbewufitsein erfafit*: Da Reue das Sterben des Selbst bedeutet (des
Selbst der autonomen Vernunft), unterscheidet sich das Tanabesche ,Selbst-
bewufitsein® (jikaku) sowohl vom psychologischen Selbstbewufitsein als auch
vom philosophischen Selbstbewufitsein im Sinne KanTs.

% _selbstnegationsmifiges Prinzip“: jiko-hiteiteki genri THZ 9, 85.
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es auch in die Wirklichkeit umsetzt — 1afit (das Absolute) das Glick der
Erlosung gewinnen. Das ist der Sinn der oben genannten Einheit des
groflen Nein mit der groflen Barmherzigkeit. Dieses Selbstbewuftsein
der Stinde, die sowohl vom Inneren als auch vom Aufieren der Siinde und
des Bosen her gesehen unvermeidlich ist, macht es notwendig, dafl man
die Reue als die konkrete Seinsweise des endlichen, relativen Seins be-
trachtet. “%7

Nach Tanase wird das Gegenwartsbewufltsein der Relativen als Angst
charakterisiert, welche das Frgebnis des Gegensatzes ist zwischen dem
Vergangenheitsbewufitsein in bezug auf die ,schicksalhafte Unvermeid-
lichkeit der Siinde“ und dem Zukunftsbewufitsein der Hoffnung auf die
»davon befreite Erlosung“.® — Auf den ersten Blick sieht es so aus, als
ob TANARE in diesen und anderen Texten zugleich mit der ,,Unvermeid-
lichkeit der Siinde“ auch eine Unvermeidlichkeit der Reue (und damit
der Erlésung) behaupten wolle. Tatsdchlich liefen sich einige Texte als
Belege anfiihren, die sich im Sinn eines Mechanismus der Wende, einer
Automatik der Wende von der Siinde zur Reue (und Erlosung) inter-
pretieren lassen. Doch gelten diese Texte wohl nur auf der Voraus-
setzung der einmal gefdllten existenziellen Entscheidung zur Reue ,als
sich dem Negiertwerden ,Uberlassen“ (in diesem Sinn zur ,Selbstnega-
tion“). Denn TANABE betont mehrere Male, daff man die Wende des
Sterbens und Auferstehens nicht erleben, nicht im Selbstbewufitsein er-
fassen (und nicht zum Ausgangspunkt einer neuen Philosophie machen)
konne, wenn man nicht selber die Reue vollziehe, wenn man nicht selber
die Praxis des Sterbens des Selbst in Angriff nehme. Er fordert den Leser
auf, den Entschluff zur Reue zu fassen und die Reue als Weg des Lebens
zu praktizieren. Nur als Praktikant der Reue kénne man die ,Philosophie
als Metanoetik® verstehen und begutachten. In der Praxis der Reue er-
weise die , Philosophie als Metanoetik® ihre Wahrheit von selbst.®®

TaANABE betont aber auch, dafl man sich die Reue nicht selber vorneh-
men konne. Man miisse unbedingt auf den Anstoff der Fremdkraft warten.
Da die absolute Fremdkraft als absolutes Nichts durch die relative
Fremdkraft wirkt, d. h. durch die anderen Relativen und die von ihnen
herkommende Negation wirkt, bedeutet das: Man muf} auf den Anstofl
der relativen Fremdkraft warten. Doch dieser Anstoff kommt unvermeid-
lich. Jedes Handeln des Selbst endet in der Sackgasse der Selbstverab-
solutierung. Auch das Handeln des Anderen endet in dieser Sackgasse
der Selbstverabsolutierung. Die Verabsolutierung des Selbst und die Ver-
absolutierung des Anderen negieren sich gegenseitig und bilden so fiir-
einander den Anstof zur Reue. Sie bilden in diesem Sinn die Vermittlung
des absoluten Nichts als der absoluten Fremdkraft fiir den jeweils An-
deren. Sie bilden die Vermittlung des Anstofles zur beiderseitigen Reue

3 THZ 9, 85. (Klammern vom Verfasser.)
38 Vgl. THZ 9, 35.
3¢ Vgl. zum ganzen Abschnitt THZ 9, 17—25, besonders 23.
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(und damit der Erlosung). Der Vollzug der Reue selbst aber héngt vom
,Gehorsam gegentiber dieser Gnade der Fremdkraft“ ab,* also vom Ent-
schluf}, sich dem Negiertwerden zu tiberlassen. Der Anstofl der absoluten
Fremdkraft — vermittelt durch die relative Eigenkraft des Anderen —
und der Entschlufl der Eigenkraft des Selbst zum gehorsamen Sich-
Selbst-Lassen ergeben zusammen die Reue als dialektisch vermittelte Ein-
heit von Fremdkraft und Eigenkraft.*!

Doch enthélt die Reue im Sinne TanaBes noch eine Negation des
Selbst mehr: Das Selbst kann in Wirklichkeit diese Reue gar nicht voll-
zichen, ohne auch auf dem Weg der Reue in die Sackgasse der Selbst-
verabsolutierung zu geraten. Solange das Selbst die Reue noch als Eigen-
kraft-Reue betrachtet und vollziehen will, ist es noch nicht wahrhaft ge-
storben. Es klammert sich noch an den Strohhalm der moralischen An-
strengung. Es hat sich noch nicht im grundlosen Meer der religiGsen
Gnade untergehen lassen. Es hat die Fremdkraft-Reue als unabldssige
Negation, als unendliche Negation, als absolutes Nichts noch nicht zum
Durchbruch kommen lassen.*

Wenn nun aber diese Fremdkraft-Reue einmal die Existenz des Selbst
beherrscht, dann entfaltet sie sich in einem unendlichen Kreislauf der
Negation der Negation, der sich wie ein Strudel immer mehr vertieft.
In ithm vermitteln sich das absolute Nichts und das relative Sein gegen-
seitig. TANABE nennt diesen unendlichen Strudel der Reue ,die Selbstver-
mittlung des absoluten Nichts“.*® Aus diesem Strudel gibt es kein Zurtck
mehr. Die Selbstverabsolutierung jedes relativen Denkens und Handelns
wird auf Grund der Unendlichkeit der Reue ,religios vergeben®, obgleich
sie nach wie vor ,ethisch verurteilt® wird.** Nicht nur, weil schon der
Anstofl zur Reue ,Gnade ist, sondern weil die Fremdkraft-Reue diesen
unendlichen Kreislauf der Negation der Negation (sic!) bildet, ist
mit der Reue schon die Erlésung gegeben. Reue und Erlésung vermitteln
sich gegenseitig. Zwischen ihnen gibt es nicht die Beziehung des Frither
und Spiter, sondern nur die Beziehung der Gleichzeitigkeit. Im punktuel-
len Hier und Jetzt der unendlichen Reue-Existenz verwirklichen sich das
Sterben und Auferstehen des relativen Selbst. Mit Riicksicht auf die
durch die Fremdkraft-Reue schon verwirklichte Erlosung des Selbst
nennt TANABE das Selbst eine , Auferstehungs-Existenz“.#® Mit Riicksicht
darauf, dafl die Relativen sich gegenseitig den Anstofl zur Reue geben
und fiireinander die Vermittlung der Reue (der Erlosung, des absoluten
Nichts) bilden, nennt er das Selbst ,Erlosungsmittel-Existenz®.*¢ Als Ver-

# Vgl. THZ 9, 20.

% Vgl. THZ 9, 22—24. 30—31.

42 TAnABE nennt die Reue einmal auf Deutsch ,jiko no Durchbruch Durch-
bruch durch das Selbst): vgl. THZ 9, 19.

8 Vgl. THZ 9, 36.

4 Vel ebenda.

4 Vel. THZ 9, 80. ,Auferstehungs-Existenz®: fukkatsu-sonzai.

46 Vel. THZ 9, 35. ,Erlosungsmittel-Existenz®: hoben-sonzai.
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mittlung des absoluten Nichts nennt TANABE das Selbst ,Sein-im-Nichts*
oder ,Sein-als-Leere“.*”

Die Fremdkraft-Reue-Existenz als das einzig mogliche Subjekt
der Philosophie

Auf Grund der oben beschriebenen Struktur der Fremdkraft-Reue ist
klar, dafl Tanase die Termini Existenz, Selbst, Subjekt, Philosophie nicht
mehr in ihrem philosophiegeschichtlichen Sinn versteht. Philosophie ist
fur ihn ,Fremdkraft-Philosophie“#® und als solche ,nicht-philosophische
Philosophie“.# Die in dem Ausdruck ,nicht-philosophische Philosophie®
enthaltene Verneinung (,nicht-philosophische...“) richtet sich gegen die
bisherigen Philosophien. Wenn TanaBE von ,Existenz® spricht, meint er
nicht das Gleiche wie HEmbEGGER. Wenn er von ,Selbst® spricht, meint
er nicht das Gleiche wie HEceL. Wenn er von ,Subjekt® spricht, meint
er nicht das Gleiche wie KanT. TanaBes Denkweg bestand gerade darin,
dafl er sich mit Kant, HEGEL und HEIDEGGER auseinandersetzte und all-
mahlich immer deutlicher von ihnen entfernte.

Wenn also hier die Fremdkraft-Reue-Existenz als das einzig mogliche
Subjekt der Philosophie bezeichnet wird, so sind die verwendeten Ter-
mini analog zu verstehen. Die Fremdkraft-Reue-Existenz ist der unend-
liche Vollzug der absoluten Vermittlung. In ihr bilden das Absolute, das
relative Selbst und die relativen Anderen eine Drei-Einheit. Das eini-
gende Band zwischen ihnen ist gerade der Vollzug der absoluten Vermitt-
lung als der absoluten Negation (mit den Momenten der gegenseitigen
Negation und jeweiligen Selbstnegation), welche gerade die Verabsolu-
tierung der HEmEGGERschen Existenz, die Verabsolutierung des HeGEL-
schen Selbst, die Verabsolutierung des Kantschen Subjekts verhindert.

Oben wurde die absolute Vermittlung als die absolute Negation als
»das einigende Band® bezeichnet. Selbst dieses Symbol des Bandes muf}
wieder negiert werden. Die absolute Negation ist nicht mehr und nicht
weniger als absolute Negation. Sie kann nicht durch andere Begriffe oder
Vorstellungen ersetzt werden — héchstens durch Tanapes Terminus ,ab-
solutes Nichts“.%

Oben wurde auch von der ,Drei-Einheit® des Absoluten, des relativen
Selbst und der anderen Relativen gesprochen. Diese ,Drei-Einheit® mag
vielleicht als eine Sowohl-als-auch-Einheit des absoluten Subjekts, des
relativen Subjekts des Selbst und der relativen Subjekte der Anderen er-
scheinen. Obgleich TANARE selbst den Terminus ,Drei-Einheit® gebraucht,
handelt es sich in Wirklichkeit um eine ,Null-Einheit*, d. h. um eine
‘Weder-noch-Einheit.”* Die absolute Vermittlung besteht ja gerade darin,

4 Vgl. THZ 9, 80. ,Sein-im-Nichts*: mu-ni-okeru-u; ,Sein-als-Leere®: kii-u.

8  Fremdkraft-Philosophie®: tariki-tetsugaku, vgl. THZ 9, 4—5.

4 nicht-philosophische Philosophie“: tetsugaku-naranu tetsugaku, a.a.0.

5 absolutes Nichts“: zettai no mu oder zettai-mu, vgl. THZ 9, 30—31.

51 Der Terminus ,Weder-noch-Einheit® stammt von TaAnaBE, der Terminus
~Null-Einheit® vom Verfasser.
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daf} die relativen Selbste sich gegenseitig negieren und sich jeweils selbst
negieren. Das Absolute als das absolute Nichts stellt sowieso nichts an-
deres als diese absolute Vermittlung (also kein Subjekt) dar. Wenn die
Fremdkraft-Reue-Existenz der unendliche Vollzug der absoluten Ver-
mittlung ist, und wenn die absolute Vermittlung die absolute Negation
im Sinn der Weder-noch-Einheit ist, dann wird das Subjekt der nicht-
philosophischen Philosophie gerade dadurch hergestellt, dafl das relative
Selbst und die relativen Anderen sich gegenseitig in die Selbstverneinung
als Subjekte hineintreiben. Insofern es sich hier um einen unendlichen
Vollzug handelt, um eine Spannungseinheit wie in einem Krafte-Paralle-
logramm, in dem die Krafte sich gegenseitig widersprechen, gleichzeitig
aber sich gegenseitig gerade als Widerspruchspartner brauchen, um sel-
ber als Kraft bestehen zu konnen, kann man den unendlichen Vollzug der
absoluten Vermittlung als die Spannungseinheit des Weder-noch bezeich-
nen. Diese ist das nicht-subjekthafte Subjekt der nicht-philosophischen
Philosophie. Sie ist identisch mit dem absoluten Nichts. Insofern das ab-
solute Nichts aber ,reine Passivitat® ist und keine Existenz und Aktivitit
aufler in der Fremdkraft-Reue-Existenz des relativen Selbst hat, kann
diese als das nicht-subjekthafte Subjekt der nicht-philosophischen Philo-
sophie bezeichnet werden.*

Was fiir eine Philosophie sich auf der Grundlage der Fremdkraft-
Reue-Existenz material entwickelt, kann hier nicht erortert werden. Das
wiirde eine Darstellung der philosophischen Werke TanaBes von 1944
bis 1962 erfordern. Vor allem miifite dabei auf die Theorie von der ge-
genseitigen negativen Vermittlung der (Natur-)Wissenschaft und Politik
auf der einen Seite und der (Kritischen) Philosophie auf der anderen
Seite eingegangen werden.5

Doch die Fremdkraft-Philosophie TanaBes kann durch Unterscheidung
von anderen Philosophien, von den Theologien und von der Mystik in
ihrer formalen Struktur noch etwas genauer beschrieben werden.

Insofern die Mystik auf dem Standpunkt der iiberverniinftigen, iiber-
natiirlichen Einheits-Schau steht, die als reines Gnaden-Wunder die Ver-
mittlung durch die Vernunft ganz ausschliefit, kann sie nach Tanabe
nicht zum Ausgangspunkt einer Philosophie werden.* Insofern die christ-
liche Theologie das Absolute als absolutes Sein und dieses als aristoteli-

52 Dabei steckt in der Bezeichnung ,Fremdkraf t-Reue-Existenz® schon der
Bezug zu den anderen Relativen, den TANABE spiter zu einer Philosophie der
communio sanctorum entwickelte (seito no majiwari: vgl. THZ 13, 576.

5 Die Habilitationsschrift des Verfassers, die vor dem Druck steht, beschaftigt
sich unter anderem mit dieser Vermittlung von Wissenschaft, Politik, Religion
und Philosophie.

5 Dies gilt nach Tanabe fiir die reine Fremdkraft-Mystik, aber auch umgekehrt
fiir die reine Eigenkraft-Mystik. Als reine Eigenkraft-Mystik wird manchmal
der Zen-Buddhismus hingestellt. Doch das dirfte nicht der Wahrheit ent-
sprechen. — Jedenfalls kommt fiir Tanabe auf Grund der ,absoluten Vermitt-
lung® auch eine reine Eigenkraft-Mystik nicht in Frage.
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sche Substanz betrachtet, insofern sie das Verhailtnis zwischen dem Abso-
luten und dem Relativen einseitig als Schaffen bzw. Geschaffenwerden
und nicht als absolute Vermittlung sieht, und insofern sie ihre Aussagen
auf eine einmalige, uniiberholbare Selbstoffenbarung eines seinshaften,
substanzhaften Gottes bzw. auf die mythologische Figur des Sohnes Got-
tes grindet, kommt sie als Ausgangspunkt der Philosophie ebenfalls nicht
in Frage, obgleich in der christlichen Theologie die Struktur des Glau-
bens im Sinn der Dialektik der Reue stellenweise aufleuchtet. Insofern
die buddhistische Theologie der Jodoshinshii, die vom Kydgyoshinsho
SHiNrANS her sich entwickelte, an der mythologischen Figur des Amida-
Buddha festhalt, kann auch sie nicht als Ausgangspunkt der Philosophie
dienen, obgleich SuiNraNs Lehre von den ,Drei Glaubenshaltungen® der
dialektischen Struktur der Reue im Sinne TanABEs sehr nahe kommt.
Insofern die Kritische Philosophie Kants die Antinomien der theo-
retischen und praktischen Vernunft mit Recht als die Selbstwiderspriiche
der Vernunft herausarbeitete, aber zu Unrecht um dieser Antinomien
willen den Bereich des Wissens und den Bereich des Glaubens streng von-
einander trennte und auf eine Metaphysik als absolutes Wissen verzich-
tete, blieb sie auf halbem Wege stehen und gelangte nicht zur absoluten
Kritik als der negativen Form des absoluten Wissens. Die Philosophie
HeceLs hob nach TaAnABE mit gutem Grund die Kawntsche Selbstbe-
schrankung wieder auf, aber sie ging in ihrem spekulativen Denken zu
weit. Nach HeGEL ist das Ziel des Werdens des Geistes das absolute Wis-
sen. Das absolute Wissen ist ,der sich als Geist wissende Geist“.5 Die
.letzte Gestalt des Geistes, der Geist, der seinem vollstindigen und wah-
ren Inhalte zugleich die Form des Selbst gibt, und dadurch seinen Be-
griff ebenso realisiert, als er in dieser Realisierung in seinem Begriff
bleibt, ist das absolute Wissen; es ist der sich in Geistgestalt wissende
Geist oder das begreifende Wissen“.%® Fiir diesen Geist des absoluten
Wissens nun ist die Zeit aufgehoben. Die Zeit gehort zu den Gestalten
des Geistes, insofern er noch nicht vollendet ist: ,Die Zeit ist der Begriff
selbst, der da ist, und als leere Anschauung sich dem Bewuftsein vorstellt;
deswegen erscheint der Geist notwendig in der Zeit, und er erscheint so
lange in der Zeit, als er nicht seinen reinen Begriff erfafit, d. h. nicht die
Zeit tilgt. Sie ist das duflere angeschaute vom Selbst nicht erfafite reine
Selbst, der nur angeschaute Begriff; indem dieser sich selbst erfafit, hebt
er seine Zeitform auf, begreift das Anschauen, und ist begriffenes und
begreifendes Anschauen. Die Zeit erscheint daher als das Schicksal und
die Notwendigkeit des Geistes, der nicht in sich vollendet ist...“ —
Wihrend HEGEL nun voraussetzt, dafl der Geist seine letzte Gestalt des
absoluten Wissens (in dem die Zeit aufgehoben und er wieder in die

5 Hecer, G. W.F., Phinomenologie des Geistes, Philosophische Bibliothek Band
114, hrg. v. Jouannes HorrmEeisTeER, Verlag von Felix Meiner, Leipzig 1987,
S. 564,

5 FEbenda 556.

57 Ebenda 558.
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Identitat mit sich selbst zuriickgekehrt ist) tatsdchlich auch besitzt, und
wiahrend HeceL vom Hochsitz des tiberzeitlichen begriffenen und begrei-
fenden Schauens aus philosophiert, betont Tanase, dafl der Philosoph
nur in der Metanoetik als dem ,Selbstbewufitsein der Selbstvermittlung
des Absoluten im Relativen Zugang zum absoluten Wissen erlangt.’
Nach Tanaze ist und bleibt das Denken (sowohl im Sinne Kants, als auch
im Sinne HegELs) immer an die Negation durch das Reue-Handeln ge-
bunden, und damit ist und bleibt es an die Zeit gebunden. Darum ,be-
sitzt“ das philosophische Denken das absolute Wissen immer nur in der
Form des Wissens um seine Negation, in der Form des ,ich weify, daf§
ich nicht weil}“.5®

Dieses negative absolute Wissen nennt TawaBe manchmal ,Uber-
Schau® oder ,,Glaube, um zu wissen®.®* Man darf sich von diesen Aus-
driicken aber nicht tauschen lassen. Die ,,Uber-Schau® stellt keine ein -
seitig dber-verniinftige, tiber-naturliche, fremdkraft-maflige, gnaden-
hafte Schau dar. Umgekehrt stellt sie auch keine einseitig eigen-
kraftméflige Schau der natiirlichen spekulativen Vernunft dar. Vielmehr
handelt es sich um nichts anderes als den unendlichen Strudel der abso-
luten Vermittlung von Eigenkraft und Fremdkraft, in dem die natiirliche,
autonome, philosophische Vernunft bzw. ihr Denken immer wieder als
Eigenkraft-Denken stirbt und als Fremdkraft-Denken auferweckt wird —
und dies im ,Handeln-Glauben-Erleben“ der Reue als negatives absolu-
tes Wissen im Selbstbewufitsein erfafit.* Das gleiche gilt fiir den ,Glau-
ben, um zu wissen“. Er meint keinen Glauben an eine Offenbarung eines
Gottes, die als Depositum feststeht und nun vom ,Glauben, der die Ein-
sicht sucht“® ausgelegt wird.

In diesem auf die absolute Vermittlung bezogenen Sinn der ,Uber-
Schau® oder des ,Glaubens, um zu wissen“ nennt TaNABE die Fremdkraft-
Philosophie nicht nur ,Philosophie als Metanoetik® (d. h. Philosophie als
Selbstbewufitsein der Reue), sondern auch Philosophie als Meta-Noetik*
(d. h. Philosophie als Selbstbewuftsein der Uber-Schau).

Doch mnoch ein Miflverstindnis mufl abgewehrt werden: TANABE
nennt seine Philosophie seit 1944 ,Fremdkraft-Philosophie®, und ihr
Subjekt ist die ,Fremdkraft-Reue-Existenz®. Beide werden mit dem
Terminus ,Fremdkraft-“ versehen, nicht weil in ihnen die Eigenkraft
keine Rolle mehr spielt (im Gegenteil: innerhalb der absoluten Ver-
mittlung wird die Eigenkraft bis an die Grenzen ihrer Leistungsfahigkeit

58 Vgl. THZ 9, 36.

5 TANABE spielt auf die Ironie des Wissens des Nichtwissens bei Sokrates an,
vgl. THZ 9, 29.

%  Uber-Schau“: chd-kan (vgl. THZ 9, 18). ,Glaube, um zu wissen“: shiru tame
ni shinzu — credo ut intelligam (vgl. THZ 9, 42).

# Diese drei Momente der Fremdkraft-Reue (,Handeln — Glauben — Erleben®)
sollen im folgenden Aufsatz anlédflich von Tanases Interpretation von SHINRANS
Kyogyoshinsho erdrtert werden.

%2 ,Glaube, der die Einsicht sucht“: fides quaerens intellectum.
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ausgeschopft), sondern um die potentior pars zu bezeichnen. Die poten-
tior pars ist die Selbstnegation der Fremdkraft, ist die Freiheit der
Fremdkraft, ist die Gnade der Fremdkraft. Um dieses Moment der Gna-
denhaftigkeit, der freien Selbstnegation (im Gegensatz zur Negations-
Automatik) zu betonen, heiffit Tanares Philosophie seit 1944 ,Fremd-
kraft-Philosophie® und ihr Subjekt ,Fremdkraft-Reue-Existenz®.®* Mit
gutem Grund kénnte man — bezogen auf die absolute Vermittlung —
auch von einer ,Fremdkraft-Eigenkraft-Philosophie“ und ihrem Subjekt
als der ,Fremdkraft-Eigenkraft-Reue-Existenz“ sprechen.®

Schon in dieser Folge diirfte die von allen bisherigen philosphischen,
religionsphilosophischen und theologischen Ansitzen verschiedene Eigen-
art der ,Metanoetik® TanaBEs deutlich geworden sein. Wie TANABE mit
Hilfe der ,Metanoetik® die universale Wahrheit der SHinranschen
Glaubenslehre aus dem Kyogyoshinsho herausschilt, auf deren Grund er
zu dem Urteil gelangt, dafl das Kyogyoshinsho die bisher tiefste Reli-
gionsphilosophie darstellt, soll im folgenden Aufsatz gezeigt werden.

Summary

The author already has introduced the person and work of the Japanese
philosopher HajiMe TANABE (see ZMR 63 [1979], 119—128). This time the author
explains the meaning which TAnaBE himself gave to his terms “metanoetics”,
“metanoia”, “radical evil”, “absolute mediation” and demonstrates on the ground
of these explanationes the reasons why for TAnNABE the only possible
subject of philosophy (in so far as philosophy understands itself as
HecErs “absolutes Wissen”) is the metanoia-existence, or more explicitly speak-
ing: the other-power-metanoia-existence (“Fremdkraft-Reue-Existenz”). The ma-
terial which the author uses for this demonstration is taken from chapter 1 of Ta-
NaBES “Philosophy as Metanoetics” (Zangedd toshite no tetsugaku, 1944). — The
author is preparing a sequence to this article which shows how TaNaBE uses his
“metanoetics” as hermeneutical key for the interpretation of the Kyogydshinsho
(“Teaching-Practice-Faith-Salvation”, the main-work of Sminran, the founder
of the Japanese Amida-Buddhist sect Jodoshinsh#, 13th century) which Tanaze
regards as the “deepest” philosophy of religion till now. Interpreting Sminrans
Kyogyoshinsho TANABE comes to his own new philosophy of religion which
transcends that of Sminran. — The material for the sequence comes from chap-
ter 6 and 7 of TanaBes “Philosophy as Metanoetics™.

% Der Ausdruck ,Fremdkraft-Philosophie“ stammt von TAnABE selbst. ,Fremd-
kraft-Reue-Existenz® ist eine vom Verfasser sinngemdfl zusammengestellte Wort-
Konstruktion.

8 TANABE driickt diese Vermittlungseinheit von Fremdkraft und Eigenkraft oft
durch die Gleichung tariki-soku-jiriki aus. Vgl. z. B. THZ 9, 86: tariki-soku-
jiriki, jiriki-soku-tariki.
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~GOTTES BUND MIT ABRAHAM*
IN RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHER SICHT

von Inge Hofmann — Anton Vorbichler

Ein vieldiskutiertes Problem stellt der ,Bund Gottes mit Abraham® in
Gen. 15 dar, bei dem Abraham eine reiche Nachkommenschaft in dem
Land ,vom Bach Agyptens bis an den grofien Strom, den Euphratstrom®
zugesichert bekommt: ,Er aber sprach: O Herr, mein Gott, woran soll ich
erkennen, daf} ich es besitzen werde? Da gebot er ihm: Bringe mir eine
dreijahrige Kuh, eine dreijdhrige Ziege, einen dreijahrigen Widder, eine
Turteltaube und eine junge Taube. Und er brachte ihm die Tiere alle,
schnitt sie mitten entzwei und legte je einen Teil dem andern gegeniiber;
die Vogel aber zerschnitt er nicht. ... Als nun die Sonne untergegangen
und es ganz finster geworden war, siche da! ein rauchender Ofen und eine
Feuerfackel, das fuhr zwischen diesen Stiicken hin“ (Gen. 15,8—10.17).
Die Zerteilung der Sdugetiere in zwei Hélften und ihre Lage zueinander
dergestalt, dafl eine Person zwischen ihnen durchschreiten kann, wird von
Abraham ganz selbstverstindlich nach einem ihm durchaus bekannten
Ritus vollzogen, ohne dafi Gott ihn dazu auffordern miifite. Die Person,
die durch die Gasse der Kadaverhilften schreitet, ist Gott selbst bzw. die
Begleiterscheinungen seiner Theophanie! Eine Parallelerzdhlung gibt
Jer. 34, I18ff mit einer wesentlichen Abweichung: ,Und die Manner, die
meinen Bund iibertreten und die Worte des Bundes nicht gehalten haben,
den sie vor mir geschlossen hatten, indem sie das Kalb entzweischnitten
und zwischen seinen Stiicken hindurchgingen, die Fiirsten Judas und die
Firsten Jerusalems, die Kimmerer und die Priester und das ganze Volk
des Landes — wer immer zwischen den Stiicken des Kalbes hindurch-
gegangen ist —, die gebe ich in die Hand ihrer Feinde...“ Der jetzt
ibertretene Bund war dadurch zustande gekommen, dafl ein Kalb in zwei
Teile zerlegt wurde und das gesamte Volk — und nicht Gott — durch die
blutige Gasse schritt.

Von alttestamentlicher Seite wird der Ritus meist dahingehend inter-
pretiert, dafl in den beiden erwihnten Stellen eine Bundesschliefung zwi-
schen Gott und den Menschen in der gleichen Weise durchgefithrt wird,
wie er im Alten Orient im zwischenmenschlichen Bereich iiblich war.?
Dafir sprechen auch Mari-Texte® in denen bei BundesschlieBung zwi-

! 0. Kaiser, Traditionsgeschichtliche Untersuchung von Genesis 15, ZAW 70,
1958, 121.

* Mit jeweils weiterfithrender Literatur: a.a.0. 120; J. Henwinger, Was be-
deutet die rituelle Teilung eines Tieres in zwei Halften? Zur Deutung von Gen.
15, 9ff, Biblica 34, 1953, 345ff; M. Norn, Das alttestamentliche Bundschliefien
im Lichte eines Mari-Textes (1955), in: Gesammelte Studien zum Alten Testa-
ment, Theologische Biicherei 6, 1966, 142ff.

* G. Dossin, Les archives épistolaires du palais de Mari, Syria 19, 1938, 105ff.
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schen zwei Vertragspartnern von einer ,Eselstotung® die Rede ist, die
eine wichtige Rolle gespielt haben mufl.* Uber den Ritus erfahren wir
allerdings nichts, wihrend in unserer nachfolgenden Untersuchung gerade
auf die Teilung in zwei Halften und den Durchzug durch sie Gewicht
gelegt wird. Denn das ist etwas anderes als die Zerstiicklung eines Tieres
mit dem Hintergedanken einer Selbstverwiinschung, ,wobei die Té6tung
eines Tieres das Schicksal der in Zukunft etwa bundesbriichig werdenden
Partei symbolisiert“.® Dabei wurde wahrscheinlich an 1. Sam. 11,7, der
nach der Vertragsverhohnung des Ammoniters Nahas (er wolle allen
Mannern von Jabes das rechte Auge ausstechen) zum Krieg aufruft, ge-
dacht: , ... er nahm ein Paar Rinder, zerstiickte sie und sandte davon
durch Boten in alle Gaue Israels und lief sagen: Wer nicht auszieht, Saul
und Samuel nach, dessen Rindern wird man ebenso tun.“ Eine Menschen-
zerstlicklung zum Kriegsaufruf haben wir auch in 1. Ri. 19, 29 vor uns.
Neben dieser Auffassung von der symbolischen Selbstverfluchung steht
eine andere, die mehr das Durchschreiten zwischen den Teilen ins Auge
fafit und daran denkt, dafl die Personen zwischen den Tierhalften die
Krifte des Opfertieres in sich aufnehmen, die dieses besessen hatte.®
Gelegentlich wird auch darauf verwiesen, dafl dhnliche Riten in Griechen-
land praktiziert wurden,” d.h. dafl Personen durch zwei Halften eines
Lebewesens schritten. In historischer Zeit wurden in Griechenland zwar
keine Menschen mehr in zwei Teile zerlegt, doch hat sich in einer alten
Version einer Mythe bei Pherekydes das Motiv der Menschenzerteilung
erhalten: Peleus, der Vater des Achill, hatte vor einer Blutrache Zuflucht
am Hof des Akastos gesucht, dessen Gemahlin Astydameia sich in ihn
verliebte. Es folgte das tibliche Motiv, daff der Held die Frau zuriick-
weist und diese ihn bei ihrem Mann beschuldigt, der seiner Frau glaubt.
Peleus wird schlafend auf dem Pelion zuriickgelassen; spéter aber kann
er sich rdchen, erobert die Stadt und zerschneidet Astydameia. Sein Heer
zieht zwischen den Teilen ihres Korpers hindurch.® Seit den Untersuchun-
gen von NiLssonN® wird das Hindurchziehen eines Heeres zwischen den
Korperteilen eines Menschen als Lustration des Heeres gewertet: ,Eine
Reinigung ist gerade vor dem Auszug ins Feld notig, damit die etwa an
den Kidmpfern haftenden bosen Einfliisse entfernt werden; sie ist das
notwendige Komplement zu den Tabus, die wahrend eines Feldzuges die

4 a.a.0. 108f; Norna 1966, 142ff; J. HENnINGER, Ist der sogenannte Nilus-Bericht
eine brauchbare religionsgeschichtliche Quelle? Anthropos 50, 1955, 117 Anm. 167.
5 HenNINGER 1958, 790 Anm. 299 mit weiteren Literaturbelegen.

% Belege bei HEnningeEr 1953, 349f.

7 Vgl. HENNINGER 1953, 345f. Anm. 2.

8 F. Scawenn, Die Menschenopfer bei den Griechen und Romern. Religions-
geschichtliche Versuche und Vorarbeiten 15, Gieflen 1915, 80; H. J. Rosk, Grie-
chische Mythologie, Miinchen 1974, 253; M. P. Niusson, Lustration des Heeres,
Archiv fiir Religionswissenschaft 16, 1913, 314.

9 M. P. Nusson, Griechische Feste von religiéser Bedeutung, Leipzig 1906, 404f;
ders. 1913, 814.
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Krieger vor solchen bewahren sollen.“!® Die kultische Reinheit des make-
donischen Heeres erfolgte dadurch, dafl das Heer zwischen den blutenden
Teilen eines in zwei Stiicke geschnittenen Hundes gefithrt wurde. Curtius
Rufus (10,9, 12) erwdhnt eine solche Lustration nach dem Tode Alexanders
d. Gr. Ausfiihrlich ist eine solche Schilderung bei Livius nach Polybios
aus dem Jahr 182 erhalten (Liv. 40, 6). Eine Reinigungszeremonie stellt
auch das Hundeopfer in Béotien dar (Plutarch, Quaest. rom. 290 D). Dort
gilt es zwar dem ganzen Volk, aber NiLssoN nimmt an, daf} es urspriing-
lich wie in Makedonien eine Reinigung des Volkes in Waffen, d. h. des
Heeres darstellte. Auch die von Herodot festgehaltene und auf den
Perserkonig Xerxes iibertragene Episode von einer Leichenteilung scheint
in das Schema der Heereslustration zu passen: der Lyder Pythios bittet
Xerxes darum, dafl der dlteste seiner Sohne nicht mit in den Krieg ziehen
mufl. Der persische Kénig wird daraufhin zornig und 148t gerade diesen
freigebetenen Sohn hinrichten (Herodot VII, 39). Bis hierher ist die
Episode eine Dublette zu Herodot IV, 84, in der Darius auf die Bitten
des Persers Oiobazos, einen seiner drei Sohne vom Kriegsdienst zu be-
freien, alle drei toten 1dft.* Nun aber folgt bei Xerxes das besondere:
»Darauf gab er sofort den Henkern den Auftrag, den iltesten Sohn des
Pythios zu suchen, ihn mitten durchzuhauen und die beiden Hilften rechts
und links an die Strafle zu legen, die das Heer gehen mufite. — Sie taten
es, und das Heer schritt zwischen den Hilften des Leichnams hindurch®
(Herodot VII, 39f).

Nun iiberliefert aber gerade Herodot eine andere Episode, die nichts
mit einer Heereslustration zu tun hat, und auf den ersten Blick auch
nicht in den Rahmen der ,BundesschlieRung® mit einem Gott zu passen
scheint. Es handelt sich um den Bericht von dem gerechten &thiopischen
Kénig Sabakos, der fiinfzig Jahre lang Herrscher iiber Agypten gewesen
war'? (II, 189): ,Agypten wurde von der Herrschaft des dthiopischen
Konigs folgendermafien frei. Er floh aus dem Lande infolge eines Trau-
mes, den er hatte. Es trdumte ihm nadmlich, ein Ratgeber gdbe ihm den
Rat, alle dgyptischen Priester zusammenkommen zu lassen und sie alle
mitten durchzuschneiden. Da sagte er, ihm scheine, die Gotter schickten
ihm deshalb einen solchen Rat, damit er sich an etwas Heiligem verginge
and die Rache der Gotter und Menschen heraufbeschwore. Er werde dem
Traume nicht folgen; die Zeit seiner Herrschaft iiber Agypten sei um.
Noch in Athiopien habe ihm das Orakel, das die Athiopier zu befragen
pflegten, geantwortet, er solle fiinfzig Jahre lang Konig von Agypten
sein. Weil diese Jahre voriiber waren und Sabakos durch den Traum er-
schreckt worden war, zog er also aus freiem Willen aus Agypten ab.”

10 Niusson 1906, 405.

1 W. Avy, Volksmirchen, Sage und Novelle bei Herodot und seinen Zeit-
genossen, Gottingen 21969, 171ff.

12 1, Hormann / A. VorsicHrEr, Der Athiopenlogos bei Herodot, Wien 1979,
Kap. 10.
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Entgegen dem iiblichen bei Herodot verwendeten Schema, wonach einem
Herrscher immer die aktive, einem Ratgeber immer die passive Rolle zu-
geschrieben wird, erscheint hier das Verhaltnis umgekehrt, denn der Rat-
geber drangt zur Aktivitdt. Da er im Traum- erscheint, diirfen wir in ihm
einen Gott erblicken. Sabakos wird mitgeteilt, wie er seine Herrschaft
iiber Agypten verlangern kann — er braucht nur die dgyptischen Priester
zu zerstiickeln, Alle Gibrigen Herrschergestalten des herodoteischen Werkes
hitten den Traum zu ihren Gunsten gedeutet und die Tat vollbracht. Nur
Sabakos schrickt vor dem offenkundigen ,Verbrechen® zuriick; er ist der
einzige Herrscher, der, vor eine Entscheidung gestellt, den ,rechten” Weg
ohne zu zogern geht. Er verzichtet auf seine Herrschaft iiber Agypten und
begniigt sich mit Athiopien. Er versucht nicht, iiber die von den Gottern
festgesetzte Grenze vorzudringen — eben damit entspricht er der philo-
sophischen Erkenntnis der herodoteischen Zeit®® mit ihrer Maxime des
Sich-beschranken-miissens. Die Passivitdt des Sabakos wird von Herodot
gutgeheiflen, da ein Priestermord ein Frevel vor Gott und den Menschen
sei. Aber als Xerxes den babylonischen Priester toten lief}, der nicht dulden
wollte, dafl die goldene Statue des Gottes aus dem Tempel entfithrt
wurde, strafte kein Gott den Mord an seinem Diener (I, 183), und auch
der Spartiatenkénig Kleomenes, der den Priester der Hera vom Altar
weisen und geifieln 1aft, wird nicht bestraft (VI, 81).

Wenn wir von Herodots eigener ethischer Wertung abstrahieren, miis-
sen wir erkennen, dafl mit dem ,rechten Tun® des Sabakos, der ,freien
Entscheidung® zur gottesfiirchtigen Handlung, irgendetwas nicht stimmt.
Warum will Sabakos den Priestermord als Frevel erkennen. wihrend
andere Vorlagen, die Herodot in der gleichen Weise abschreibt, keine
Vergeltung fordern? Bei der bisherigen Interpretation der Handlungs-
weise des Sabakos ist nicht beachtet worden, auf welche Weise denn die
Priester getotet werden sollen: der Konig soll sie mitten durchschneiden.
Diodor (I, 65), der den Traum freier gestaltet, fiigt als Zusatz zum
Traum hinzu, dafl er alle Priester zerstiickeln und mit seinem Gefolge
zwischen ihren Leichen mitten durchziehen solle. Ob Diodor hier einer
anderen Vorlage als Herodot folgt oder nur die Xerxes-Episode mit dem
Sabakos-Bild verkniipft, sei dahingestellt. Das Motiv bei Xerxes kann,
wie wir bereits feststellten, durchaus der Heereslustration gedient haben,
denn der Krieg steht noch bevor. Aber welchen Sinn sollte ein solches
Tun bei Sabakos haben? Warum rit ihm denn der Gott so eindringlich,
die Priester in zwei Halften zu zerlegen und, zumindest nach der Version
bei Diodor, durch diese blutige Gasse zu schreiten? Um damit seine Herr-
schaft, sein Leben zu verlingern! Zumindest bei Sabakos ist das das
Wesentliche. Stellt man sich nun einmal konkret vor Augen, daf ein
Mensch zwischen zwei blutigen Teilen durchgeht, dann ist es nur natiirlich,
dafB er selbst blutig wird. Der Schritt vom Blutigwerden auf beiden Seiten,

13 Vgl. H. Diers, Die Fragmente der Vorsokratiker. Hamburg 81957, 68 B 191,
211, 233.
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die die Teile beriihren, bis zu der Vorstellung eines Blutbades ist nicht
grofi. Die reinigende Kraft des Blutes ist bekannt; ein Blutbad reinigte
z. B. vom Aussatz.!

Aber Blut reinigte nicht nur, Blut belebte, verjingte — es machte
wieder lebendig. Das Motiv der Auferweckung zu neuem Leben durch
Blut konnen wir zwar erst in nachchristlicher Zeit in den Bluttaufen grei-
fen, wie sie im kleinasiatischen Kybele-Kult auf romischem Boden ver-
ankert waren, aber sie diirfen wohl auch auf eine lange und festverankerte
Tradition zuriickblicken. Es sind die Tauro- und Kriobolien, d.h. eine
Taufe des Glaubigen mit Stier- oder Widderblut. Ein Taurobolium ist
zum erstenmal in einer Inschrift vom Jahre 134 n.Chr. erwihnt; eine
Beschreibung stammt aus einer gegnerischen und darum voreingenom-
menen Feder, der des christlichen Dichters Prudentius (Persistephonon X,
1011—48). Nach ihm wird der Priester in seiner Rolle als Attis getauft,
und zwar mit Blut, wodurch er wieder zum Leben erweckt wird: ,Der zu
weihende Oberpriester wird tatsdchlich in eine tief ausgehobene Grube
hinabgelassen, mit einem Stirnband wunderbar geschmiickt, die festlichen
Schlafen mit Binden umwunden, das Haar unter einem goldenen Kranz
zuriickgekdmmt und in eine seidene Toga mit gabinischer Giirtung (d. h.
aufgeschiirzt) gekleidet. Dariiber errichten einige aus einem Brettergefiige
eine durchldssige holzerne Biihne; gleich darauf zerteilen oder durchboh-
ren sie die Flache und durchléchern das Holz vielfach mit einem Dorn,
so daf} es voller kleiner Uffnungen erscheint. Darauf wird ein gewaltiger
Stier von finsterem, zottigen Aussehen gefiihrt, die Flanken mit Blumen-
krinzen umschlungen oder die Horner umwickelt, die Stirn des Opfers
funkelt sogar von Gold, und metallischer Glanz firbt sein Fell. Dann
mufl das Untier, wie festgesetzt, geschlachtet werden; sie spalten mit
einem heiligen Speer seine Brust; die klaffende Wunde speit eine Welle
von kochendem Blut heraus, und der dampfende Strom fliefit in das dar-
unter befindliche Holzgeflige und flutet weit dahin. Da spendet der durch
die zahlreichen Rinnen der tausend Ritzen herabfallende Regen einen
fauligen Tau, den der darin begrabene Priester auffingt, indem er sein
schindliches Haupt unter all die Tropfen hilt, am Gewand und am gan-
zen Korper besudelt. Ja, er beugt sogar seinen Kopf nach hinten, halt
seine Wangen entgegen, bietet Ohren, Lippen und Nase dar und wascht
selbst die Augen in der Fliissigkeit; seine Kehle verschont er gleich gar
nicht, vielmehr benetzt er seine Zunge, bis er das schwarze Blut ganzlich
schliirft. Danach ziehen die Flamen (d. h. die Opferpriester) den Kadaver,
steif infolge der Blutleere, von dem Bretterboden hinweg; der Priester
steigt, abstoflend von FErscheinung, darunter hervor, zeigt sein feuchtes
Haupt, seinen (von dem Blut) schweren Bart, seine triefenden Stirn-
binden und seine durchtrankten Kleider. Diesen, von solchen Bertihrungen
verunreinigten und von der Jauche des frischen Opfers besudelten Mann

14 Beispiele bei Scawenn 1915, 189ff.
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begriiffien alle und beten ihn von ferne an.“!® Aber eine solche Taufe ver-
hieB Erlosung und Unsterblichkeit, und gerade diesen Gedanken der
Unsterblichkeit diirfen wir in dem Rat des Gottes an Sabakos vermuten.
Der Athiopienkonig soll ja nicht vor Unheil bewahrt bleiben, wie es die
Kommentatoren zu Diodor I, 65 unter Hinweis auf Gen. 15 und Jer. 34
meinen,® sondern die Menschenzerteilung soll die gliickliche und lang-
andauernde, sozusagen ,ewige“ Herrschaft uber Agypten garantieren.

Es sei nur kurz die Frage angeschnitten, ob nicht die Kerntruppe des
persischen Heeres deshalb die ,,Unsterblichen” genannt wurde (z. B. Hero-
dot VII 41, 55, 83, 211, VIII 118), weil an ihr der ,unsterblich® machende
Ritus des Durchzuges zwischen zwei Leichenteilen vollzogen wurde, wenn
auch die rationalistische ionische Erkldrung eine andere war: ,Man nannte
sie die ,Unsterblichen’, weil im Falle einer Liicke, infolge von Tod oder
Krankheit, sofort ein Ersatzmann eintrat, so dafl die Zahl dieser Zehn-
tausend immer voll war® (Herodot VII, 83).

Die Zerteilung von Leichen findet sich im indoeuropéischen Bereich
weit verbreitet: in der Dietrich-Sage kann die Riesin Hilde nur dadurch
vernichtet werden, dafl der Held zwischen die beiden Stiicke der in der
Mitte auseinander gehauenen Riesin springt, so dafl diese sich nicht mehr
durch die ihnen innewohnenden Zauberkrifte vereinigen kénnen.'’” In
europdischen mittelalterlichen Enthauptungsformeln taucht immer wieder
das Motiv auf, daft das Haupt so vom Rumpf zu trennen sei, dafl man
zwischen beiden Leichenteilen des Gerichteten hindurchgehen oder -reiten
konne.'® Wie lange und intensiv sich der Glaube hielt, durch Leichenteile
die Unsterblichkeit, bzw. etwas abgewandelt die Fahigkeit, Tote zu er-
wecken, erlangen zu konnen, zeigt folgender Bericht aus Indien aus den
zwanziger Jahren dieses Jahrhunderts: , ... daBl in dem indischen Orte
Burdwan ein Mann namens Vahamidan seine Frau mit ihrer Zustimmung
ermordete, in dem Glauben, er kénne durch Zauber die Kraft erlangen,
Tote wieder zum Leben zu erwecken. Um diese Magie zu erproben, be-
durfte er einer Leiche. Lange miihte er sich vergeblich, einen Toten zu
finden, an dem er seine seltsamen Zeremonien ausfithren konnte; als es
ihm nicht gelang, schlug er seiner Frau vor, sie sollte ihn in der Krénung
seiner mystischen Studien unterstiitzen, indem sie ihr Leben fiir ihn
opferte. Er versicherte ihr feierlich, er wiirde sie sogleich wieder zum Le-

15 1. Lerroror / W. GrunpMaNN, Umwelt des Urchristentums 11, Berlin 1967, 90f.
16 Vel. z. B. C. H. Oupratuer, Diodorus of Sicily I, London 1946, 225; A. Bur-
toN, Diodorus Siculus Book I. A Commentary. Etudes Préliminaires aux Reli-
gions Orientales dans 'Empire Romain 29, Leiden 1972, 195.

17 Zum gleichen Motiv in einer altdgyptischen Geschichte, in der zwischen die
beiden Teile einer Schlange Sand geschiittet werden muf}, damit sich die Stiicke
nicht wieder zusammensetzen konnen, vgl. E. Brunner-Traur, Altdgyptische
Marchen, Diisseldorf- Kéln 1963, 179f in der 33. Erzdhlung. :

18 K. von Amira, Die germanischen Todesstrafen. Untersuchungen zur Rechts-
und Religionsgeschichte. Abk. d. Bayerischen Akademic d. Wissenschaft, phil.-
hist. KI, 31,3, Minchen 1922, 84f, 212f.
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ben erwecken, wenn er an der Leiche die vorgeschriebenen Riten voll-
bracht habe. Um Mitternacht folgte die ergebene Gattin dem Manne an
die Stétte, wo frither die Leichenverbrennungen stattgefunden hatten, und
lie sich hier von ihm freiwillig in zwei Stiicke zerschneiden. Im Ange-
sicht des blutenden Opfers brachte der ungliickliche Fanatiker dann seine
Verehrung der Gottin Kali dar, zu der die Anhénger jenes Aberglaubens
beten. Nachdem er die Zeremonie vollbracht hatte, glaubte er nun im
Besitze der Krafte zu sein, um die Gattin zum Leben zu erwecken. Er
versuchte es mehrere Stunden lang — vergeblich. Die Polizei fand ihn an
der Stétte seines Verbrechens, laute Klagen und Selbstverwiinschungen
ausstoflend, in volliger Verzweiflung tiber die zerstiickelten Glieder seines
opfermutigen Weibes gebeugt.“*®

Das Zerlegen eines menschlichen oder tierischen Opfers und das Hin-
durchgehen zwischen den beiden Teilen ist nicht nur duferlich einem
Jrite de passage”, einer Initiation zu neuem Leben zu vergleichen: in
symbolischen Handlungen versucht der Mensch durch das Blut Leben in
sich aufzunehmen und an ihm in alle Ewigkeit teilzuhaben. Dieser Wunsch
des Menschen nach Teilhabe am Leben ist weltweit®*® und nicht auf einen
.Kulturkreis® beschriankt. Die Hoffnung auf Fortbestehen, sei es in eigener
Person in einer jenseitigen, sei es in seinen Nachfahren in der diesseitigen
Welt, wird garantiert durch die Aufnahme fremden Blutes, das der Tri-
ger des Lebens par excellence ist, wobei in einer magischen Vorstellungs-
welt menschliches Blut héher zu bewerten ist als tierisches. Die Belege fiir
die Teilung eines Kadavers und Durchzug zwischen den Hilften zur Er-
langung des Weiterlebens — derselbe Gedanke liegt letztlich auch der
vermuteten Lustration des Heeres zugrunde — sind in der indo-euro-
paischen Kultur wesentlich mannigfacher als in der vorderasiatischen,
zumal die Mari-Texte keinen Einblick in die Durchfithrung des Ritus’
der ,Eselstétung® gewihren. Der Brauch der Beduinen in Moab, anldflich
der Choleraepidemie 1903 zwischen den beiden Hilften eines geopferten
Schafes hindurchzuziehen,?! dient ebenfalls dem Weiterbestand des Stam-
mes. Denselben Gedanken miifiten wir demnach bei der ,Bundesschlie-
fung® in Gen. 15 voraussetzen, zumal Abraham eine Nachkommenschaft
zugesichert bekommt, die so zahlreich wie die Sterne am Himmel sein soll,
d.h. er wird in seinen Nachkommen ewig in dem ihm verheifienen Land
leben. Ein Vergleich mit den Beispielen aus anderen Kulturrdumen zeigt
aber zwei wesentliche Unterschiede: zunichst sind es drei verschiedene
Tierarten, die geopfert werden (bei Jer 34, 18ff allerdings auf ein einziges

1 H, Zmmmer, Vetalapantschavinsati. Die finfundzwanzig Erzdhlungen eines
Dimons, Darmstadt 1966, XXIIf nach dem Dresdner Anzeiger vom 4. De-
zember 1913.

20 Zu Beispielen aus Afrika vgl. A. VoreicHLER, Das Leben im Rhythmus von
Tod und Wiedergeburt in der Vorstellung der schwarzafrikanischen Vélker, in:
ZMR 63 (1980), 93—109.

21 HennINGER 1953, 344,

5 ZMR 2/81 145



Kalb reduziert) und dann zieht nicht derjenige durch die Leichenteile,
dem der Fortbestand zugesichert wird (wie wiederum bei Jer), sondern
der Gewahrer des Lebens. Wihrend also Jeremia den Ritus kennt, der
sich auch in anderen Kulturen nachweisen lafit, fallt die Abraham-Episode
vollig aus dem Rahmen, so daf von religionsvergleichender Sicht aus mit
einem Miflverstindnis des Schreibers gerechnet werden mufl. Das aber
setzt voraus, dafl der Ritus nicht in der frithsemitischen Kultur verankert
war,? sondern iibernommen wurde. Das in Gen. 15 angefiithrte Motiv des
Gottes, der in seiner Erscheinungsform als Ofen und Fackel gegenwartig
ist, deutet darauf hin, dafl der Verfasser eher an eine mystisch-sakrale
Vereinigung im Kultmahl dachte, an dem beide, das gottliche Feuer wie
auch der Mensch teilhat,”® so wie ein Bundesschluff auch unter den Men-
schen durch ein Kultmahl gefestigt wurde (z. B. Gen. 26, 30; 31, 54). Die
Theophanie fehlt dagegen bei den Beispielen aus dem indo-européischen
Bereich, wenn auch die Gewahrung des Lebens letztlich von einer Gott-
heit abhingt, die dem Menschen hilfreich und ratend beisteht. Das konnte
ein in der ionischen Philosophie des 6. und 5. vorchristlichen Jahrlunderts
denkender Grieche nicht mehr verstehen, und eine spatere Zeit konnte das
gesamte von Herodot iiber den Athiopenkonig Sabakos entworfene Bild in
sein Gegenteil verkehren: Diodor (II1, 6) uberliefert die Episode vom Athio-
penkonig Ergamenes®* der dem willkiirlichen Treiben der athiopischen
Priesterschaft ein Ende setzte, die die Konige zum Selbstmord zwangen.
Ergamenes aber, der griechische Bildung genossen und auch in der Philo-
sophie bewandert war, ,erhob sich zu dem stolzen Mute, wie er eines
Konigs wiirdig ist®, machte mit dem alten Aberglauben e¢in Ende und
totete die Priester, womit er seine Herrschaft und sein Leben sicherte.
Wihrend Sabakos aufgrund der herodoteischen ethischen Wertung die
Priester schonte, sich passiv zurtickzog und auf eine Weiterherrschaft ver-
zichtete, mufl Ergamenes aufgrund anderer philosophischer Gesinnung,
die nun danach trachtet, was der eigenen Person niutzt, sich iiber eine
veraltete Ethik hinwegsetzen und die Priester zerstiickeln. Die Grundlage
aber ist in beiden Fillen das Motiv des Blutbades zur Weiterexistenz.

SUMMARY

The article is dealing with the covenant reported in Gen. 15 in which the
mammals are divided in two halves and put down so that a person — in
this case God Himself — may pass through. A parallel narration is contained
in Jer. 84,18ss. but in this case the people himself is walking through the divided
halves. Similar rites are testified for Greece which have been regarded as

22 Die Teilung der Tiere wird nur als Strafsubstitution gewertet: HENNINGER
1958, 790 Anm. 299 mit weiteren Literaturangaben; fiir die altarabische Epoche
scheinen derartige Opfer tiberhaupt zu fehlen: J. WeLLHAUSEN, Reste arabischen
Heidentums, Berlin *1961.

23 HeEnNINGER 1953, 351f.

24 HormANN-VorpIcHLER 1979, Kap. 11.
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lustrations up to now. In Herodotos II, 189 an episode is reported which has
nothing to do with the firming of a covenant nor with a lustration, but where
the passing between the parts of corpses is serving the prolongation and
strengthening of the ruling power and life. The lifegiving and rejuvenating
power of the blood is transferred by the passing through the halves of animals;
it is an initiation to a new or eternal life, which has been promised to Abraham
too in Gen. 15 in the form of a numerous progeny.
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BERICHTE

XV. JAHRESTAGUNG DER DEUTSCHEN VEREINIGUNG FUR
RELIGIONSGESCHICHTE (DVRG)

Einmal mehr hatte sich die DVRG fiir eine Jahrestagung (16. 3. — 19. 3. 1980)
cinen kleinen Ort abseits einer Universititsstadt gewihlt (Bad Sooden-Allendorf).
Diese Wahl mag dazu beigetragen haben, dafl die Teilnchmerzahl (durchschnitt-
lich waren ca. 40 Teilnehmer anwesend) gegeniiber der der vorangegangenen
Tagung in Bonn kleiner war. Dafiir lag die Prasenzquote der Teilnchmer an den
Veranstaltungen aber erheblich héher. Entscheidend fiir das ,duflere® Gelingen
der Tagung waren die kurzen Wege innerhalb Bad Sooden-Allendorfs und die
Tatsache, dafl der Biirgermeister, Barig, der sich in seiner Studienzeit auch mit
Religionswissenschaft befafit hat, groflen persénlichen Anteil an der Tagung
nahm. Er leitete nicht nur die Tagung ein, sondern liefl es sich auch nicht neh-
men, die Teilnehmer durch seine Stadt zu fithren und sie mit ihren bemerkens-
werten historischen und architektonischen Denkmailern wie auch mit den Proble-
men einer Gemeinde im Grenzgebiet zur DDR vertraut zu machen. Schliefilich
sorgte er am Abend des letzten Tages mit einem Empfang fiir den geselligen
Ausklang der Tagung.

Entsprechend dem BeschluB der Mitgliederversammlung, dic anlaflich der
Jahrestagung in Bonn zusammengetreten war, bildete ,Ritual und Recht® das
Rahmenthema der XV. Tagung. Mit dem Rahmenthema war die Erwartung ver-
bunden, dafl die Referenten einer, wohl in einer Schlufidiskussion zu erbringen-
den, systematischen Erfassung des Verhiltnisses bzw. der Verhiltnisse zwischen
Ritual und Recht vorarbeiteten. Die Vieldeutigkeit der Konjunktion ,und® lafit
nun zahlreiche und verschiedenartige Beziehungen zwischen Ritual und Recht
denkbar erscheinen, wie sie auch auf die Schwierigkeiten der Trennung beider
Begriffe hinweist. Gerade auf den letzgenannten Umstand machte schon C. G.
First in seinem einleitenden Festvortrag aufmerksam. Dafl das ,und“ des
Rahmenthemas durch seine Vieldeutigkeit sehr gut der Wirklichkeit Rechnung
trigt, wurde dann in den einzelnen Vortrigen deutlich. So mufiten dann auch
von der Schlufdiskussion alle Teilnehmer etwas enttduscht sein, die eine Redu-
zierung des Inhalts der Vortrige auf einige wenige Begriffe erwartet hatten.
Ein zugleich einfacher und verbindlicher Begriffsapparat schien sich nicht anzubie-
ten, und das seinerseits ist wohl eine Folge auch davon, dafl sowohl Ritual als
auch Recht selbst nur wieder vereinzelte kulturale Objektivationen unter anderen
sind und deshalb nicht nur das Verhiltnis, welches sie untereinander, sondern
auch das, was sie mit den anderen kulturalen Gegebenheiten verbindet, gesehen
werden mufl, was natiirlich eine begriffliche Fassung nur noch schwieriger macht.

Wenn der Berichterstatter im folgenden versucht, wenigstens einige der in den
Vortrigen dargestellten Verhiltnisse kurz zu charakterisieren, dann soll das
kein Versuch sein, eine Schlufidiskussion in dem oben angedeuteten Sinn zu er-
setzen, sondern nur helfen, die tatsichliche Vielfalt der bedenkenswerten Be-
zichungen zu belegen. Zuvor seien jedoch die einzelnen Vortrdge aufgefiihrt, und
zwar in der Reihenfolge, in welcher sie gehalten wurden:

C. G. First (Freiburg/Br.), Ritual und Recht

W. Maperunc (Oxford), Redit und antinomische Tendenzen im Islam

P. Antes (Hannover), Religion und Recht im Islam (Korreferat)

H. J. Becker (Kéln), Liturgie und Recht in ihrer wechselseitigen Durchdringung
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G. D. SontrEMER (Heidelberg), Recht und Ritual im traditionellen Indien: Uber-
tragung von Eigentum und Gottesurteil

P. Geruitz (Bremerhaven), Die rechtliche Bedeutung der Frau fiir das Bestat-
tungsritual bei den Khasi in Meghalaya

J. Maier (Kéln), Die Heiligkeit des Landes im Ritual und Recht der jiidischen
Uberlieferung

H. J. Loru (Disseldorf), Thora und Chassidus: Jiddischkeit aus der Sicht von
Lubavitsch-Chabad

H. Brunner (Tibingen), Kult, Recht und Ethik im alten Agypten

K. Houriser (Bonn), Rituelle und rechtliche Formen der sogenannten Jugend-
religionen

R. Frascue (Marburg), Die Heilsfunktion des Ritus in Stammesreligionen

Von allen moglichen denkbaren Bezichungen zwischen Ritual und Recht kamen
die folgenden zur Sprache: Ritual und Recht betreffend einander erginzend den-
selben Gegenstand und verfolgen dieselben Ziele (SonTHEIMER). Das Ritual geht
dem Recht historisch voraus, beide Bereiche durchdringen sich schlieRlich, wobei
das Ritual u.a. um der Deutlichkeit des Rechtsaktes willen erhalten bleibt
(Becker). Ritual und Recht sind insofern gleich, als sie beide stereotype Demon-
strationen formaler Konformitdt verlangen und beide unverfiighare Ordnungen
sind; sie sind unterschieden nach Geltungsbereich bzw. Zweck der Anwendung
(FLASCHE).

Mehr als das im Rahmenthema angedeutete Verhdltnis zwischen Ritual und
Recht stand in den Vortrigen das Verhiltnis zwischen Ritual und Recht auf der
einen Seite zu anderen, teilweise ganz und gar auflerreligiésen Gegebenheiten
auf der anderen im Mittelpunkt. Dieses quantitative Ubergewicht weist nach-
driiklich auf die Intensitit und Komplexitit der Verflechtung von Ritual und
Recht mit anderen Gegebenheiten hin. So kann man im Islam einen Antagonis-
mus zwischen Recht und Religion als mystischer Erfahrung ausmachen
(MapELUNG), wihrend andererseits das islamische Religionsgesetz als umfassende
Pflichtenlehre Inbegriff von Einhaltung praktizierter Religion
ist (AnTES). Es besteht eine Parallele zwischen fithrender rechtlicher Position
junger Méadchen und ihren Aufgaben im Rahmen des Familienrituals (Gerrirz).
Rituelle Reinheit und eine damit verbundene Uberzeugung von der Auserwihlt-
heit eines Volkes sollen einen politisch-territorialen Anspruch begriinden (Maieg).
Recht ist eine Enthiillung Gottes und das Studium des Rechts eine Moglichkeit
der Erkenntnis Gottes (LotH). Ein verhiltnismaflig enges, auf die Priesterschaft
beschrianktes Ritual entwickelt sich zu einer personell und sachlich umfassenderen
Ethik (Brunner). Es gibt ein — nur teilweise aus dem Lehrgut ableitbares —
Recht und einen entsprechenden Ritus in religidsen Gemeinschaften, das aller-
dings bestimmte Lebensbereiche iiberhaupt nicht regelt und oft mit dem allgemein
verbindlichen Recht des modernen Staates in Konflikt steht (HongiseL).

Tibingen Dieter Eikemeier

IAHR KONGRESS 1980 IN WINNIPEG

Alle fiinf Jahre findet der Internationale Kongref der .,International
Association for the History of Religions® (IAHR) statt. Nach Stockholm (1970)
und Lancaster (1975) fiel die Wahl 1980 (vom 17. bis 22. August) auf Winnipeg
(Kanada). Von daher erklart sich, daff relativ viele Religionswissenschaftler aus
Nordamerika, Australien und Ostasien, im Vergleich zu den voraufgegangenen
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aber ziemlich wenige aus Europa gekommen waren. Damit hangt wohl auch zu-
sammen, dafl von den iiber 400 Einzelreferaten kaum ein Zehntel in einer ande-
ren Sprache als Englisch gehalten wurde.

Sehr viel Interessantes war parallel, verteilt auf insgesamt 20 Sektionen, von
denen einige sehr rezente Einrichtungen (z. B. Sektion 17: Feminity and Religion)
sind und manche wegen zu geringer Vortragsanmeldungen wieder zusammen-
gelegt werden muflten (z.B. Sektion 12 u. 15 zu ,Anthropology and Sociology
of Religion®).

Die Fiille der Einzeldarstellungen 148}t nicht zu, die Beitrage hier im einzel-
nen zu besprechen. Auch eine Inhaltsangabe der 4 6ffentlichen Vortrage (J. Kita-
Gawa, USA; W. S. KaARUNARATNE, Sri Lanka; A. ScamimmeL, Bonn/USA; W. C.
Smrta, USA) wiirde der Vielfalt des Dargebotenen nicht gerecht. So bleibt nur
die Moglichkeit, einen subjektiven Eindruck wiederzugeben. Danach lassen sich
als neue Schwerpunkte dieses Kongresses, verglichen mit den bekannten fritherer
Jahre, erkennen: die religionsgeschichtliche Betrachtung des Christentums (dazu
fand u. a. ein anregendes Symposium statt); die kulturell-religiose Vielfalt Chi-
nas, der im lbrigen auch ein interessantes Kolloquium gewidmet war, auf dem
erstmals 3 Religionswissenschaftler aus der Volksrepublik China referierten; und
die Einbeziehung choreographischer und musikalischer Leistungen Indiens in die
Erforschung des Hinduismus (Anne-Marie Gaston, England). Eine Ausstellung
zur religidsen Praxis auf Taiwan (Jurian F. Pas, Kanada), ein Lichtbildervortrag
iiber die Mandéer im Irak (K. Ruporrs, Leipzig) und die Beitrige der Sektion
Buddhismus, die gemeinsam mit dem cbenfalls in Winnipeg tagenden Kongrefl
der , International Association for Buddhist Studies® veranstaltet waren, rundeten
das vielseitige Angebot ab.

Es war ein Kongrefl, an den sicher alle ca. 600 Teilnehmer gerne zuriickdenken,
weil er im angenehmen Rahmen einer Campus-Universitit vielfdltige Moglich-
keiten zur Begegnung und zum wissenschaftlichen Gesprach mit Fachkollegen aus
aller Welt geboten hat. So wird man schon jetzt vormerken, dafl der nachste
Kongref — .in scha’ Allah“ (,wenn Gott will“) — im Sommer 1985 in Sydney
stattfinden und unter der Leitung der in Winnipeg zum Prasidenten der JAHR
gewihlten deutschen Professorin Dr. Dr. ANNEMARIE ScHIMMEL stehen wird. Frau
Professor Scrimmer ist die erste Frau und der erste Islamkundler in diesem
ehrenvollen Amt, und dies ist Anlaf} genug, ihr dazu Gliick zu wiinschen.

Hannover Peter Antes

EUROPAISCHE THEOLOGEN
VOR DEM DIALOG MIT DER DRITTEN WELT

Zur Tagung des Evangelischen Missionswerks Hamburg in Bossey,
29, — 27. September 1980

Unter der Leitung von LoTHArR ENGEL stand die Zweijahrestagung des Ham-
burger Missionswerks 1980 im Zeichen des fiir 1982 geplanten Dialogs mit der
»Ecumenical Association of Third World Theologians® (EATWOT). Eingeladen
waren jiingere deutsche Ukumeniker und Missionswissenschaftler neben Theo-
logen aus anderen Teilen Europas und der Dritten Welt. Es stellte sich heraus,
dafl die Probleme eines solchen Treffens, wenn es nach dem Muster bisheriger
EATWOT-Konferenzen in aller Uffentlichkeit veranstaltet werden soll, gravie-
render sind, als die Européer bisher angenommen haben.
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Héhepunkte der Tagung waren zweifellos die Auftritte von Huco AssMANN
(Brasilien, z. Z. Costa Rica) und Kori Arrian-Kuri (Ghana, z. Z. New York).
Beide waren betont gesprachsoffen und dialogbereit; doch da beide von Haus
aus Soziologen sind, waren sie auch darauf bedacht, die Theologie durch die
Ukonomie herauszufordern. So schilderte Assmann die drei Phasen des revolu-
tiondren Engagements, die die Christen in Lateinamerika durchgemacht hitten:
die Entdeckung der Ursachen des Elends ihrer Vélker in der Logik, ja der
»Nekrophilie des Systems®; aktive Teilnahme am politischen Kampf; und der
Versuch, eine ,Kirche vom Volk aus“ entstehen zu lassen, die ,keine ,zweite’
oder ,andere’ Kirche® wire, sondern ,eine qualitativ neue Prisenz in der einen
Kirche®. Anstelle des bloflen Gegeniibers von Kirche und Welt tritt der klassen-
bedingte Antagonismus zwischen Unterdriickern und Unterdriickten, der zur
Option fiir den Sozialismus und zur Benennung des Feindes zwingt. Indem die
Theologie der Befreiung auf diese Situation, die Assmann am Beispiel Nicara-
guas und El Salvadors plastisch schilderte, konkret eingeht, ja aus ihr entsteht,
schafft sie eine neue Methode des Theologietreibens von unten nach oben und
erschlieit die Vision einer zukiinftigen Okumene, in der die Armen der Dritten
Welt die Kirchen evangelisieren.

Arpran-Kusr war nicht weniger emphatisch in seiner Verurteilung der Wir-
kungslosigkeit einer angeblichen Entwicklungshilfe, die fir die Wirtschaft des
Westens unentbehrlich geworden sei und aus enggefafiten wirtschaftlichen Er-
wigungen heraus einseitig festlege, fruchtbare und potentiell hochproduktive
Linder wie sein eigenes seien ,unterentwickelt’. Fazit: Die Reichen haben die
Armen nétig, um ihre Gewissen zu beschwichtigen, wihrend sie mit ,alternativen
Lebensstilen® kokettieren, die vom Standpunkt der unter Arbeitslosigkeit und
Kindersterblichkeit Leidenden nichts anderes als ,eine Beleidigung, ein schlechter
Witz® seien. Die Dorfer Afrikas warteten immer noch auf Christus den Erndhrer,
denn die Missionare hitten ithnen nur Christus den Gepredigten geboten.

Die unterschiedliche Reaktion der Teilnehmer auf diese herausfordernden
Referate gab viel Aufschlufl iiber die Dialogfahigkeit europdischer Theologen.
Mit Assmann, der fliefend Deutsch spricht und bis zum Ende der Tagung immer
fir informelle Gespriche bereitstand, entwickelte sich ein lebhafter Austausch,
aber viele standen dem Temperament und dem dramatischen Geschick Appran-
Kusis, mit dem er die Andersartigkeit afrikanischen Gefiihlslebens in Szene setzte,
hilflos gegeniiber. Zu seiner offenkundigen Enttduschung ist bis zu seiner vor-
zeitigen Abreise kein Dialog zustandegekommen. Es war ein Gewinn fiir die
Thematik der Tagung, da Wovrr-Dieter Just vom ,Ecumenical Research
Exchange® (Rotterdam) sein Referat umbaute, um diese unbefriedigende Dialog-
erfahrung aufzugreifen.

Just ging auf den schamhaft liegengebliebenen Rassismusvorwurf Arpian-
Kusis am Beispiel der weiflen Liberalen Siidafrikas ein, deren Dilemma mit dem
dkumenisch aufgeschlossener Europider durchaus vergleichbar sei. Allerdings
miisse man auch beriicksichtigen, daf viele afrikanische Theologen auch Schwie-
rigkeiten hétten, weil sie zur jeweiligen nationalen Bourgeoisie gehdren. Darauf-
hin meldeten sich mehrere Teilnehmer aus Afrika und Asien zu Wort, die den
Vorwurf eines latenten europidischen Rassismus selbst unter Theologen unter-
strichen und den Lateinamerikanern vorhielten, sie unterschitzten die Wichtigkeit
der Kultur im Prozef der Befreiung zu einem menschenwiirdigeren Leben. Auch
Anfragen an die theologische Eigenstindigkeit der Befreiungstheologie klangen an.
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Ein weiteres Verdienst von Just war es, die Frage iiberhaupt aufzuwerfen,
welches Europa denn, und welche Ebene der dort betriebenen theologischen
Reflexionen, in den Dialog mit der Dritten Welt einzutreten gedenke. Europii-
sche Theologen und ihre Kirchen hitten bisher wenig Bercitschaft und Einfalls-
reichtum an den Tag gelegt bei der Bewiltigung der offenkundigen Ungerechtig-
keiten und Unausgeglichenheiten sowohl im Bereich des Gemeinsamen Marktes
wie auch in den Bezichungen der Neun zur Dritten Welt, und das dringende
Problem der Erweiterung der EG durch ein ,Drittes Europa® der Siidlinder wiirde
weder auf theologischer noch auf organisatorischer Ebene kaum wahrgenommen.
Just ging so weit, von der Moglichkeit einer spezifisch europiischen Befreiungs-
theologie zu sprechen, die von den ihrer Lage bewufitwerdenden ,Subjekten der
Befreiung® getragen wiirde. Nicht alle Teilnehmer waren bereit, diese Maglichkeit
als eine realistische zuzugestehen, aber die Vorstellung praktischer Dialogansitze
durch Mitarbeiter des Hamburger Missionswerks erhielt eine neue Dringlichkeit
und Aktualitat.

Eine Gruppe aus Miinster zeigte, wie Erfahrungen in Bereichen wie Erwach-
senenbildung, Krankenseelsorge, Frauenarbeit und Basisgemeinden woméglich
brauchbarere Ankniipfungspunkte fiir den Dialog mit EATWOT héten als eine
zu wirklichkeitsferne Universititstheologie, und Luu Hone Kuanm (Vietnam,
z. Z. Hamburg) bemerkte, dafl die kreativsten Vorschlige von denen gekommen
seien, die Forschung mit Basispraxis verbanden. Damit war eine Richtung fiir
den kommenden Dialog vorgezeichnet, und in nachfolgenden Verhandlungen mit
Vertretern der EATWOT Mitte Oktober ist sie in diesem Sinne auch akzeptiert
worden.

Gerade Huco Assmann, der durch seinen unbeirrbaren Enthusiasmus und
Optimismus viele zu neuer Hoffnung animiert hatte, bemingelte gegen Ende der
Tagung, dafl die grofien theologischen Themen eines zeitgemifien Dialogs — die
Stellung der Christologie, der Beitrag der Religionen und Kulturen zur Befreiung,
das westliche Sozialismustabu — viel zu kurz gekommen seien. Diese Kritik war
berechtigt; doch fiir diese und andere Themen wird noch Zeit sein, wenn die
gerade auf dieser Vorbereitungstagung sichtbar gewordenen Schwierigkeiten der
Europder, auf die Dialogbedingungen anderer einmal einzugehen, iiberwunden
sind.

Miinster John May

STUDIENSEMINAR IN BANGALORE

In der Zeit vom 31. Oktober — 2. November 1980 fand in Bangalore (Indien)
ein Studienseminar zum Thema ,Religions in their Re-Making®“ statt. Wie das
Rahmenthema besagt, ging es dabei vornehmlich um die Versuche religiéser Neu-
orientierung in der Gegenwart und dies vor allem angesichts der Herausfor-
derungen durch die moderne Welt.

Diese Themenstellung wurde nur in einem Bereich in die Vergangenheit hinein
ausgeweitet: bei Referaten aus dem weiten Feld der Bibelexegese. Die drei
diesbeziiglichen Beitrige von Exegeten aus Bangalore (JosePH PATHRAPANEAL:
The Polarity of Law and Freedom in Pauline Religion; Pauvr KaLLUVEETTIL:
Influence of Semitic Religions in the Making of Hebrew Religion; Antony
Epanap: The Emergence of the Gnostic Challenge to Johannine Logos) wurden
ausfithrlich und kritisch diskutiert. Dabei ist zweierlei deutlich geworden: von
vielen Teilnehmern wurde die Erwartung geduflert, die religitse Umwelt des
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AT bzw. NT solle nicht als isolierte Faktizitat, sondern ihrerseits dynamisch als
Produkt vielfiltiger Fremdeinfliisse gesehen werden, wobei dann z. B. die indo-
iranischen Elemente innerhalb der Gnosis deutlicher hervortreten mifiten. Zum
anderen — und das war fir mich besonders faszinierend zu sehen — kam es
zu einer echten Auseinandersetzung zwischen den unterschiedlichen Wissenschafts-
traditionen des Westens, wenn beispielsweise die Skepsis bzw. Zuriidchaltung
gegeniiber dem ,Mythos“, wie sie fiir die deutsche Exegese und die des Bibel-
institutes in Rom typisch ist, durch einen mythosfreundlichen Approach aus
Léwen oder den USA herausgefordert wurde. Mir scheint, dafl gerade in Indien
die unterschiedlichen Ansitze und infolgedessen auch die Grenzen und Be-
schranktheiten der einzelnen westlichen Wissenschaftsmethoden dadurch deutlich
und fiir alle fruchtbar in Frage gestellt wurden, weil Absolventen all dieser
Schulrichtungen an einem Tisch saflen und um die Wahrheit rangen, wahrend
die meisten Diskussionen in Europa zu einseitig meist ein und derselben Wissen-
schaftstradition verpflichtet sind. Die Pluralitit — das haben diese Diskussionen
gezeigt — ist auch im Westen viel gréfier und tiefgreifender, als uns oft bewufit
und vielleicht auch lieb ist.

Aus der Distanz — von Indien her — ist dann manches weniger unterschied-
lich, anderes dafiir wieder trennender, als wir es zu erfassen gewohnt sind. Dies
wurde deutlich bei dem Referat von Kuncueria Parsin (Bangalore): Forces
Behind the Divisions in the History of the Church, wo in diesem kleinen Abrift
der Kirchengeschichte von den Anfingen bis zur Reformation vor allem die psy-
chologischen Voraussetzungen der kontrahierenden Gruppen in iberzeugender
Weise herausgearbeitet wurden.

Zur europiischen Tradition gehorte schliefllich noch das Referat von G. Nja-
RAKUNNEL (Alwaye): Religion Beyond Religions in Nietzsche, in dem der Ver-
such gemacht wurde, Nierzscues Kritik an der Religion positiv zu sehen und
diese dadurch von allzu menschlichen Verengungen zu befreien.

Der Schwerpunkt des Seminars galt dem Hinduismus und dem Islam sowie
den Konsequenzen daraus fir die christliche Theologie in Indien. Der Hindu-
gelehrte Ramacuanpra Rao (Bangalore) versuchte unter der Uberschrift ,The
Upanishadic Revolt in Sruti Literature® deutlich zu machen, dafl die Upanischa-
den mit dem Erlésungsgedanken eine radikal andere Position bezichen als die
Veden mit ihren Opferriten und jenseitigen Gottern. Allerdings lehnte es Rao
kategorisch ab, daraus im Sinne von Max MULLER irgendeine chronologische
Zuordnung abzuleiten. Im Gegensatz zur géngigen Auffassung westlicher Indo-
logen wollte er Vedanta nicht als das ,(zeitliche) Ende der Veden®, sondern als
Hohepunkt oder Ziel der Veden verstanden wissen. Die parallele Existenz hochst
unterschiedlicher Lehrmeinungen schien ihm fiir den Hinduismus und seine
integrative Kraft typisch und sollte nicht durch chronologische Modelle dissoziiert
werden.

Mit einem hochst technischen Referat ,The Rational Foundation of Advaita
Dharma® zeigte Jacos KarrackaL (Kottayam) manche Aspekte von Rao auf-
greifend, wie sehr die Advaita-Philosophie von der Position der Purva-Mimamsa
entfernt ist.

Ein besonders anspruchsvoller und tiefsinniger Beitrag war das Referat von
Francis Vineers (Bangalore): ,The Dialectics of Jnana and Bhakti.” Der Red-
ner konnte zeigen, dafl beide Priorititen (Jnana-Erkenntnis; Bhakti-Liebe) durch-
aus berechtigt und nachvollziehbar sind, wobei der Hinduismus mehr der Jnana
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und das Christentum cher der Bhakti die Uberlegenheit gegeniiber der anderen
Prioritdt einrdumt.

Die Beschiftigung mit dem Islam konnte infolge des Nichterscheinens der
muslimischen Vortragenden nicht in der urspriinglich vorgesehenen Breite er-
folgen. So blieb es weitgehend bei meinem Referat .fran — An Islamic Example
for Religions in their Re-Making®, wobei die Islamische Republik Iran als ein
hochst problematischer Versuch einer religiésen Erneuerung des Islam gewertet
wurde. Eine anschliefende Podiumsdiskussion mit Statements von S. V. Brajjan
und Fr. Georce Koovackar, beide Hyderabad, machte die starke Fixiertheit
der muslimischen Inder (ca. 80 Millionen) auf die Golfregion und die damit
verbundene religiose Neuorientierung und Politisierung, vor allem auch unter
der Jugend, deutlich.

Die Konsequenzen aus diesem religiosen Setting fur die christliche Theologie
in Indien deuteten IenaTius Hirunavam (Madras) in Form unbequemer Fragen
(Religions and the Awareness of the Need of Indigenisation) bzw. in systemati-
scher Weise A. Pusuparajan (Dharwad) (Phenomenon of Crossing the
Boundaries of Religion) und J. QuseparameiL (Kottayam) (An Exploration of
the New Avenues in Religious Experience) an. Dabei wurde der religiosen Er-
fahrung breiter Raum gelassen. Die indische Befreiungstheologie im Stile von
SepasTian Kaepen: Jesus and Freedom (New York 1977) war zwar in den
Gesprachen am Rande stets allen prisent, in den Referaten oder Diskussionen
selbst kam sie aber nicht vor.

Den Abschlufl des Studienseminars bildete das Referat von CrrisTOPHER
Duraisinge (Bangalore): Reflections on Modern Challenges to Religions and
an Emerging Religious Consciousness of Today. Dieses auflerordentlich diffe-
renzierte Referat wiirde eine sehr eingehende Wiirdigung in nahezu allen
Einzelaussagen verdienen, wofiir hier jedoch nicht der Ort ist. DuraAISINGH ver-
suchte zu zeigen, dafl alle groflen Religionen gegeniiber den Herausforderungen
der Moderne zum ersten Male in der Geschichte gewissermafien in einem Boote
sitzen. Sie miissen positiv auf des Menschen Sehnsucht nach Freiheit (d.h. Be-
freiung von jeder Form von Bevormundung — auch im Sinne von als ein-
engend verstandenen gottlichen Geboten) und konkreter Erfahrung von Lebens-
qualitdt im Hier und Heute antworten.

Am Ende des Seminars stand noch nicht fest, ob die einzelnen Beitrdge als
Sammelband oder als Einzelaufsitze in der Zeitschrift DHARMA erscheinen
werden, in jedem Falle werden sie aber auf die eine oder andere Weise der
interessierten Uffentlichkeit zuginglich gemacht werden.

Die zahlreichen Gespriche in der angenehmen Atmosphire des Dharmaram
Instituts haben mir gezeigt, dafl das religiose Engagement in Indien in eine
neue, hoffnungsvolle Phase getreten ist. Auf vielfache Weise beginnt es zu glim-
men. Sollte sich dies zum Feuer ausweiten, so wird es — das ist mir ebenfalls
klar geworden — bald die eine oder andere Wand niederbrennen, die wir bislang
noch fiir solide und unumstéflich halten. Neue Rdume werden sich so auftun.

Hannover Peter Antes
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Angerhausen, Julius: Auf unsern Schultern liegt die Welt. Wort und
Werk/St. Augustin 1979; 339 S.

33 Predigten zu verschiedenen Gelegenheiten, die erste vom Tag der Verkiin-
digung des Bischoflichen Hilfswerks ADVENIAT 1961, die letzte vom Welt-
missionssonntag 1978, sind ein eindrucksvolles Zeugnis missionarischer Verkiin-
digung und ein geschichtliches Dokument fiir den Wandel des missionarischen
Denkens in unserem Land. Was bis in die Tage des 2. Vatikanischen Konzils
als besondere Tatigkeit innerhalb der Kirche erschien, wurde nach dem Konzil
mehr und mehr zur Grundperspektive der Kirche selbst. Der Band bietet zu-
gleich an vielen Stellen Einblik in das personliche Engagement des Essener
Weihbischofs zugunsten der missionarischen Arbeit der Kirche.

Bonn Hans Waldenfels

Bussmann, Claus: Befreiung durch Jesus? Die Christologie der latein-
amerikanischen Befreiungstheologie. Kosel-Verlag/Miinchen 1980; 181 S.

Die klassische Christologie, so wie sie mit all ihren Varianten in der kirchlichen
Dogmatik gelehrt wird, nimmt zum Ausgangspunkt die Definition der grofien
Ukumenischen Konzilien. Jeder Versuch einer Neuformulierung des Christus-
glaubens mufl sich — solange er sich auf der Ebene von Theorie und Lehre
bewegt — an diesem Mafistab bewahrheiten. Nun entsteht aber in kirchlichen
Kreisen Lateinamerikas, zumal in den Basisgemeinden, eine Christologie, die
zwar keineswegs die klassischen Aussagen der Ukumenischen Konzilien iiber-
winden will, wohl aber bewufit bei der Praxis des Christusglaubens einsteigt.
In einem gesellschaftlichen Kontext von Abhangigkeit und Unterdriickung nennt
die Bischofskonferenz von Puebla (27. 1. — 18. 2. 1979) den Herrn dann auch
Christus den Befreier (1031; Botschaft 9; vgl. 1183).

Die Konturen dieser lateinamerikanischen Christologie der Befreiung versucht
der Duisburger Theologe Craus Bussmans aufzuweisen. Nach einem ersten
Schritt, in dem er die Theologie der Befreiung als eine neue Art von Theologic
iiberhaupt vorstellt, erdrtert er in einem zweiten Teil die Riickbeziige auf
Jesus Christus in der Befreiungstheologie. Dabei skizziert er zunachst, welches
Interesse lateinamerikanische Theologen an Jesus haben, beschreibt sodann das
»Politische“ an Jesus sowie seinen Weg in den Tod, erértert drittens die Bedeu-
tung von Tod und Auferweckung Jesu fiir lateinamerikanische Christen und
weist schliefflich darauf hin, dafl fiir Lateinamerikaner der Schliissel zu ihrem
Christusbild in Jesu Predigt vom Reich Gottes liegt. Um dem Autor gerecht zu
werden, sollte man bedenken, dafl es ihm darum geht, das neue lateinamerika-
nische Christusverstindnis in seinen Kernstiicken schlicht vorzustellen, nicht aber
eigentlich iiber sie zu reflektieren.

Bussmann gelingt mit seiner Studie eine gute Einfithrung in den praxis-
orientierten Horizont der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung. Freilich
sei die Anmerkung gestattet, dal es — was der Verfasser auch immer wieder
betont — lateinamerikanischen Christen um Praxis geht und daf sich diese Praxis
zundchst in Rundgesprichen, Bibelmeditationen, Reflexionskreisen und Studien-
tagen artikuliert. Auch Befreiungschristologie hat hier ihren Entstehungsort. In
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einem zweiten Schritt werden dann solche Uberlegungen — wer weif}, viel-
leicht! — auf hektographierten Blittern abgezogen oder als einfachste Broschiiren
gedruckt verbreitet. Die in Bibliotheken archivierte Literatur ist schliefllich die
oberste Abstraktionsebene eines Prozesses, der wesentlich dynamischer ist, als
daf} er im Genre des kommerzialisierten Buches vermittelt werden kénnte. Es sei
BussManN nicht angelastet, diese Schwierigkeit nicht gemeistert zu haben. Es sei
nur deshalb auf sie hingewiesen, weil Diskussionen iiber die lateinamerikanische
Befreiungstheologie hierzulande allzu haufig schon von diesem Einstieg her
mifiverstindlich werden. Dessen ungeachtet machen eine ganze Reihe positiver
Elemente ,Befreiung durch Jesus?“ zu einem wichtigen Buch. Der Duisburger
Theologe tut gut daran, weithin lateinamerikanische Theologen ihre Gedanken
selbst vortragen zu lassen. So bietet er deutschsprachigen Lesern die Méglichkeit,
uber die Sprachgrenzen und iber die sonstigen Hindernisse des beinahe unmég-
lichen Zugangs hinweg lateinamerikanische Autoren im Originalton zu erfahren.
Positiv einzuschatzen ist weiterhin, daff BussmMany nicht nur die inzwischen auch
hier bekannten Namen bringt, sondern auch Theologen zitiert, denen manch
einer in diesem Buch vielleicht das erste Mal begegnet. Sodann gefdllt, dafl der
Verfasser seine lateinamerikanischen Gesprachspartner da und dort nicht ohne
Riickfragen oder kritische Anmerkungen entlifit. Vor allem besteht der Wert des
Buches aber schlieflich darin, dafl es anregt, in einem wahrlich nicht krisen-
freien theologischen Kontext die Frage nach der Rolle der Theologie im Horizont
der sie umgehenden Gesellschaft neu zu bedenken.

Lilienthal Horst Goldstein

Le Saux, Henri: Die Gegenwart Gottes erfahren. Erneuerung christlichen
Betens in Begegnung mit dem Hinduismus. M. Griinewald/Mainz 1980;
126 S.

Puthiadam, Ignatius/Kidmpchen, Martin: Geist der Wahrheit. Christliche
Exerzitien im Dialog mit dem Hinduismus. Ein Lese- und Ubungsbuch
(mit acht Meditationsbildern von Jyoti Sahi). Butzon & Bercker/Kevelaer
1980; 226 S.

Mit den beiden Verdffentlichungen sei auf ein Genus religioser Begegnungs-
literatur aufmerksam gemacht, das nicht bei der theoretischen Erérterung der
Vereinbarkeit von christlicher und asiatischer Spiritualitit stehen bleibt, sondern
sich um den Austausch religioser Einsichten und Erfahrungen in den eigent-
lichen Vollzug des Gebetes hinein bemiiht. Das Buch des verstorbenen Benedik-
tiners LE Saux hatte als Adressaten urspriinglich indische Christen, denen es
»das ermunternde Wort eines Freundes an den Freund, dafl er nicht ermiide auf
dem langen Weg® (11), sein mochte; es wird nachtraglich europdischen Freunden
zuganglich gemacht, die somit einen Einblick erhalten in das Beten eines Chri-
sten in hinduistischer Umgebung. Das Buch stellt eine gliickliche Erginzung
friherer Veroffentlichungen des Vf. dar.

Der indische Jesuit PurHiapam hat zusammen mit dem deutschen Germanisten
KimpcHEN achttagige Exerzitien in Verbindung mit der hinduistischen Umwelt
entworfen. Der Anteil beider an der Arbeit ist nicht niher beschricben. Hier
ist allerdings kritisch anzufragen, ob den Autoren selbst bewufit war, dafl die
vorgelegten Ubungstexte ein auffallendes Gefille vom Christentum zum Hin-
duismus hin enthalten, das in dieser Weise nicht ganz befriedigen kann. Hinzu
kommt, daf die Frage nach der Sinnspitze ignatianischer Exerzitien iiber Gebiihr
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vermieden worden ist, so daf} die doppelte Bezichung — nidmlich die Bezichung
von christlichem und hinduistischem Verstdndnis und die von Ubungsreihe und
ignatianischem Grundwollen — néherer Uberpriifung bediirfte.

Bonn Hans Waldenfels

Metzler, Josef: Die Synoden in China, Japan und Korea, 1570—1931.
Schoningh/Paderborn 1980; 324 S.

Das vornehm ausgestattete und gut gedruckte Werk ist Teil einer von WALTER
BranpMULLER (Augsburg) herausgegebenen Konziliengeschichte, die auf 25 Bande
berechnet ist. Joser METZLER, der bekannte Missionshistoriker und Archivar der
~Kongregation fiir die Evangelisation der Vélker” in Rom, hat die Synoden und
dhnliche Versammlungen bearbeitet, die in drei Missionslindern des Fernen
Ostens, in China, Japan und Korea stattfanden.

Das Werk besteht aus zwei Teilen. Der erste ist der chinesischen Kirche
gewidmet, die alter ist und mehr Synoden erlebt hat. Der zweite und kiirzere
Teil behandelt die Synoden und dhnliche Beratungen in Japan und Korea. Wer
nun vermutet, dafl die Lektiire dieses Bandes trocken und uninteressant wire,
wird bald eines Besseren belehrt. Zwar werden hier stark kirchenrechtlich orien-
tierte Zusammenkiinfte beschrieben, doch gewahren sie sehr konkrete Einblicke
in die seelsorglichen Probleme und deren Losungsversuche einer jeden dieser
Ortskirchen. Dabei versucht der Autor, das Pastorale in den Vordergrund zu
stellen und es dem jeweiligen kulturellen und soziologischen Hintergrund zuzu-
ordnen, was dem Werk eine besonders eindrucksvolle Note verleiht. Dabei kann
der Autor aufzeigen, daf zuweilen der Hl. Stuhl bei der Beurteilung der Pro-
bleme viel weitsichtiger war, dafl er sich des &éfteren mehr fir die Rechte des
einheimischen Klerus und fir die Belange der fremden Kultur einsetzte als die
Missionare am Ort.

Dies ist der erste Versuch, die Synoden in den drei Lidndern zusammen-
hingend bis 1931 darzustellen, was sicherlich gelungen ist. Dabei kamen dem
Autor die Bestinde romischer Archive und Bibliotheken, zumal die seines Hau-
ses, sehr zugute. So fufit die Arbeit auf bestem Quellenmaterial, ist gut belegt
und besticht durch die Klarheit der Darstellung und das abgewogene Urteil. Sie
diirfte fiir die weiteren Binde der Konziliengeschichte deutliche Mafistibe setzen.

Fir spitere Darstellungen der Missionsgeschichte dieser Linder bleibt aller-
dings ein Desiderat, das hier offenkundig wird. Wer mit wissenschaftlicher
Akribie jeden Europier, der im Text vorkommt, identifiziert, mufl das um der
Gerechtigkeit willen auch bei Asiaten tun. Sich bei anerkannten chinesischen
Gelehrten einfach mit dem Namen Paulus, Michael, Zeno und Ignatius zu be-
gniigen, wird bei chinesischen Historikern auf heftige Reaktionen stofien, zumal
solche Gelehrte wie PaurL Hsti Kuang-cu't, Leo L1 Cam-tsa0, MicHAEL YaN
T'ing-yOn und IeNatius Sun YUan-uua bereits hinreichend identifiziert sind
(vel. G. Dunng, Das grofe Exempel, S. 142 und 185). Was die Umschrift chine-
sischer Orts- und anderer Namen angeht, so darf man hier daran erinnern, daff
sowohl die Wade-Umsdhrift als auch die alte postamtliche Umschrift fir das
Gebiet der Volksrepublik China jetzt iiberholt sind, weil dort eine neue und
fiir alle Linder einheitliche Umschrift eingefithrt ist. Man wird in Zukunft kaum
an der neuen Umschrift vorbeigehen konnen.

Diese mehr beildufigen Bemerkungen betreffen nicht das Anliegen des Wer-
kes, das als echter Fortschrift in der Missions- und Konziliengeschichte gewertet
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werden mufl und gerade auch durch seine kulturbezogene Ausrichtung eine
begriilenswerte Bereicherung darstellt.
Wiirzburg Bernward H. Willeke

Mulago, Vicente: Simbolismo religioso africano. Estudio comparativo con
el sacramentalismo cristiani (Semina Verbi. Serie monografica sobre las
religiones no cristianas = Biblioteca de autores cristianos 407). Madrid
1979

Der Symbolreichtum der Bantutraditionen kann — wenn die Gefahr eines
magischen Miflverstandnisses nicht ilbersehen wird — der afrikanischen Kirche
dienen im Bemithen um ein tieferes Verstdndnis der Inkarnation, des Mysteriums
Kirche und der Sakramente. Diese Auffassung hat V. MuLaco, Professor an der
katholisch-theologischen Fakultit von Kinshasa, Mitglied der Internationalen
Theologenkommission und Konsultor des romischen Sekretariats fiir die Nicht-
Christen, in verschiedenen Publikationen vorgetragen und erldutert, so auf der
VI. Theologischen Woche in Kinshasa und vor der Generalversammlung des
Einheitssekretariats (Paris 1971). Auf der Basis dieser Konsultationen entstand
der Entwurf zu vorliegender Untersuchung tiber den afrikanischen Symbolismus
im Vergleich zum christlichen Sakramentenverstindnis.

In der Einleitung erldutert Vf., inwieweit er mit seiner Untersuchung der
Bantutradition (Zaire, Kongo, Angola, Ruanda) den Anspruch erheben kann, die
»Afrikanitdt® in ihrem kulturell Gemeinsamen anzusprechen (3/5). Der afrika-
nische Symbolismus erscheint ihm wesensverwandt mit dem christlichen Ver-
stindnis vom sakramentalen Zeichen. In sieben Einzeluntersuchungen zeigt er
diese Beziehungen auf: 1. Afrikanische und christliche Initiationsriten (13/68),
2. Mahl- und Blutgemeinschaft und eucharistische Communio (69/80), 3. Afrika-
nische und christliche Ehe (81/166), 4. Reinigungs- und Rekonziliationsriten und
Buflsakrament (167/87), 5. Afrikanische Totenfeier und christlicher Bestattungs-
ritus (188/278), 6. Investitur und priesterliche Amtseinsetzung (274/81) und
7. Afrikanische Solidaritit und christliche Gemeinschaft (282/331).

Aus dem Vergleich der im afrikanischen Alltag gebrduchlichen Riten mit
christlich sakramentalen Zeichen werden nicht nur Gemeinsamkeiten der Symbol-
sprache erhoben, sondern mehr noch die Verbindlichkeit des Zeichens, seine Wirk-
samkeit in der Prisentation des Bezeichneten und seine kommunikative Funk-
tion als die verbindenden Elemente zwischen afrikanischem und christlichem
Denken gedeutet. Es zeigt sich, dafl der Afrikaner mit Hilfe des Symbols alle
Krifte der Einung und Integration innerhalb der Gemeinschaften, mit den Ahnen
und mit den Michten des Kosmos zu sammeln und wirksam zu machen sucht.
Das Denken und Handeln in Symbolen gibt sich hier zu erkennen als Ausdruck
der Sehnsucht des Menschen nach Teilhabe am Mysterium des Lebens.

Die Darstellung und Vergleichung dient einem pastoralen und missionarischen
Anliegen. Dabei bleibt die Arbeit beziiglich des afrikanischen Symbolismus rein
deskriptiv, zeigt Parallelen auf im positiven Befund zur sakramentalen Zeichen-
handlung und bezieht dann in den Vergleich die theologische Interpretation des
sakramentalen Zeichens ein. Dadurch wird nun aber Unvergleichbares mitein-
ander in Beziehung gesetzt, der phidnomenologische Befund unvermittelt neben
eine Theologie der Sakramente gestellt. So heifit es dann z B. in der Zusam-
menfassung: ,Die Lebensgemeinschaft der Bantu — und der darin griindende
Gemeinschaftsgeist — griindet auf dem Verhéltnis von Herkunft und Lebens-
kreis, namlich der Blutsverwandtschaft, und auf den Eigentumsverhiltnissen,
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namlich der Giitergemeinschaft. Sie ist wesentlich verschieden von der christ-
lichen Kommuniongemeinschaft, die auf der Teilhabe am iibernatiirlichen Leben
griindet® (316). Diese Parallelisierung der soziologischen und der theologischen
Ebene bleibt ohne wirklichen Erkenntnisfortschritt. Der Untertitel ,Eine ver-
gleichende Studie zum christlichen Sakramentenverstindnis® ruft darum falsche
Erwartungen hervor. Hinsichtlich der umfassenden Darlegung des Formenreich-
tums der traditionellen afrikanischen Symbolwelt und der diesbeziiglichen Syste-
matik ist die Arbeit jedoch als ein Kompendium zu bewerten, das nicht nur
informativ ist, sondern den Weg zu weiteren religionswissenschaftlichen und
missionstheologischen Untersuchungen weist.

Bonn Thomas Kramm

Spae, Joseph J.: Church and China: Towards Reconciliation? Chicago
Institute of Theology and Culture/Chicago-Leuven 1980; 167 p.

Ders.: Kirche unterm roten Stern. Neue Hoffnung fiir Chinas Christen?
missio aktuell/Aachen 1980; 145 S.

Spaks Studie bietet im Augenblick den umfassendsten Uberblick tiber die Situa-
tion des Christentums, zumal der katholischen Kirche, im neuen China nach
Maos Tod. Grundlage dafiir sind Veroffentlichungen des Jahres 1979 wie u.a.
People’s Daily und Beijing Review, sodann miindliche Mitteilungen von solchen,
die China besuchen und Kontakte mit Christen aufnehmen konnten. In einem
ersten Teil beschreibt V{. die Situation Chinas, wie sie sich nach der Entmytho-
logisierung Maos darbietet: das Problem der Untererndhrung, die neue Wirt-
schaft, die Bevolkerungsprobleme. Er behandelt die sog. 5. Modernisierung —
nach den Modernisierungen der Landwirtschaft, der Industrie, der Wissenschaft
und Technik sowie der Verteidigung —, die die Verwirklichung der Demokratie
und der Menschenrechte betrifft. Die innerchinesischen Entwicklungen bedingen
zwangslaufig eine Neueinstellung zum Westen, deren Grenzen aber erkannt sein
wollen, wenn nicht die Errungenschaften der Revolution voreilig gefihrdet wer-
den sollen. — Im zweiten Teil wird dann das augenblickliche Verhiltnis von
Kirche und China analysiert. Den Ausgangspunkt bilden die Bestimmung der
Religion in China nach Maos Tod und die Interpretation der verfassungsmafig
garantierten Religionsfreiheit. Vf. verfolgt die protestantischen Erfahrungen,
bespricht die Aufgabe des neuen Instituts fiir das Studium der Weltreligionen,
den Besuch des fritheren anglikanischen Bischofs TiNG in Amerika, schlieflich dic
Beobachtungen der Situation der Katholiken in China und die Auflerungen und
Signale des Vatikans. Bei alledem wird deutlich: Auf chinesisch-christlicher Seite
wird das Verhdltnis von China und Christentum nach wie vor weithin in der
Sprache des patriotischen Christentums formuliert. Der Zugang zu romverbun-
denen Katholiken bleibt Auslindern offensichtlich noch versperrt. Das Verhaltnis
zum Christentum ist auf chinesischer Seite eher geprdgt von abwartender Neu-
gierde und Héflichkeit, erlaubt in diesem Sinne heute auch Kontakte mit relativ
hochstehenden Personlichkeiten, verbietet aber falsche euphorische Téne. Es lidt
zu einem geduldigen Prozef der kleinen Schritte ein, der nicht durch indiskrete
und iiberhastete Reaktionen gestért werden sollte. Es féllt auf, dafl V{. auch von
der theologischen Bewertung der chinesischen Revolution, wie sie auf dem
Léwener China-Symposium 1974 vorgetragen wurde, Abstand nimmt und sich
mit einer Dokumentierung der Situationsabldufe begniigt, obwohl die Frage etwa
einer neuen Institutionalisierung des Christentums durchaus zu Riickfragen, wenn
nicht gar zur Institutionskritik des abendlindischen Christentums einlddt.

159



Die deutsche Ausgabe des englischen Originals ist zwar weithin eine Uber-
setzung des urspriinglichen Textes, weist aber eine Reihe von Anderungen auf,
die hier kurz aufgelistet seien: (1) Auf die als Fiillsel freier Seiten benutzten
Textzitate aus chinesischen Quellen und anderer Chinaliteratur, wie man sie in
der englischen Ausgabe findet, ist verzichtet worden. (2) Das 1. Kap. des 2. Teils
»,Christen iiber China: ihr Versuch sie zu verstehen® ist nicht {ibernommen
worden. (3) Die Analyse selbst ist vor allem im 2. Teil fortgeschrieben worden
und enthilt a) die Auseinandersetzung zwischen Ting und V{. iiber die die Be-
wertung der chinesischen Situation (erstmals ausfithrlich in englischer Sprache in
Verbum SVD 21 (1980) 129—154: Joseen J. Seae, Church and China: The
Painful Dialogue. Theological Reflections on a New Book.), b) aufler dem Be-
such Bischof Mosgrs auch die Beobachtungen der beiden Kardinile Kénic und
ETcHEGARAY, die unabhingig voneinander fast gleichzeitig im Marz 1980 China
besucht haben. (4) Von Kardinal Konic stammt auch das Vorwort zur deutschen
Ausgabe, in dem er dem V{. bestdtigt, er habe die ,diffizilen Zusammenhange
und historischen Hintergriinde mit wissenschaftlicher Akribie dargestellt und
sich bemiiht, Briicken zu bauen. Kénic selbst plddiert fiir einen geduldigen Um-
denkungsprozef nicht zuletzt im Hinblick auf ,das neue Verstindnis der Orts-
kirche, deren Bedeutung vom II. Vaticanum betont wurde, ohne die wesentliche
und notwendige Einheit der Weltkirche aufzugeben®. Dabei stellt er fest: ,Dieses
Verstandnis konnte der chinesischen Regierung helfen, die Kirche ihres Landes
nicht linger als fremdbestimmte Organisation und ihre Glaubigen als schlechte
Patrioten anzusehen. Es kénnte auch dazu beitragen, dafl siec der von ihr prote-
gierten Patriotischen Kirche Kontakte mit der Weltkirche gestattet.”

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. KarL MuLLEr, Via Dei Ver-
biti 1, C. P. 5080, 1-00100 Roma (Ostiense), Italia . Prof. Dr. Dr. Hans WaL-
DENFELS, Grenzweg 2, 4000 Disseldorf 31 - Dr. Jouannes Laueg, Eidinghéduser
Weg 31 A, 3540 Korbach 1 - Dr. InceE Hormann, Donaustr. 105/8, A-2346 Siid-
stadt - Prof. Dr. Dr. AnTon VorsicHLER, Kath.-Theol. Fakultit Universitit
Wien, Schottenring 2, A-1010 Wien - Prof. Dr. Dierer Eikemeier, Seminar fiir
Ostasiatische Philologie, Universitidt Tiibingen, Herrenbergstr. 51, 7400 Tiibin-
gen 1 - Prof. Dr. Dr. PeTer AnTES, Bismarckstr. 2, 3000 Hannover 1 - Dr.
Joun May, Kosliner Str. 51, 4400 Miinster.
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SCHWERPUNKTE DES THEOLOGISCHEN DENKENS
IM KONTEXT DER CHINESISCHEN KULTUR

von Paul Welte

Einleitende Bemerkungen

Um der Klarheit willen scheinen einige einleitende Bemerkungen an-
gebracht.

1. Theologie

Im folgenden wird ,Theologie“ verstanden als Fundamentaltheologie
und dogmatische Theologie, wie sie in gesonderten Vorlesungen wie
Christologie, Sakramenten- und Gnadenlehre vorgetragen werden. In
einem Wort, unter Theologie wird hier dogmatische Schultheologie ver-
standen, wie sie in der gewohnlichen Theologenausbildung gelehrt wird.
Mit dieser Einschrinkung unserer Untersuchung wollen wir in keiner
Weise die (vielleicht grofiere) Bedeutung der Moraltheologie und der
Sozialethik fiir eine kontextuelle chinesische Theologie leugnen. Wir
rdumen auch gerne ein, dafl diese Beschrinkung auf die Schultheologie
bedauerlich ist. Wenn wir uns hier auf die dogmatische Theologie be-
schrinken, dann aus dem einfachen Grund, daf} wir nicht kompetent sind,
uns mit Fragen einer kontextuellen Moraltheologie auseinanderzusetzen.

Wir hoffen, dafl wir so vermeiden konnen, Aussagen iiber die Notwen-
digkeit von kontextuellen Theologien zu wiederholen, die schon so mehr-
fach in oft allzu allgemeinen Begriindungen vorgetragen wurden. Wir
mochten hier ein konkreteres Beispiel ausfithren und aufzeigen, wie die
Beachtung des kulturellen Kontexts die Lehre und das Studium der
Theologie verdndern wird und was die Beachtung des Kontexts auf
diesem Gebiet bedeuten kinnte.

2. Schwerpunkte

Da wir auf der einen Seite die Absicht haben, iiber die Schultheologie
zu sprechen, kénnen wir nicht einfach einige Punkte herausgreifen, son-
dern miissen zundchst eine Einfithrung in das gesamte Feld der Theologie
geben. Da wir auf der anderen Seite auch nicht einen einzigen Kurs der
dogmatischen Theologie breit ausfithren konnen, begniigen wir uns hier
damit, einige Schwerpunkte anzusprechen. Bei den Schwerpunkten haben
wir Probleme herausgegriffen, die sich einmal auf zentrale Fragen des
christlichen Glaubens beziehen und zugleich wesentlich sind fiir die chi-
nesische Mentalitat. Solche Schwerpunkte ergeben sich in einem Dialog,
der sich sowohl auf die Mitte des christlichen Glaubens wie auf das Herz
der chinesischen Mentalitit bezieht und der immer dann schmerzhaft
wird, wenn etwas gesagt werden mufl, das ,contre cceur® fiir einen der
beiden Partner ist.
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Wenn wir uns so auf einige Schwerpunkte beschranken, wollen wir
nicht leugnen, daf} es andere wichtige Themen fiir eine chinesische kon-
textuelle Theologie gibt, die die Chinesen vielleicht mehr interessieren
wie z. B. die Problematik der Erbstinde, die fiir die Chinesen eine beson-
dere Schwierigkeit darstellt, da sie grundsatzlich von der Giite der
menschlichen Natur tief iberzeugt sind. Ein anderer Fragenkomplex
waren die Ubereinstimmungen und Ahnlichkeiten zwischen chinesischen
und christlichen Vorstellungen auf dem Gebiet der Moral, die fiir die
Chinesen immer von besonderem Interesse war. Wir fithlen uns berech-
tigt, uns auf einige Schwerpunkte zu beschrinken, weil die ausgesuchten
Probleme vielen anderen Fragen zugrunde liegen, die eine wirklich kon-
textuelle Theologie behandeln miifite.

3. Chinesische Theologie

Es ist uns nicht méglich, das gegenwirtige theologische Denken in der
chinesischen Kirche zu beschreiben oder auszufihren, wie eine echt chi-
nesische Theologie aussehen miifite. Dafur fehlt uns die griindliche
Kenntnis der chinesischen Geschichte, Kultur und der gegenwdrtigen
Mentalitit. So bedauerlich dies sein mag, so hat es doch Vorteile: Leser,
die nur eine dhnlich oberflachliche Kenntnis der chinesischen Mentalitit
haben, kénnen leichter folgen und fir sich selber die Meinungen beurtei-
len, die hier ausgefithrt werden. Hinzu kommt noch, dafl genauso wie in
Europa die meisten Fragen des Glaubens, auf die die Theologie reflektie-
ren mufl, nicht aus einer sehr genauen Kenntnis der alten, mittelalter-
lichen und gegenwartigen Philosophie kommen, in China die einfachen
Leute sogar die Studenten der Theologie ebenso nur eine allgemeine
Kenntnis des Konfuzianismus, des Taoismus, des Buddhismus und der
gegenwartigen Geistesstromungen haben. Thre Fragen an den christlichen
Glauben entziinden sich meistens an der allgemeinen Atmosphdre und
den unbezweifelten Annahmen der chinesischen Welt. Wenn die Theolo-
gie die Aufgabe hat, dem gesamten Volk Gottes zu dienen, dann muf} sie
diese Fragen beantworten, wenn auch die Aufgabe der Theologie sich
darin nicht erschopft.

Da wir nicht alle schwerwiegenden Fragen der gegenwartigen chinesi-
schen Theologie behandeln konnen, konzentrieren wir uns auf die Pro-
bleme, die ihren Ursprung in der traditionellen chinesischen Kultur
haben, wobei wir die Probleme beseite lassen, die das Ergebnis der
gewaltigen 6konomischen und politischen Verdnderungen in der chinesi-
schen Welt sind. Da diese letzteren Probleme bis zu einem gewissen Grad
vielen gegenwartigen kontextuellen Theologien gemeinsam sind, bertick-
sichtigen wir sie in unserer Untersuchung nicht, da wir etwas iiber die
schwerwiegenden Probleme in einer chinesischen kontextuellen Theolo-
gie aussagen wollen.

Die Ausfithrungen, die wir machen, erheben nicht den Anspruch,
reprasentativ fir die chinesische Theologie zu sein. Es handelt sich ein-
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fach um die diskussionswiirdigen Ansichten eines (auslandischen) Autors
dariiber, wie die Beriicksichtigung der Mentalitdt der chinesischen Stu-
denten den gewohnlichen Lehrbetrieb in der dogmatischen Theologie
verindern miifite. Chinesische Kollegen wiirden vielleicht andere Akzente
setzen, andere Probleme fir wichtiger halten oder auch diametral den
Ansichten widersprechen, die hier ausgefithrt werden. Immerhin, nach-
dem wir 11 Jahre hindurch dogmatische Theologie in (Mandarin-) Chi-
nesisch unterrichtet haben, halten wir jene Probleme fiir schwerwiegend,
die aus dem Selbstverstindnis von China als dem ,Reich der Mitte”
und aus einem ethischen, pragmatisch-agnostizistischen Zugang zur Reli-
gion resultieren.

I. CaiNA — DAS REicH pER MiTTE UND DIE BEZIEHUNG DES CHRISTENTUMS
zU ISrRAEL UND JEsus voN NAZARETH

1. China — das Reich der Mitte

»,China“ unterscheidet sich sowohl in der gesprochenen als auch in der
geschriebenen Sprache in seiner Struktur von den Namen anderer Lander
wie , Japan®, ,Deutschland“ und ,England®. ,China®“ (chung-kuo) setzt sich
zusammen aus den Wortern und Schriftzeichen, die ,Mitte® (,Zentrum®)
und ,Reich® (,Land®) bedeuten.

Diese Selbstbezeichnung als ,Reich der Mitte® geht nicht nur auf die
natiirliche Tendenz von Gruppen und Individuen zuriick, sich selbst als
Mittelpunkt der Welt zu bezeichnen (vgl. ,Mittel-Meer®). Sie kann ihre
Berechtigung auch mit geographischen und geschichtlichen Griinden
untermauern. Der grofite Teil der asiatischen Landfldche gehort zu
China. Ungeachtet der Weite seines Territoriums, den schwierigen Ver-
kehrsverhiltnissen, der Verschiedenheit der Stimme und Sprachen hat
China eine grundsatzlich einheitliche Kultur. China war stark genug, die
auslindischen FEroberer zu assimilieren und die benachbarten Lander,
Vietnam, Korea und Japan, zu beeinflussen. Weil China Jahrhunderte
hindurch seinen Nachbarn tiberlegen war, hat die Bezeichnung ,Reich
der Mitte“ auch den Unterton von ,Zentrum der Kultur®.

Wenn auch in der jiingsten Geschichte dieses Selbstverstindnis Chinas
durch den Kontakt mit Europa und Amerika, durch die Konfrontation
mit Japan und die Einsicht in die Notwendigkeit der Modernisierung
ernsthaft in Frage gestellt wurde, so beeinflufit die Idee von China als
dem ,Reich der Mitte* und dem ,Zentrum der Kultur® auch heute noch
die Mentalitit der Chinesen zu Hause und im Ausland. Gewifl gehen
viele Chinesen ins Ausland, um zu studieren, aber sie sind in erster Linie
daran interessiert, westliches ,know-how® zu erlernen. Gewill kennen
nicht alle zu Hause die Geschichte Chinas und die chinesischen Klassiker
(genausowenig wie im Westen alle Plato, Aristoteles, Augustinus, Tho-
mas v. Aquin, Descartes, Hegel etc. kennen), aber die Sprache, Tradition
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und Brauchtum, die Kenntnis der Geschichte, wie sie durch die Schulen
vermittelt werden, ndahren das Bewufltsein, Mitglied des ,Reiches der
Mitte“ und des ,Zentrums der Kultur® zu sein. Gerade wegen dieses
Bewufltseins haben die Chinesen ihre besonderen Schwierigkeiten mit
dem Christentum, seiner Geschichte und seinen Anspriichen.

2. Der Konflikt mit dem Christentum und seinen Bindungen an Israel
und Jesus Christus

Die Beziehung des Christentums zum Israel des Alten Testaments, des-
sen Biicher die Christen als Heilige Schrift ansehen, erscheint vielen Chi-
nesen als storend und herausfordernd. Als z. B. ein katholischer Theolo-
giestudent gefragt wurde, welchen Eindruck ein erstes Lesen des Alten
Testaments auf einen gewohnlichen Chinesen mache, sagte er ohne jedes
Zogern: ,kindisch, ungehobelt und barbarisch“. Eine katholische Schwe-
ster, die an einer Staatsuniversitat ,Bibel als Literatur® vortrdgt, wird oft
nach den volkermérderischen Handlungen gefragt, die nach dem Alten
Testament von Gott angeordnet und vom Volk Gottes vollzogen wurden.
In einem Seminar tber die ,Dogmatische Konstitution iiber die géttliche
Offenbarung® formulierte ein Student die Frage, die Chinesen sofort
fihlen: ,Warum hat Gott nicht ein (kulturell und ethisch) hoherstehen-
des Volk ausgewahlt?“ Eine Antwort wie: ,Israel wurde nicht aufgrund
seiner Verdienste oder um seiner selbst willen berufen, sondern weil es
eine Rolle in der Heilsgeschichte spielen sollte®, befriedigen einen intel-
ligenten Chinesen nicht, weil er die Zusatzfrage stellt: ,Was hat das weit
entfernte und unbedeutende Israel zum Heil der Chinesen in der Zeit von
Moses, David und heute beigetragen?“

In Ubereinstimmung mit der Schrift bekennen die Christen Jesus Chri-
stus als den einzigen Mittler des Heils (vgl. 1 Tim 2,5; Apg 4,12; Jh 1,18;
10,7f.; 14,8; 15,5). Fiir Chinesen, die die lange Geschichte ihres Volkes
und den Reichtum seiner Kultur kennen, ist die Einzigartigkeit, die Jesus
von Nazareth zugesprochen wird, der in einer Ecke der Welt gelebt hat,
die Generationen des Reiches der Mitte unbekannt war, ein schwer anzu-
nehmender Lehrsatz, nicht nur fir Nichtchristen, sondern selbst fiir ehr-
liche Katholiken. Bei der Vorbereitung einer Vorlesungsreihe tiber Chri-
stologie z. B. herrschte sofort Ubereinstimmung, dafl die Einzigartigkeit
Jesu Christi besonders beriicksichtigt werden miisse, es war ebenso schnell
klar, dafl nur ein chinesischer Sprecher diese hochst sensitive Frage be-
handeln kionne. Dieser Konflikt wird noch verscharft, wenn mit Berufung
auf die Einzigartigkeit Jesu Christi das Christentum den Anspruch auf
Absolutheit erhebt. In einer Vorlesung iiber ,Chinesisches Denken und
die christliche Religion®, die wihrend einer Arbeitstagung der katholi-
schen Fakultit Fujen gehalten wurde, nannte der Sprecher diesen An-
spruch ,unchristlich und stindhaft®.*

1 Collectanea Theologica Universitatis Fujen, No. 32 (Summer 1977) S. 216.
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Kurz zusammengefafit: Der christliche Glaube an eine besondere Rolle
des Volkes Israel und vor allem das zentrale Bekenntnis, dafl Jesus Chri-
stus der einzige und universale Mittler des Heils ist, stoflen heftig zusam-
men mit dem grundlegenden Selbstverstdndnis der Chinesen als Mitglie-
der des ,Reiches der Mitte“ und des ,Zentrums der Wahren Kultur®.

8. Hauptprobleme einer kontextuellen Theologie

Eine Theologie, die mit dieser Mentalitdt in einen Dialog eintreten
will, muf} die offenen und heimlichen Fragen der Studenten ansprechen.
Sicher lassen sich einige Probleme nach dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil leicht 16sen, aber jede dieser Losungen ruft andere Probleme hervor.
So kann z.B. die Frage nach dem Heil der Nichtchristen (die fiir viele
Studenten bedeutet: das Heil der Eltern, der Grofleltern, der groflen
Mehrheit ihrer Freunde und Landsleute, threr Weisen und Helden) leicht
mit der biblischen Lehre von Gottes universalem Heilswillen und der tra-
ditionellen Lehre der hinreichenden Gnade beantwortet werden. Die
Bischofe von Taiwan haben in den Kanon der Messe das Gedéchtnis der
Ahnen eingefiigt. All dies ist sicher orthodoxer Glaube und gesunde
Theologie. Aber es stellen sich doch eine Reihe von Fragen: Welche Be-
deutung hat es dann, Christ zu sein und als Christ zu leben? Wenn Gott
alle Menschen durch ihre Mitmenschen erreicht, durch die Weisheit der
Philosophen und die einfache Weisheit des einfachen Mannes, ja sogar
durch ,heidnische Religionen®, welche Rolle spielt dann die nichtchrist-
liche Volksreligiositit, die in Taiwan so lebendig ist, die aber — so sieht
es wenigstens aus — nicht den Weg zum Christentum bereitet, sondern
eher der Ausbreitung des Glaubens Schwierigkeiten in den Weg legt?
Wenn es denn wahr ist, was TrHomAS v. AQuIN (mit einem Zitat der Viter)
sagt: ,omne verum, a quocumque dicatur, a Spiritu Sancto est®,* worin
besteht dann der genaue Unterschied zwischen der Rolle der chinesischen
Klassiker und den Biichern des Alten Testaments in der Heilsgeschichte?
Koénnen die chinesischen Klassiker den Platz des Alten Testaments fiir
die Chinesen einnehmen? Wenn dies bejaht wird, miissen andere Chri-
sten (Europier, Amerikaner, Afrikaner und Inder) die chinesischen Klas-
siker als in gleicher Weise inspiriert und von daher genauso normativ
annehmen wie die Biicher des Alten Testaments? Wenn dies verneint
wird, worin liegt der genaue Unterschied zwischen der moralischen
Lehre des Alten Testaments und der chinesischen Klassiker?

Diese und andere zahlreiche Fragen verlangen nach einer griindlichen
theologischen Untersuchung besonders in den folgenden Gebieten: Wie
ist die Beziehung zwischen Gottes universalem Heilswillen und der Rolle
Jesu Christi als Mittler des Heils? Wie kann die Mittlerrolle Jesu Christi
erklirt werden, ohne — in einer Art Monophysitismus — den geschicht-
lichen Charakter seiner Person und seines Werkes aufzulosen? Wie kann

2 Quaestiones disputatae de veritate, 1.8 sed contra.
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der Begriff des Heils (in Ubereinstimmung mit der Schrift und der Tra-
dition) formuliert werden, um auf der einen Seite die Scylla zu vermei-
den, die Universalitidt von Gottes Heilsangebot an alle Menschen zu ver-
neinen und ohne andererseits an der Charybdis zu scheitern, indem der
geschichtliche Charakter der Person und des Werks Jesu Christi
aufgelost und seine Mittlerrolle nur noch verbal behauptet wird?
Oder ist es moglich, den Begriff des Heils so mit Qualifikationen zu ver-
sehen (vielleicht in Ubereinstimmung mit I Tim 4,10), dafl Gott der
Retter der ganzen menschlichen Rasse, aber mit Vorzug der Gliubigen
ist? Dies sind Fragen, die fur gewohnlich sowohl in der Soteriologie als
auch in der Gnadenlehre behandelt werden.

In der Begegnung mit einer Mentalitat, die sich eines grofien kulturel-
len und ethischen Erbes rithmt, muff die Theologie das Problem der Not-
wendigkeit des Heils fiir den Menschen sorgfaltig analysieren, weil sich
die fundamentale Frage stellt: Warum sollen die Chinesen nach etwas
auflerhalb ihrer Leistungen und ihres Erbes Ausschau halten, um ihr Heil
zu finden? Wo gibt es eine Not, die sich nicht mit einheimischen Werten
befriedigen 14ft? Wo gibt es eine Frage, die sich nicht mit dem Gedan-
kengut der chinesischen Weisen und den Leistungen ihrer Wissenschaft
beantworten 14ft? Dies sind Fragen fir eine Religionsphilosophie und
eine Fundamentaltheologie.

Wie verhilt sich die Botschaft von und iiber Jesus Christus zum Ver-
langen des Menschen nach Heil? In welchem Sinn ist Jesus Christus der
einzige und universale Mittler des Heils? Kann diese Vermittlerrolle
vielleicht weiter qualifiziert werden und auf diese Weise den geschicht-
lichen Charakter der Person und des Werks Jesu Christi sowie den
Aspekt der Erfahrung des Heils und des Christseins ernster nehmen?
Dieses sind Fragen, die in der Soteriologie, d. h. in einer systematischen
Besinnung auf das Werk und die Heilshotschaft Jesu Christi studiert
werden miissen.

Aber wenn das Christentum das Kernstiick seiner Verkiindigung als die
Botschaft vom Heil darstellt, dann mufl die Theologie eine weitere Reihe
von Fragen beantworten, die sich aus dem Konflikt zwischen der chinesi-
schen pragmatisch-moralischen Weltanschauung und dem Evangelium
der Gnade ergeben.

II. CainesiscHE ETHIK UND DAS CHRISTLICHE EVANGELIUM

Das traditionelle chinesische Denken betonte stark die Ethik. Der Kon-
fuzianismus, der tiber Jahrhunderte die chinesische Philosophie und das
chinesische Leben in der Familie und der Uffentlichkeit bestimmte, hatte
seinen Schwerpunkt in Fragen der Ethik. Die heftigen Angriffe auf den
Konfuzianismus wahrend der Kulturrevolution auf dem chinesischen
Festland legen Zeugnis ab von der andauernden Stirke dieser ethischen
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Philosophie. Auch das gegenwirtige Taiwan mit seiner Geschichte von
50 Jahren japanischer Besetzung, seiner schnellen Industrialisierung und
Verwestlichung ist Erbe dieser traditionellen Ethik Chinas: In Anspra-
chen an die Schiiler, Studenten, Beamten, Inschriften in den Hausern etc.,
immer werden die traditionellen Tugenden betont. Wiahrend des ,Gebets
der Gldubigen® in der Messe beten Katholiken manchmal um die Bewah-
rung der traditionellen Moral. Ein Bischof erklirte in seinem ersten
Hirtenbrief die Forderung des Konfuzianismus als die Hauptaufgabe der
Kirche in Taiwan. Die meisten Predigten behandeln Fragen der Moral
(in einem Maf}, dafl der Erzbischof von Taipei in einem Vorwort zur
Ubersetzung der Sonntagslesungen von K. O’SurLrivan die Priester wegen
ihres stdndigen Moralisierens mit den Worten tadelte: Die Gliubigen
sind es leid, in den Predigten immer moralische Vorhaltungen zu horen).
Die Lieblingsthemen von Artikeln iiber chinesische Kultur und Christen-
tum sowie tber den Dialog mit Nichtchristen sind Vergleiche zwischen
chinesischen und christlichen Moralvorstellungen wie ,Kindestreue®,
,Gute® und ,Liebe®.

Diese Betonung der Ethik hat ihre Berechtigung: Jahrhunderte hin-
durch war das Leben in China ein stindiger Kampf mit den unmittel-
baren Notwendigkeiten des Lebens. Fluten und Diirre, Taifune und Erd-
beben stellten eine stindige Bedrohung der grundlegenden Voraussetzun-
gen des Lebens dar. Die Notwendigkeit des konkreten Handelns, das
Ausarbeiten von verniinftigen Regeln des friedvollen und harmonischen
Miteinanderlebens besitzen die hochste Prioritdt. Die Sorge um religiose
Glaubensvorstellungen, die Erwartung des gnddigen Eingreifens von
Gottheiten erscheinen — und sind es zum Teil — als unwesentlich. Wah-
rend die Leute in religiosen Fragen oft verschiedener Meinung sind, kén-
nen sie in Fragen der gegenseitigen Pflichten leichter tibereinstimmen,
weil sie unmittelbar erfahren, was den Frieden und die Harmonie férdert
oder zerstort.

Selbst im Licht der biblischen Lehre ist diese Betonung der Ethik ge-
rechtfertigt. Sowohl durch das Alte wie auch durch das Neue Testament
lauft das immer wiederkehrende Thema, dafl ,Gott jedem nach seinen
Werken vergelten wird“ (Rém 2,6; vgl. Jer 17,10; Ps 62,12; Ofbg 2,23).
Nach Mt 25,31—46 wird am Tag des Gerichts niemand nach seinem
Glaubensbekenntnis, sondern nach seiner Liebe und seinem Dienst am
Mitmenschen gefragt werden. In seinem monumentalen Werk tber die
Gnade stellt E. ScarLLeseeckx die Prioritdt der Ethik heraus:

»Der christliche Glaube muff — wie jede Religion — dem Ethos eine gewisse
Prioritit vor dem Religiésen verleihen... Denn das Ethos hat den Charakter
einer hichst notwendigen Dringlichkeit, die nicht warten kann, bis unter Men-
schen Einmiitigkeit iiber letzte Lebensfragen besteht... Trotz des religiésen und
weltanschaulichen Pluralismus mufl, hier und jetzt, auf die konkrete innere For-
derung und auf den Appell der ethischen Situation geantwortet werden: Diesen
Menschen hier und jetzt ... muff, in Anbetracht ihrer Notsituation, tatkriftig und
sofort... geholfen werden. Die Situation selbst stellt uns konkret vor diese
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ethische Forderung, ob ich nun Christ bin oder nicht, Buddhist oder Humanist
oder was auch immer. Ich bin Mensch.“3

Wegen dieser Ahnlichkeit zwischen den chinesischen und christlichen
moralischen Vorstellungen ist der christliche Glaube fiir viele Chinesen
attraktiv und eine willkommene Stiitze der traditionellen Moral. Ein
Vater bemerkte dankbar zur Bekehrung seiner Familie zum katholischen
Glauben: ,Es ist gut, dafl wir katholisch geworden sind; die Kinder sind
jetzt gehorsamer.“ Diese Seite des christlichen Glaubens mag sogar als
eine Art Priambel des Glaubens dienen. Aber diese stark ethische
Weise, sich dem Leben im allgemeinen und der Religion zu stellen, hat
seine eigenen Probleme in der Auseinandersetzung mit der christlichen
Heilsbotschaft.

1. Der Widerspruch zwischen einer starken Betonung der Ethik und dem
Evangelium der Gnade

Wie sehr auch die starke Betonung der Ethik durch die Notwendig-
keiten des Lebens und selbst durch die Lehre der Schrift und der Theo-
logie auch berechtigt ist, so steht diese Haltung doch in der Gefahr, die
christliche Botschaft als eine rein ethische Botschaft, als eine willkom-
mene Unterstiitzung einer (meist konservativen) traditionellen Ethik mif3-
zuverstehen und so die Neuheit des Christentums nicht zu erkennen. Um
ein Beispiel zu geben: ein ausgezeichneter Lehrer des taiwanesischen Dia-
lekts, der durch seine Arbeit in der Ausbildung von ausldndischen Mis-
sionaren den Katechismus sehr gut kannte, stellte einmal fest, dafl er kei-
nen Unterschied sihe zwischen der christlichen Vorstellung der Halle
und der Idee der Wiedergeburt in den volkstimlichen chinesischen Reli-
gionen. Beide legen Wert darauf, die Pflichten der Kindesliebe einzu-
schirfen, die eine unter Androhung der Qualen einer ewigen Holle, die
andere durch die Androhung der Wiedergeburt in ein erbarmliches
Leben wie das eines Wasserbiiffels, der in den Feldern schwer arbeiten
muf} und von den Menschen miflhandelt wird. Die Chinesen weisen gerne
darauf hin, dafl Konfuzius schon (in der negativen Form) die Goldene
Regel des menschlichen Verhaltens formuliert habe. Wenn der christliche
Glaube nichts anderes ist als eine andere Form der Ethik, warum sollten
Chinesen sich ihm zuwenden?

2. Entscheidende Probleme einer kontextuellen Theologie

Der Konflikt zwischen der starken Betonung der Ethik bei den Chine-
sen und der christlichen Verkiindigung kann nicht dadurch geldst
werden, dafl man die schlechten Seiten der chinesischen Praxis mit den
starken Seiten der christlichen Ideale oder mit der Praxis der christlichen
Heiligen vergleicht, weil dies methodisch falsch, pharisaerisch und oben-
drein noch unwirksam ware. Das Problem kann aber auch nicht dadurch

3 E. ScuniLeseEckx, Christus und die Christen. Die Geschichte einer neuen Le-
benspraxis, Freiburg/Basel/Wien 1977, S. 638.
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gelost werden, dafl man zeigt, wie nicht einmal die héchsten chinesischen
Ideale mit der Morallehre der Christenheit zu vergleichen sind, weil die
,connexio virtutum® eine substantielle Identitdt jeder genuinen Tugend
gewahrleistet. Ferner kann diese Frage nicht dadurch entschieden wer-
den, daff man feststellt, die Chinesen haben und anerkennen das (mora-
lische) Gesetz, aber nur (der Glaube an) Jesus Christus gibt die Kraft, das
Gesetz zu halten, weil dies dazu fuhren mufite, den ernsthaften Heils-
willen Gottes zu leugnen und an der Hinldnglichkeit der Gnade, die
allen angeboten ist, zu zweifeln, eine Einstellung, die letztlich bedeutet,
daf} nichtchristliche Chinesen kein gutes Leben im ethischen Sinn fithren
konnen.

Weil die Haltung, die der Ethik eine so grofle Bedeutung beimifit, die
christliche Verkiindigung leicht nur als eine andere Ethik, als ein Gesetz,
nicht aber als Frohe Botschaft des Heils ansieht, versteht sie auch nicht
den Menschen, sein Verlangen, seine Hoffnungen und seine Bediirfnisse.
Eine Theologie, die dies richtigstellen will, muf} sich daher Fragen, wie
den folgenden, zuwenden:

Was ist das Objekt des Verlangens des Menschen nach Gliick, nach
Sinn und Erfillung? Sucht der Mensch etwas, das jenseits des Bereichs
der Ethik liegt, d. h. jenseits dessen, das der Mensch verwirklichen kann
und mufl, jenseits seiner Verantwortlichkeit? Konnte eine absolut reine
Existenz — wenn dies moglich wire — den Menschen zufriedenstellen,
der sich nach freier Anerkennung, nach Annahme und Liebe sehnt? Ist
das Verlangen des Menschen nach Gliick nur auf eine Gutheit gerichtet,
die er mit eigener Anstrengung erreichen kann, oder sucht er etwas, das
er durch eigenes Tun nicht herbeibringen kann und darf, etwas, das zer-
stort wiirde, wenn er es mit eigener Kraft realisieren will, etwas, das nur
umsonst gegeben werden kann? Ist der Mensch nur an der tatsichlichen
Erreichung seiner Erfilllung interessiert, oder ist er genauso lebensnot-
wendig darauf angewiesen, daff er weill, dafl er die Erftillung, die er
sucht, erreichen kann? Dies sind alles Fragen, die zur Fundamentaltheo-
logie und zur Religionsphilosophie gehéren.

Schenkt der Glaube an Jesus Christus und sein Heilswerk, besonders
sein Tod und seine Auferstehung, dem Menschen das, was er sucht?
Wenn ja, wie geschieht dies? Diese Fragen miissen in der Soteriologie
behandelt werden.

Wenn die christliche Verkiindigung grundsatzlich nicht eine Form der
Ethik, kein Gesetz, sondern die Frohe Botschaft der Gnade (vgl. Apg
20,24) ist, welche Beziehung besteht dann zwischen dem Glauben und der
Ethik? Dies ist die Frage, die in der Thematik ,Gesetz und Evangelium®
enthalten ist, die von der Gnadentheologie behandelt wird.

Eng verbunden mit der pragmatischen Einstellung zur Ethik ist der
gleichfalls pragmatische religiose Skeptizismus, der ebenfalls die chinesi-
sche Geisteshaltung bestimmt. Dies bringt uns zu einer dritten Gruppe

4 Cu. S. Brapew, Man's Quest for Salvation, Chicago/New York 1941, S. 102.
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von schwerwiegenden Fragen, die eine kontextuelle chinesische Theolo-
gie behandeln miifite.

III. DER CHINESISCHE RELIGIOSE SKEPTIZISMUS UND DIE DOGMEN
DES CHRISTENTUMS

1. Der chinesische religiose Skeptizismus

Die chinesische Geisteshaltung wird gekennzeichnet von einem gewis-
sen Skeptizismus religiosen Fragen gegeniiber. Der grofite Weise Chinas,
Konfuzius, weigerte sich standhaft, Aussagen tiber ein Leben nach dem
Tod zu machen. ,Ich kenne das Leben nicht, wie kann ich den Tod ken-
nen®, antwortete er auf die Frage nach dem Tod. Dies war eine agnosti-
sche Haltung, keinesfalls eine Ausgangsposition fiir eine feste Lehre iiber
das Individuum in einer anderen Welt, auch nicht fiir die Bestitigung
des menschlichen Verhaltens in dieser Welt.

Die gleiche Zuriickhaltung zeigte er in Aussagen iliber Gott und die
Geister, so dafl W. Eicumorn die religiosen Ansichten von Konfuzius
unter der Uberschrift .,Unbestimmie religiose Haltung des Konfuzius®
behandelt.® In jiingerer Zeit beeinflufit der Pragmatismus von DEwEY tief
das gesamte Erziehungssystem und bestirkte die traditionelle chinesische
Neigung zum Agnostizismus und Skeptizismus. Diese agnostische Haltung
ist — nach unserer Ansicht — eine der Wurzeln der Toleranz religiosen
Glaubenshaltungen gegeniiber, auf die sich viele Chinesen so viel zugute
halten. Jeder hat die Freiheit, seine eigenen Ansichten zu religiosen Fra-
gen zu haben — jedenfalls solange diese nicht das Familienleben und die
offentliche Ordnung storen.

Dieser Skeptizismus und Zuriickhaltung religiésen Fragen gegeniiber
hat seine guten Griinde. Die unmittelbar bedrdngenden Probleme des
Lebens und der Gesellschaft konnen und miissen ohne Zuflucht zu reli-
giosen Uberzeugungen gelost werden. Wenn auch Tromas v. Aguin die
Moglichkeit der Gotteserkenntnis ohne die Hilfe der christlichen Offen-
barung verteidigt, so weill er doch, dafl sie schwer zu erlangen ist. Unter
den Griinden, die er dafiir auffihrt, nennt er auch die Sorge fiir die
Familie.® Das 1. und das 2. Vatikanische Konzil (vgl. DS 3005, Dei Ver-
bum, 6) anerkennen implizit die Schwierigkeit, zu einer klaren und reinen
Erkenntnis Gottes ohne die Hilfe der christlichen Offenbarung zu ge-
langen.

2. Wichtige Probleme einer kontextuellen Theologie

Wenn diese tief skeptische und pragmatische Geisteshaltung auf die
bestimmten Behauptungen (Dogmen) iber die gottliche Wirklichkeit
trifft, dann muf sich die Frage stellen: ,Wie weiflt du dies so genau?®

5 W. Eicunorn, Die Religionen Chinas. Stuttgart/Berlin/Kéln 1978, S. 51.
8 Summa contra Gentiles 1. 4.
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und ,Welchen Unterschied bringt es mit sich, wenn man dies alles
glaubt?“. In der Antwort auf diese oft nur schweigend gestellten Fragen
mufl eine kontextuelle Theologic sich auf die erfahrungsmifligen und
rationalen Begriindungen des Glaubens konzentrieren, ohne jedoch zu
versdumen, die Rolle einer negativen Theologie zu betonen, die in Uber-
einstimmung mit der apophatischen Theologie der 6stlichen Viter und
der Aussage des 4. Lateran-Konzils steht, dafl ,inter creatorem et creatu-
ram non potest similitudo notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo
notanda® (DS 806). Diese Iragen setzen griindliche Untersuchungen auf
dem Gebiet der Fundamentaltheologie voraus.

Bei der Erklarung des Dogmas der Kirche muff die dogmatische Theo-
logie darauf achten, herauszuarbeiten, wie die Erfahrung der Auferste-
hung des gekreuzigten Jesus die Quelle des gesamten christlichen Glau-
bens ist, einschliefilich des Glaubens an die Trinitdt und was die existen-
tielle Bedeutung dieses Glaubens ist. Kurz gesagt, im Kontext einer skep-
tischen und pragmatischen Haltung religiosen Ideen gegeniiber muf} die
Theologie die experimentellen und existentiellen Seiten aller Erscheinun-
gen des christlichen Glaubens betonen.

ZUSAMMENFASSUNG

Wenn wir uns die Fragen, die wir als die entscheidenden Probleme
einer chinesischen kontextuellen Theologie ansehen, naher anschauen,
dann miissen wir zugeben, dafl diese Fragen ebenfalls wichtige Fragen
fiir eine Schultheologie iiberall sind, wenn auch vielleicht nicht in dieser
Zusammenstellung und im gleichen Grad der Wichtigkeit. Diese Schlufi-
folgerung sollte jedoch nicht iiberraschen: wenn eine chinesische Theolo-
gie dasselbe Objekt aller christlichen Theologien (Gottes Offenbarung,
die sich in Jesus Christus vollendet) hat und wirklich den Menschen
dient, die — trotz aller rassischen und kulturellen Unterschiede — eine
menschliche Familie darstellen und grundsitzlich dieselben Fragen iiber
die Bedeutung von Leben und Tod stellen, die dariiber hinaus, besonders
in unserer Zeit immer stirker an den Freuden und Sorgen der anderen
teilhaben, dann konnen und miissen wir erwarten, dafl eine wirklich chi-
nesische Theologie dieselben Melodien, wenn auch auf anderen Instru-
menten spielt, mit anderen Rhythmen und einem anderen Notenschliissel.
Mit anderen Worten: wenn eine Theologie griindlich die entscheidenden
Fragen untersucht und ihr Denken bestindig in Antwort auf die Geistes-
haltung derer, die sie zu erreichen sucht, verindert, dann wird das Er-
gebnis eine kontextuelle Theologie sein, die in ihrer Gesamtheit sicher
verschieden ist in ihrer Akzentuierung, die aber viel gemein hat mit
anderen wirklich christlichen kontextuellen Theologien. Wenn wir uns
nicht um Kontextualitit um der Kontextualitit bemiihen, dann sollte
diese Schluffolgerung niemanden enttiuschen. Sie zeigt vielmehr, daff
(wenigstens heute) keine kontextuelle Theologie entwickelt werden kann,
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die hinter einer grofien Mauer, in einer ,splendid isolation® oder in
einem Getto sich befindet. Wenn alle Theologien sich grundsétzlich mit
denselben Fragen auseinandersetzen miissen in ihrem Versuch, im Licht
der Offenbarung, die in Jesus Christus vollendet ist, eine Antwort zu
geben, dann kann es fruchtbaren Dialog und gegenseitige Hilfe geben.
Weil auf der anderen Seite Fragen, die fiir eine chinesische Theologie
entscheidend sind, im Westen debattiert wurden und werden, konnen die
chinesischen Theologen von ihren Kollegen im Westen Hilfe empfangen.
Dieser Austausch kann sicher sehr fruchtbar sein, weil die schwerwiegen-
den Probleme, die ich in der voraufgegangenen Diskussion behandelt
habe, im Westen schon diskutiert und erforscht wurden in einem viel-
leicht etwas forderlicheren Klima. (Ubersetzung: Georg Evers)

SUMMARY

The author, Fr. P. WELTE, professor of dogmatic theology at the Fujen Uni-
versity in Taipei (Taiwan), tries to delineate some general problems of a Chinese
contextual theology. As an expatriate European he is aware of the limitations
such an enterprise inevitably has. On the other hand he has been teaching
dogmatic theology in Mandarin Chinese for 11 years which gives him a wealth
of experience of the limitations of Western theology when taught to Chinese
students. WELTE confines his study to the main themes of classroom theology,
choosing the crucial problems which arise in the conflict of what seems essential
for Chinese mentality with what seems essential to Christian beliefs. He finds
three problem areas: 1. The conflict between the Chinese mentality of being the
“Middle Kingdom” and the “Center of Culture” with the Christian notion of
its special relation to Israel and the doctrine of Jesus Christ being the only
mediator of salvation. 2. Problems arising from Chinese Ethicism when con-
fronted with the Christian Gospel of Grace and gratuitous Love. 3. The dis-
crepancy between traditional Chinese Religious Scepticism and the Dogmas of
Christianity.

WEeLTE concludes his article with some general remarks about a Chinese
contextual theology compared with other contextual theologies. His contention
is that on the one hand there are special themes and methods for a chinese
contextual theology. Since theology everywhere has the same object — God’s
revelation in Jesus Christ — the Chinese-ness of such a theology does not
exclude great similiarity and congruity with contextual theologies in other parts
of the world.
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DIE EVANGELISIERUNG KOREAS UND DIE ERRICHTUNG DER
KATHOLISCHEN KIRCHE IM 16.—18. JAHRHUNDERT

von Andreas Jeong-Soo Kim

CHRISTENTUM, EINE GEFAHR FUR DAS KONFUZIANISCHE KOREA

Die Einfithrung des christlichen Glaubens und die Errichtung der
Kirche war in den meisten Lindern das Resultat aufopfernden Einsatzes
vieler Missionare. Das Beispiel Korea ist jedoch in dieser Hinsicht eine
interessante Ausnahmeerscheinung,! denn die Botschaft Christi wurde
nicht durch auslandische Missionare ins Land getragen. Es waren viel-
mehr die Koreaner selbst, die, nachdem sie sich dem Studium kirchlicher
Schriften intensivst gewidmet hatten, den christlichen Glauben in Korea
verbreiteten. Damals war der Konfuzianismus der Mittelpunkt und Maf-
stab jeder Staatsfiihrung. Die Politik der damaligen Konige diente vor
allem der ,Wirdigung® des Konfuzianismus. Fir die starrsinnige Yi-
Dynastie (1892—1910) war das Christentum etwas ganzlich Fremdes. Die
Anfange des christlichen Glaubens waren in diesem Land sehr mithsam
und gefahrdet, verbunden mit Verfolgungen und Martyrien.

Fiar das damalige verschlossene koreanische Reich, das auf streng kon-
fuzianischer Ethik basierte, bedeutete die Begegnung mit diesem fremden
Glauben eine Konfrontation ohnegleichen. Vor allem die Ablehnung der
Ahnenopfer und Ahnenverehrung durch die Christen bedeutete ein
Attentat auf die Grundlage des Staates und der menschlichen Gemein-
schaft iiberhaupt. Denn Ahnenverehrung, die Pietdt den eigenen Erzeu-
gern gegeniiber, bedeutete fiir die Konfuzianer Grundlage und Gipfel der
Sittlichkeit, die Basis jeglicher ,menschenwiirdiger® Existenz.

In dieser Arbeit soll die Begegnung Koreas mit dem christlichen Ge-
dankengut und die Errichtung der katholischen Kirche und deren weitere

1 Cu. DavLer, Histoire de I'Eglise de Gorée, tome I, Paris 1874, S. 13—25. Vgl.
O. Grar, Die Anfinge des Christentums in Korea. Hundert Jahre Kirche im
Untergrund, in: F. Renwer (Hrsg.), Der fiinfarmige Leuchter. Beitrige zum
Werden und Wirken der Benediktinerkongregation von St. Ottilien, Bd. II,
Ottilien 1971, S. 369ff.

Vgl. F. Piunarsch, Geschichte der Weltmission. Ein Uberblick, Miinchen 1966,
S. 52. Vgl. A. Murprrs, Missionsgeschichte. Die Ausbreitung des katholischen
Glaubens, Regensburg 1960, S. 340. Vgl. E. Fourer, Koreas Mdrtyrer und Mis-
stondre, mit einem Vorwort iiber Land und Leute und zahlreichen Abbildungen,
Rirheim 1895. Vgl. J. C.-M. Kim/]. J.-S. Cuunc, Catholic Korea. Yesterday
and Today, Seoul 1964, S. 18ff. Vgl. La Société des Missions-Etrangéres, The
Catholic Church in Korea, Hongkong 1924, S. 5. 18ff. Vgl. SancBAE R1 (Jean),
Confucius et Jésus Christ. La premitre théologic chrétienne en Corée d’aprés
I'ccuvre de Y Piek lettré Confuciéen 1754—1786, Paris 1979. Vgl. A. Caor,
L’Erection du Premier Vicariat Apostolique et les Origenes du Catholicisme en
Corée 1592—1887, in: Nouvelle Revue de Science Missionnaire X1 (1961).
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Entwicklung erdrtert werden. Auf die Christenverfolgungen, mit denen
die junge koreanische Kirche gleich nach deren Griindung konfrontiert
wurde, wird in dieser Arbeit nicht eingegangen.

I. Die BEcEGNUNG KOREAS MIT DEM CHRISTLICHEN (GEDANKENGUT
(1592—1783)

A. Die Missionare und ihre Plane

1534 grindeten IeNnaTius voN Loyora, Franz XAvEr und andere den
Jesuitenorden und begannen eine Reformbewegung in der katholischen
Kirche. Mit der Erschliefung der Seewege zu anderen Kontinenten be-
gann die Mission Asiens. Mit Franz Xaver kamen Jesuiten nach Japan
und China. Nachdem sie in ihrer Missionsarbeit erfolgreich waren, hatten
sie verstandlicherweise die Absicht, die Botschaft Christi auch in Korea
zu verkunden, das zwischen diesen beiden Léindern lag. Die Jesuiten und
einige andere Missionare versuchten ab 1592, etwa ein Jahrhundert lang,
Korea zu evangelisieren.

1. Die japanische Invasion und die Missionsarbeit von P. Cespedes

Die erste Begegnung Koreas mit dem Christentum f4llt mit der japanischen
Invasion (1592—1593, 1597—1598) zusammen.® Tovoromr Hipevosm
(1635—1598), der Herrscher iiber ganz Japan, kam mit dem buddhisti-
schen General Kato Kivomasa, dem christlichen General Konisur Yuki-
NAGA und etwa 200 000 Soldaten nach Korea. Als sich der Krieg in Korea
langer hinzog, baten YukiNaca und andere christliche Generile den Vize-
provinzial P. GomEz® um die Sendung eines Seelsorgers fir die japani-
schen christlichen Soldaten.

So kamen am 27. 12. 1593 der Jesuitenmissionar GREGORIO DE CESPEDES
(1551—1611) und der japanische Bruder Lro Fucan auf Veranlassung
von P. Gomez nach Korea.* P. CespEDEs feierte mit den Soldaten Euchari-
stie, taufte glidubige Soldaten und nahm sich der koreanischen Waisen-

2 CH. Davier, ebd. S. 1—5. J. C.-M. Kmv/]J. J.-S. Cuune, ebd. S. 20. F. Pr-
HATSCH, ebd. S. 52. Vgl. O. Grar, bed. S. 368. Vgl. E. Fourer, ebd. S. 81. Vgl.
A. Cnor, ebd. 8. 2. Vgl. F. Vos, Die Religionen Koreas, Stuttgart-Berlin-Kéln-
Mainz 1977, S. 175. Vgl. J. Laures, Koreas erste Beriihrung mit dem Christen-
tum, in: ZMR 40 (1956), S. 177—189. Vgl. F. Marciorti, Apostolato laico e
martirio in Corea, in: Sacrae Congregationis de Propaganda Fide memoria
rerum. 350 Ans au Service des Missionis 1622—1972, Bd. II (1700—1815), Rom-
Freiburg 1973, S. 1024—1035.

3 Seit 1591 war P. Gomez als Vizeprovinzial der Jesuiten in Japan. Vgl
J. Laures, ebd. 181ff,

4 Cu. Darrer, ebd. S. 2. Vgl. A. CHor, ebd. S. 2. Vgl. F. Vos, ebd. S. 175. Vgl
J. Lavres, ebd. S. 181. Vgl. Lettre annuelle du Japon, de Mars 1593 & Mars
1594, écrite par le P. Pierre GomEez an P. CLAupe AcQuariva, général de la
Compagnie de Jésus, Milan 1597, S. 112ff.
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kinder an. Aber er hatte keinen Kontakt zu Koreanern.® Dies lag einer-
seits daran, daff Koreaner den japanischen Soldaten sehr feindselig
gegeniiberstanden, andererseits daran, daff die meisten gefliichtet waren
oder sich versteckt hielten.

Schlieflich wurde P. CespepEs das Opfer einer Intrige. Der buddhisti-
sche General Kato Krvomasa, der YuriNaca um sein Gliick beneidete,
deklarierte die Tétigkeit von P. CespEDEs als eine Verschworung gegen
Hipevosur. Yurinaca mufite CespepEs wieder nach Japan zuriickbeor-
dern.® P. CespepEs war zwar der erste Missionar, der nach Korea kam,
konnte aber zur Missionierung Koreas nichts beitragen. Viele koreanische
Kriegsgefangene nahmen zwar den christlichen Glauben an, aber die
meisten blieben in Japan.?

2. Missionsversuche von China aus

a) Pavrus Siv Koanc-Ki1 und die Jesuiten

Paurus Siv Koanc-Ki (1562—1633), ein Staatsminister der Ming-Dyna-
stie, lief sich von P. Jean pe Recua auf den Namen Paulus taufen. Als
1620 im Krieg gegen die Mandschurei eine Nachschubarmee nach Korea
beordert wurde, wollte er zusammen mit Geistlichen des Jesuitenordens
nach Korea einreisen.

Als er jedoch aufbrechen wollte, hielt man es fiir zu gefihrlich, diese
fir das Land wichtige Personlichkeit in ein solches Krisengebiet reisen zu

5 Lavres weist darauf hin, dafl im Jahresbrief von 1626 mitgeteilt wird, P.
CrspepEs habe viele Menschen getauft und zwar nicht nur japanische Soldaten
und koreanische Kriegsgefangene (besonders Kinder), sondern dafl ,eine sehr
grofle Zahl Christen wurden®. Tatsdchlich aber gelang es P. CespepEes (so fithrt
auch DALLET aus) nicht, Kontakt zur Bevilkerung in Korea zu bekommen. Vgl
J. Laures, ebd. S. 185—186. Ca. DaLLET, S. 4.

¢ Cu. Dairer, ebd. S. 3. Vgl. J. Laures. ebd. S. 182ff. Schon im Jahre 1587
hat der Heerfithrer Hipevosar die Jesuiten aus Japan ausgewiesen. Als nun
1593 der buddhistische General Kivomasa erfuhr, dafl sein Rivale, der christ-
liche General Yukinaca bei der Invasion nach Korea einen Jesuitenmissionar
mitgenommen hatte, sah er dies als eine giinstige Gelegenheit, seinen Gegner
auszuschalten. Er teilte seine Information seinem Heerfithrer mit, in der Hoff-
nung, dafl dieser General Yukinaca daraufhin bescitigen lassen werde. General
Yurinaca, der wufite wie gefdhrlich das Unternechmen war, sozusagen unter
den Augen seines christenfeindlichen Herrschers, einen Missionar nach Korea
einzuschleusen, veranlafite, dafl P. Crspeprs und Mitbruder schon 1595 nach
Japan zuriickgebracht wurden.

Spater rief Hipeyosar General Yukinaca nach Japan zuriids, damit er die Frie-
densverhandlungen mit China fithre. Bei dieser Gelegenheit erkldrte General
Yuxinaca seinem Heerfithrer, er habe den europiischen Missionar deswegen bei
der Invasion in Japan bei sich gehabt, um von ihm etwas liber die europdischen
Schiffe im chinesischen Hafen Macao zu erfahren. Er fand auch tatsdchlich mit
dieser Ausflucht Glauben bei Hipevosmn und wurde wegen seines Weitblicks
sogar noch gelobt.

? Cr. DarLET, ebd. S. 4—10. Vgl. J. Laurss, ebd. S. 188—189, 282—287.
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lassen. So wurde sein vielerhoffter Plan, Korea zu missionieren, zunichte
gemacht.®

b) die Begegnung des Kronprinzen So-Hyon mit P. Apam ScHALL
.Schon zur Zeit des koreanischen Herrschers In-Jo (1623—1649) war der

Kronprinz So-Hyon auf einem solchen Aufenthalt am Pekinger Kaiserhof in
die Wirren zur Zeit der Entthronung der Ming-Dynastie durch die mandschuri-
schen Tj'Inc (1644) geraten und von letzteren acht Jahre lang am Mandschu-
Hof gefangen gehalten worden; wahrend dieser Jahre hatte er die nihere Be-
kanntschaft mit dem beriihmten Johann Adam Scmarr von Berr S] machen
durfen.“?

Als der Kronprinz So-Hvon 1644 in Richtung seines Heimatlandes
Korea aufbrach, bat er P. Apam ScuaLL um die Sendung eines Priesters;
er selbst nahm viele christliche Schriften mit sich.® Kurz nach seiner
Riickkehr aus China verstarb er ganz plotzlich, so daff auch dieser Mis-
sionsversuch mifilang.

c) Die Missionsplidne von P. ANTOINE DE SAINTE-MARIE

Der Franziskaner ANTOINE DE SAINTE-MARIE (1602—1669),! ein Missio-
nar in Peking, fafite den Entschluf}, Korea zu missionieren. 1650 erreichte er
sogar einen Hafen in der Nihe der Grenze zu Korea, aber er mufite,
bevor er noch arbeiten konnte, zuriickkehren. Spiter wollte er unter
Kaufleuten nach Korea einreisen, bald jedoch nahm er Abstand von die-
sem Plan, nachdem er durch P. Apam ScHALL von den Schwierigkeiten,
Korea zu missionieren, gehort hatte. Er begniigte sich darum mit der Mis-
sionsarbeit in Chantung in China.®

B. Die Annahme des katholischen Glaubens und
die Auseinandersetzung mit diesem

Das riickstindige Herschaftssystem der Yi-Dynastie (1392—1910)
mufite sich in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts heftigsten Heraus-
forderungen stellen. Die bisherige Stindeordnung, die die Yi-Dynastie
fest gestutzt hatte, begann zu wanken, die Produktivitit in der Landwirt-
schaft wuchs, der Handel begann zu blithen. Es regten sich Krifte, die an
dem bisherigen, auf Landwirtschaft basierenden Herrschaftssystem, wel-
ches nur einer winzigen, privilegierten Schicht diente, riittelten. Auch
westliche Wissenschaften und Ideen trugen dazu bei, den Bewuftseins-
stand des Volkes zu heben. Es entstand eine neue Bewegung, ,,Silhak’ pa“
(Die pragmatische Schule),® die auf die Befreiung vom Konfuzianismus,
die Basis der Yi-Dynastie, zielte.

8 A. CHor, ebd. S. 8—9.

9 zit. nach 0. Grav, ehd. S. 369.

10 A, CHor, ebd. S. 10—11.

11 A Caor, ebd. S. 12.

12 A. Cuor, ebd. S. 12.

13 Vgl. F. Vos, ebd. S. 175—183. Vos hat falsch geschrieben, nicht ,Sirhak’pa®,
sondern ,,Silhak’pa“.
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In diesem Abschnitt wird die Tendenz der Ideologie in der spiten Yi-
Dynastie und die Aufnahmefahigkeit fiir christliche Ideen untersucht.

1. Die Erschiitterung der traditionellen Stindeordnung

Die Grundlage der Yi-Dynastie war die Stindeordnung. Diese bestand
aus vier Standen.” Der erste Stand war der Stand des Adels. Der Adel
bekleidete alle hohen Regierungsimter, war einflufireich und verfigte
uber die gesellschaftliche Macht. Auflerdem war er an die Nachkommen
weiter vererbbar.

Der zweite Stand war dem Adel untergeordnet und bestand aus Dol-
metschern, Astronomen, Arzten und anderen. Der dritte Stand setzte sich
aus Bauern, Handwerkern und Kaufleuten zusammen.

Der vierte und letzte Stand umfafite mehr oder weniger nur Leib-
eigene, die ihre Arbeitskraft zur Verfiigung stellen muflten. Die japani-
sche Invasion (1592—1593, 1597—1598), die Invasion durch die Man-
dschurei (1687—1638) und kritische Bewegungen aus den unteren Stin-
den begannen an der feudalen Gesellschaftsordnung zu riitteln. Diese Er-
scheinung findet ihre Resonanz auch in dem wachsenden Interesse fiir
den christlichen Glauben, der als ein Glaube fir alle gilt.*®

2. Der Uberdrufs gegeniiber dem Konfuzianismus

Der Konfuzianismus, die Grundlage der Yi-Dynastie, war weniger eine
Religion, sondern eher eine Moraltheorie, eine politische Ideologie.’® Der
Konfuzianismus betonte das Patriarchat und befolgte strikte Regeln und
Zeremonien, so z. B. das Zeremoniell der Eheschliefung oder des Ahnen-
kultes. Alle Ideologien und Systeme, die in irgendeiner Weise gegen das
traditionsgemafle Denken gerichtet waren, wurden energisch bekampft.
In dieser Zeit entstand eine neue Richtung, genannt ,Sasaek® (Die 4
wichtigsten Faktionen).'” Viele konfuzianische Gelehrte kehrten dem
Konfuzianismus den Riicken und richteten ihr Interesse auf Taoismus,
Buddhismus und andere Religionen. So ist es kein Zufall, dafl das Inter-
esse fiir das Christentum gerade jetzt wieder wuchs.

3. Die europdische Literatur und die Entstehung von
SSilhak’pa“ (Die pragmatische Schule)

a) Die Aufnahme der europdischen Literatur

Ende des 16. Jahrhunderts kamen Jesuitenmissionare nach China. Sie
brachten die westlichen Wissenschaften mit (z. B. Astrologie, Mechanik,

14 Vgl. CH. DALLET, ebd. S. C—CXV.

15 Vgl. Cu. Darrer, ebd. S. 78: ,La religion étant tréséquitable, il n'y a,
vis-a-vis d’elle, ni grands, ni petits, ni nobles, ni roturies.”

18 F. Vos, ebd. S. 156—174. Der Konfuzianismus, der zwischen dem 14. und
16. Jahrhundert einen grofien Einflufl auf das Geistesleben Koreas ausiibte, ver-
lor gegen Ende des 16. Jahrhunderts an Bedeutung.

17 Vgl. F. Vos, ebd. S. 168ff.
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Philosophie usw.) und begannen die christliche Lehre in chinesischer
Schrift festzuhalten.® Solche Schriften wurden ab etwa Anfang des 17.
Jahrhunderts durch die jahrliche Gesandtschaft’® des koreanischen Ko-
nigs nach Korea iibermittelt. Y1 KwancjEong, ein Begleiter der Gesandt-
schaft, brachte 1603 aus Peking eine Weltkarte mit, die von MarrEO RIccr
angefertigt worden war.® 1631 brachte Cueone Duwon viele Utensilien
westlicher Wissenschaften und ins Chinesische iibersetzte wissenschaft-
liche Biicher mit.?! Auch der Kronprinz So-Hyon, der als politische Geisel
der Ching-Dynastie in Peking gefangengehalten wurde, brachte bei sei-
ner Heimkehr viele westliche Instrumente und Biicher mit.?® Von 1636 bis
zum Jahre 1783, in dem Y1 SuncaUN® nach Peking ging, wurden von der
Yi-Dynastie in 147 Jahren insgesamt 167 Gesandtschaften zur Ching-
Dynastie geschickt*® Vom Ende des 16. Jahrhunderts an, als MaTTEO
Riccr, P. Rucecier: und andere Jesuiten nach China kamen, bis 1775 und
als der Jesuitenorden in China von Cremens XIV. aufgeldst wurde, soll
allein die Zahl der Biicher, die von den Jesuiten in chinesischer Schrift
angefertigt wurden, 858 betragen haben.?® Fast alle Biicher wurden auch
nach Korea gebracht und von koreanischen Gelehrten gelesen.?

b) Die Geburt von ,Silhak’ pa”

Der durch die japanische (1592—1593, 1597—1598) und die man-
dschurische (1637—1638) Invasion ausgeloste Schock, der Parteienzwist
innerhalb der eigenen Fithrung, das theoretische ,Hin und Her“ der
Konfuzianischen Geleherten und die Aufnahme der westlichen Wissen-
schaften liefl eine Richtung entstehen, die gegen das kenfuzianische Den-
ken gerichtet war und den Wert des ,Praktischen® betonte. Diese Rich-
tung nannte sich ,Silhak’pa” (Die pragmatische Schule).

»Als Reaktion gegen den vorherrschenden Konservatismus sahen auf die Dauer
immer mehr Literaten die Notwendigkeit sozialer und wirtschaftlicher Reformen
ein. Diese Gelehrten gehorten meistens der Nam'in-Faktion®® an, die in diame-

18 Won-sun Leg, Myeong-Cheong-rae Seohakseo-ui Hankuk Sasangsa-zeok Ui-ui
(Catholic Books in Classical Chinese and ther influence on traditional Korean
Society), in: Hankuk Tschonjukyohoe Nonmun Seonzip 1 (1976), Seoul 1976,
S. 187—156. In dieser Zeit von 1580 bis 1662 wurden etwa 170 christliche Biicher
in chinesischer Sprache geschrieben.

19 Vgl. Ca. DaLiET, ebd. S. 10—12. Vgl. O. Grar, ebd. 368—369. Vgl. F. Pi-
HATSCH, ebd. 8. 52.

Die kulturelle Bedeutung der koreanischen Gesandtschaften nach China Anfang
des 17. Jahrhunderts. Sie brachten christliche Schriften nach Korea, wodurch eine
Briicke entstand zwischen chinesischer und koreanischer Kultur.

20 ‘Won-sun Lgg, ebd. S. 138.

% Vgl. Cu. Dareer, ebd. S. 11.

22 A. Cuor, ebd. S. 10—11.

28 Er ist der erste Getaufte. Vgl. Cu. DALLET, ebd. S. 17—36.

24 Won-sun Lk, ebd. S. 145.

25 'Won-sun Lk, ebd. S. 143. 252 Won-sun LEE, ebd. S. 145—152.

2 Vgl. F. Vos, ebd. S. 168ff.

178



traler Opposition zu der fast immer vorherrschenden Noron-Faktion stand. Be-
sonders in jener Faktion stoflen wir auf mehrere Minner, die gewisse Kenntnisse
der von den katholischen Missionaren in China introduzierten abendlandischen
Naturwissenschaften, Religion und Philosophie in das vor dem Ausland ver-
schlossene Korea einfithrten. Die sog. ,pragmatische Schule’, die im 17. Jh. ent-
stand und ihre hochste Entwicklung im 18. Jh. und in der ersten Halfte des
19. Jhs. erreichte, hatte enge Beziehungen zu der Nam'in-Faktion, und mehrere
ihrer wichtigsten Vertreter, wie Yu Hyongwon und Yi Ik, gehorten dieser Fak-
tion an.“*?

Mit Ham PaEkkyom (1552—1615), Y1 Sucwane (1563—1628), Kim Yux
(1580—1658), Yu Hyonwon (1622—1673) und Y1 Ix (1681—1763)* legte
»Silhak’ pa® die ideologische Grundlage, die der spateren neueren Wis-
senschaft entscheidende Impulse gab. Die vielen Schiiler, die aus Y1 Ix’s
Schule hervorgegangen sind, kann man in zwei Gruppen einteilen. Die
eine Gruppe der Silhak’pa nahm den katholischen Glauben an, die
andere Gruppe blieb zwar bei der silhak’paschen Ideologie, aber sie kri-
tisierte das Christentum.?® Mit Crone Yac'vone (1762—1836),° einem
christlichen Schiiler von Y1 Ik, kam der ,Silhak’pa” zu hoher Bliite.

c) Kritik der konfuzianischen Gelehrten an westlichen Wissenschaften

Das Besondere des Christentums in Korea ist, dafl es weniger als ein
Glaube aufgenommen wurde, sondern daf} es iiber ein Jahrhundert lang
nur theoretisch studiert und kritisiert wurde. Das von Matteo Riccr (1552
—1610)* verfalite Buch ., Tien-schu Shil-1“*® wurde nach seiner Heraus-
gabe 1603 mehrmals wieder aufgelegt und viel gelesen. Aufler diesem
wurden viele andere Biicher, so z. B. ,Zikbangoegi®,® ,Chil’kuk**
»Yeong on Zam' on“* usw. gelesen und kritisiert.*

27 zit, nach F. Vos, ebd. S. 177.

28 Vgl F. Vos, ebd. 8. 177—179.

2 Vel. F. Vos, ebd. S. 175—183. Die Schule von ,Silhak’ pa trug durch ihre
Ubersetzungen chinesischer Literatur und ihre Pflege der Kultur viel zur Wie-
derbelebung der Kultur der Yi-Dynastie bei. Weil ein grofler Teil dieser Ge-
lehrten spater christlich wurde, fand diese fruchtbare Schule in der Zeit der
Christenverfolgungen ihr Ende und mit ihr auch die kulturelle Bliitezeit in Korea.
30 F. Vos, ebd. S. 180.

31 Vgl. Martrieu Ricer / Nicoras Tricauvrr, Histoire de l'expédition chrétienne
au royaume de la Chine 1582—1610, Paris 1978.

% Im Jahre 1608 hat MarTeo Riccr in China ein Buch , Tienschu Shil-i* (Wahre
Lebre von Himmelsherrn) als ,Einfithrungsreligionsbuch fiir die Gelehrten® ver-
offentlicht. Vgl. A. MuLpErs, ebd. S. 281.

3 Dieses Buch beinhaltet eine geograph. Beschreibung der Kontinente und be-
handelt die Erziehung in Europa.

3 Es handelt von sieben verschieden siindhaften Fehlhaltungen der Menschen.

% Es behandelt die Anima.

% Jowc-Hone Pax, Seoku Sasang-ui Do'ip Bipan-kwa Seop’chwi (Western
Thougt in Korea: Catholicism), in: Hankuk Tschonjukyohoe Nonmun Seonzip 1
(Seoul 1976), S. 17.

2% 179



Im Anfang des 17. Jahrhunderts erschienen in Korea nach und nach
christliche Schriften, mit denen sich koreanische Gelehrte kritisch aus-
einandersetzten. Man kann die Kritik an den westlichen Wissenschaften
in zwei Phasen unterteilen. Zu der ersten Phase gehdren Namen wie Y1
Sucwanc (1563—1628), Yu Inmonc (1559—1623) und Yu Hyoncwon
(1622—1673). Sie hatten sich zwar sehr intensiv mit westlichen Wissen-
schaften beschiftigt, aber ithre Meinungen und Kritiken sind nur frag-
mentarisch dokumentiert und uberliefert. In der zweiten Phase, begin-
nend mit Y1 Ix (1681—1763), versuchte man die Kritik systematisch und
objektiv zu gestalten.

Die Schiiler Y1 Ix’s kann man, wie schon erwihnt, in zwei Gruppen
einteilen. Die einen kritisierten die westlichen Wissenschaften aus der
Sicht des Konfuzianismus. Sie verneinten die von M. Riccr erhoffte Ver-
einbarkeit von Christentum und Konfuzianismus und betonten den
grundsatzlichen Unterschied zwischen beiden. Hauptvertreter dieser
Gruppe waren SiN Hupam (1701—1761)* und Anx CHoncBOk (1712—
1791).*® Die andere Gruppe nahm die westlichen Wissenschaften auf,
durch sie wurde das Christentum zum Glauben. Die Vertreter dieser
Gruppe waren Y1 Piex 1754—1786),*° Y1 SuncruN (1756—1801), Kwon
Irsmv,* Kwon CHULSIN ( —1801),* CronG YAkcHONG (1760—1801),%2
CroNnG YAancyoNG (1762—1836)* und andere. Die meisten dieser Leute
gehorten zu der Nam'in-Faktion und waren konfuzianische Gelehrte mit
geringem politischem Einfluf}.

II. Die ENTSTEHUNG DER KOREANISCHEN KIRCHE UND DEREN ENTWICKLUNG
(1784—1791)

Die theoretische Behandlung des Christentums wurde in den 80er Jah-
ren des 18. Jahrhunderts in die Praxis umgesetzt. Der unmittelbare Anlaf}
zu diesem Schritt war die Reise Y1 SuncHun’s nach Peking. 1784 liefl er
sich in Peking nach dem Studium des Katechismus taufen. Der Impuls
dieses Ereignisses war aber von Y1 PIEK ausgegangen.

A. YiPiek und Yi Sunghun

Ch. DarLer® erzdhlt in seiner ,Koreanischen Kirchengeschichte® iiber
Y: Piex’s Charakter, tiber seine Familie und dariiber, wie dieser zum

37 Jone-Hone Pax, ebd. S. 20—26,56—66.. Vgl. F. Vos, ebd. S. 180.

38 Jonc-Hone Pag, ebd. S. 27ff. Vgl. F. Vos, ebd. S. 180.

3 Cu. DavLET, ebd. S. 13—28. Vgl. Jean Sanceak R, ebd. S.21—32.

40 CH. DALLET, ebd. S. 22ff.

4 Cu. DaLieT, ebd. S. 22ff.

42 Cu. DALLET, ebd. S. 14ff.

43 Cu. DALLET, ebd. S. 108ff.

4 Cug. DALLET lebte nur in Frankreich, aber er hat 1874 ein Buch ,Histoire de
I'Eglise de Corée* (Bd. I—II) herausgegeben. Vorher hatte Bischof DaveLuy
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Christentum fand und seinen Glauben in die Tat umsetzte.** 1777 kamen
Kwon CrursiN, Y1 Piek und einige andere konfuzianische Gelehrte in
cinem buddhistischen Bergkloster zusammen, um ein Seminar zu veran-
stalten. DALLET schreibt:

,Im Jahre tieng-iou (1777) begab sich der beriilhmte Arzt Koun Tsici-sin-i,
begleitet von Tieng Iak-tsien-i und einigen anderen wissenschaftsbegierigen Edel-
ménnern in eine abgelegene Pagode, um sich mit ihnen ungestért grindlichen
wissenschaftlichen Studien zu widmen. Als Piek-i davon erfuhr, freute er sich
dariiber und sogleich beschlofl er, sich ihnen anzuschliefen. Es war Winter, alle
Straffen waren verschneit und die Pagode lag mehr als hundert Lya entfernt.
Diese Schwierigkeiten jedoch konnten einen so einfrigen und leidenschaftlich
erfullten Menschen nicht abhalten. Unverziiglich bricht er auf. Entschlossen kimpft
er sich auf unwegsamen Pfaden weiter. ... In der Dunkelheit setzt er seinen
Weg fort und kommt endlich am gewiinschten Ort an. ... Die Gespriche dauerten
mehr als zehn Tage. In dieser Zeit bemiithte man sich um die Losung der wich-
tigsten Fragen nach Himmel, Welt, dem Wesen des Menschen usw. Man rief
sich wieder die Lehren der Alten ins Gedichtnis und diskutierte sie Punkt fur
Punkt. Daraufhin studierte man die Werke, die berithmte Ménner tiber die Moral
verfafit hatten; schliefflich untersuchte man mehrere Abhandlungen iiber Philo-
sophie, Mathematik und Religion, die von ecuropdischen Missionaren in chine-
sischer Sprache zusammengestellt worden waren, und man setzte die grofite Sorg-
falt daran, deren Sinn zu verstehen. Diese Biicher waren des 6fteren von den
koreanischen Botschaftern aus Peking mitgebracht worden. ... Nun gab es unter
diesen wissenschaftlichen Werken einige grundlegende Traktate iiber Religion.
Es wurden darin die Existenz Gottes, dic Vorsehung, die Spiritualitit und die
Unsterblichkeit der Seele behandelt sowie die Festsetzung sittlicher Normen,
indem die sicben Hauptlaster durch die entgegengesetzten Tugenden bekdmpft
werden. ... Um ecine vollstindige Erkenninis in diesen Dingen zu gewinnen,
fehlten ihnen die entsprechenden Auslegungen und Erklidrungen; doch was sie
gelesen hatten, geniigte, um ihre Herzen zu ergreifen und ihren Geist zu erhellen.
Unverziiglich machten sie sich daran, alle das in die Praxis umzusetzen, was sie
von der neuen Religion zu erkennen vermochten, indem sie sich jeden Tag,
morgens und abends, auf die Knie niederwarfen, um sich dem Gebet hinzugeben.
Nachdem sie irgendwo etwas von sieben Tagen gelesen hatten und man einen
ganzen Tag davon der Verehrung Gottes weihen sollte, lieflen sie am siebten,
vierzehnten, einundzwanzigsten und achtundzwanzigsten Tag jeden Monats alle
iibrigen Dinge aufler acht, um einzig und allein der Meditation nachzugehen und
an diesen Tagen enthaltsam zu leben; all das taten sie im geheimen, ohne davon
zu anderen zu sprechen. Man weiff jedoch nicht, wie lange sie diese Ubungen
fortsetzten. Die weiteren Ereignisse lassen allerdings vermuten, daff die Mehr-
heit nicht lange daran festhielt.*48

Literatur iiber Missionsthemen gesammelt und an Cm. DAvLeT nach Frankreich
geschickt.

4 Cu. DALLET, ebd. S. 183—14.

% zit. nach Cu. Davcer, ebd. S. 14—15: ,En l'année tiengiou (1777), le célébre
docteur Kouen Tsiel-sin-i, accompagnéde Tieng Iak-tsien-i et de plusieurs autres
nobles désireux d’acquérir la science, s’ était reneu dans une pagode isolée pour
s'y livrer avec eux, sans obstable, ades etudes approfondies. Piek-i, 'ayant appris,
en fut rempli de joie, et forma aussitot la résolution d'aller se joindre aeux.
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Dieses Seminar besitzt fiir die koreanische Kirche eine grofle Bedeu-
tung, weil hier Y1 Piex’s grofles Interesse am Christentum geweckt
wurde. Bald aber begniigte sich Y1 Piex nicht mehr nur mit Schriften. Er
wollte die katholische Kirche in Peking besuchen, aber er hatte hierzu
keine Gelegenheit. Als er 1783 erfuhr, daf} sein Freund Y1 SuneHUN sei-
nen Vater nach Peking begleitete, sucht er Y1 SunerUN auf und bittet
ihn, sich in Peking taufen zu lassen sowie viele Biicher mitzubringen.*’

Y1 SuncHuN (1756—1801), ein koreanischer Gelehrter, begleitete 1783
eine koreanische Gesandtschaft nach Peking in China und wurde im
Jahre 1784 dort nach einem kurzen Katechetikunterricht von Fr. Louis pE
GrammoNT auf den Namen ,Peter” getauft.®® Wie Petrus, der Fels, auf
den Jesus seine Kirche baute, so sollte PETER SuncHUN Y1 der Beginn der
koreanischen Kirche werden. Noch im selben Frithjahr kehrte er mit vie-
len christlichen Schriften und Devotionalien nach Korea zuriick. Im Win-
ter dieses Jahres begann er, viele konfuzianische Gelehrte zu taufen.®®

On était en hiver, la neige couvrait partout les routes, et la pagode était a plus
de cent Lys de distance. Mais ces difficultés ne pouvaient arréter un cceur aussi
ardent. Il part a l'instant méme, il s’avance résolument par des chemins im-
praticables. ... Il prend un baton ferrépour se défendre des attaques des bétes
féroces, et, poursuivant sa route au milieu de téntbres, arrive enfin au lieu
désiré. ... Les conférences durérent plus de dix jours. Pendant ce temps, on
chercha la solution des questions les plus intéressantes sur le ciel, le mond, la
nature humaine, etc. Toutes les opinions des anciens furent rappelées et discutées
point par point. On étudia ensuite les livres de morale des grand hommes; enfin
on examina quelques traités de philosophie, de mathématiques et de religion,
composés en chinois par les missionnaires européens, et on mit tout le soin
possible & en approfondir le sens. Ces livres étaient ceux qu'a diverses reprises
les ambassadeurs coréens avaient rapportés de Peking. ... Or, parmi ces ouvrages
scientifiques, se trouvraient quelques traités élémentaires de religion. C' étaient
les livres sur l'existence de Dieu, sur la Providence, sur la spiritualité et
I'immortalité de I'Ame, et sur la maniére de régler ses moeurs en combattant les
sept vices capitaux par les vertus contraires. ... Les explications leur manquaient
pour en acquérir une suffit pour émouvoir leurs coeurs et dclairer leurs esprits.
Immédiatement, ils se mirent & partiquer tout ce qu'ils pouvaient connaitre de
la nouvelle religion, se prosternant tous les jours, matin et soir, pour se livrer
a la priére. Ayant lu quelque part que, sur les sept jours, on doit en consacrer
un tout entier au culte de Dieu, les septiéme, quatorzieme, vingt-uniéme, et
vingt-huitiéme jours de chaque mois, ils laissaient toute autre affaire pour vaquer
uniquement 2 la méditation, et, en ces jours, observaient I'abstinence; tout cela
dans le plus grand secret, et sans en parler a4 personne. On ignore pendant
combien de temps ils continuérent ces exercies, mais la suite des événements
porte acroire que la plupart n'y furent pas longtemps fideles.”

47 CH. DALLET, ebd. S.16—17. Vgl. A. CHo, ebd. S. 17—38.

9 Cu. DaLLET, ebd. S.17—19. Vgl. A. CHoi, ebd. S. 18—21.

#® Cu. Dacier, ebd. S.19—25. Vgl. A. Cuoi, ebd. S. 21ff. Unter anderem lief§
sich auch Y1 Piex, der die von Perer SuncgHUN Y1 mitgebrachte Literatur stu-
diert hatte, auf dem Namen , Johannes der Taufer taufen.
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Die Ubermittlung der-Botschaft Christi und die Entstehung der koreani-
schen Kirche ist zwar direkt mit der Taufe von Perer SuncHUN Y1 ver-
kniipft, so dafl diesem Ereignis eine entscheidende Bedeutung beigemes-
sen werden muf}, aber man sollte dies auch nicht iiberbewerten. Denn der
Boden, auf dem die Botschaft Christi Frucht bringen konnte, war bereits
vorher geschaffen worden. Der oben erwdhnte Y1 Pier war es gewesen,
der Y1 SuncHuUN vorgeschlagen hatte, sich in China taufen zu lassen.

B. Die Spendung der sakramentalen Dienste durch
ein System von ,Laienpriestern®

1. Beginn und Ende des Systems von ,Laienpriestern”

Perer Y1 SuncHUN hatte in Peking genau beobachtet, wie die kirchliche
Organisation dort aufgebaut war und wie die heilige Messe gefeiert
wurde. Mit Hilfe von Schriften iiber Verhaltensregeln der Christen, des
Katechismus und anderer Biicher rief er eine Organisation ins Leben und
begann, Hirten fiir eine koreanische Kirche auszuwihlen. '

In der von Cu. DALLET erwidhnten Liste werden als Bischof Franziskus
Kwon Irsin, als Priester PETEr Y1 Suncrun, Lupwic Y1 TAN ouEN, Au-
cusTiN N1ou HanccoMm, Jouann T’sor TsiancHIN und andere angegeben.®
Aber wie dies nun zustande kam und wie die Feierlichkeiten verliefen, ist
nicht bekannt. Diese Periode dauerte von 1786 bis etwa 1788. AcusTIN
Niou Hanccowm, einer der von PETEr Y1 SuncHUN ernannten Priester,
entdedkte bei seinen Studien in verschiedenen Schriften, dafl solch ein
Vorgehen wider kirchliche Regeln war. Er sprach PeTer Y1 SUNGHUN an,
bewirkte die Einstellung der Spendung der heiligen Sakramente und eine
Anfrage an die Diozese in Peking.® 1789 schreibt PErEr Y1 SuncHUN
einen Brief®®* an den Bischof Gouvea® in Peking. Die tadelnde Antwort
des Bischofs 1790 beendete das System von ,Laienpriestern® in der
koreanischen Kirche.®

2. Verdienste des Systems von ,Laienpriestern™

Das System mit Laien als geistlichen Fithrern, das von einem Mann
hervorgebracht wurde, der zwar nicht alles verstanden hatte, aber der
sich an das grofartige Beispiel der Pekinger Kirche hielt, schuf eine
Glaubensatmosphire voller Selbstindigkeit und Spontaneitit. 1784 wurde
das Sakrament der Taufe eingefiihrt, im Frithjahr 1786 kam das Sakra-

5 Aus Tagebuchnotizen der Yi-Dynastie wissen wir jetzt, da es nur 4 Priester
gab. Vgl. Cu. DALLET, ebd. S. 30ff.

51 Vgl. A. Cror, ebd. S. 94—97.

52 Vgl. A. CHor, ebd. S. 90—93.

58 Vgl. Cu. DaLLET, ebd. S. 83. Vgl. A. CHo, ebd. S. 97—99.

53 Vgl. CH. DALLET, ebd. S. 33—34.

55 Cu. DALLET, ebd. S. 830—381. A. Cnor, ebd. S. 91—92.
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ment der Bufle, im Herbst desselben Jahres das Altarsakrament und das
Sakrament der Firmung hinzu.*® Deshalb schreibt Cu. DALLET:

,Die von diesen Hirten erteilte Taufe war natiirlich giiltig und erteilte die
Gnade der Wiedergeburt. Die anderen von ihnen erteilten Sakramente waren
natiirlich ungiiltig. Trotzdem ist es sicher, dal ihr Amt dberall den Glauben
stirkte und der Glaubensverbreitung im ganzen Reich deinen neuen Aufschwung
gab. Man spricht heute noch vom Enthusianismus der Christen, von ihrem hei-
ligen Eifer am Gottesdienst teilzunehmen und die Sakramente zu empfangen.“

3. Resultate

Die Spendung des heiligen Dienstes in dieser Weise war zwar noch kor-
rekt, aber sie hat die Christen zu einem groflen Engagement angeregt und
zu einer aktiven christlichen Lebensfithrung angeleitet. Nachdem die
Spendung der Sakramente eingestellt worden war, war ein grofles Nach-
lassen des Eifers bei Perer Y1 SuncaUN und den anderen zu verzeichnen.”

Der christliche Glaube, der anfangs seinen Weg durch christliche
Schriften nach Korea fand, und die koreanische Kirchengemeinschaft, die
durch die Laienpriester zu blithen begann, biiiten nun an Spontaneitit
ein. Dies fithrte zur Suche nach Priesternachwuchs und spéter schliefilich
zu einer von Geistlichen abhédngigen Kirche.

Einerseits wird man das System von Laienpriestern wegen seiner Selb-
stindigkeit und Aktivitdt positiv bewerten, andererseits wird aus dem
Obigen deutlich, wie unzureichend die Kenntnisse der damaligen Kir-
chenfiihrer iiber christliche Lehren waren.

C. Die Spendung der Taufe
in der sich entwickelnden Kirche

1. Taufpate, Katechist und Priester

Am Anfang nannten die Christen den Mann, der das heilige Sakra-
ment der Taufe spendete, Priester, und den Mann, der den Katechismus
lehrte, Taufpate. Der Taufpate war aber zugleich der geistige Vater des
Tauflings. Aber die unterrichtende Funktion des Taufpaten verlor nach
und nach ihre Bedeutung. Hinzu kam die Rolle des Katechisten.®® Dieser
stand dem Priester als Hilfskraft zur Seite und mufite die Glaubigen fiir
die Taufe und die Bufle usw. vorbereiten.

56 zit. Co. DALLET, ebd. S. 31: ,Le baptéme donné par ces pasteurs était évidem-
ment valide, et conférait la grdce de la régénération. Les autres sacrements
qu’ils administraient étaient évidemment nuls. Néan moins, il est certain que
leur ministére réchauffa partout la ferveur, et donna un nouvel élan a la
propagation de la foi dans tout le royaume. On parle encore de I'enthousiasme
des chrétiens, de leur sainte ardeur pour assister aux cérémonies et pour recevoir
les sacrements.”

57 A. CHor, ebd. S. 93.

% Hpg. DaLLeT, ebd. S. 81.
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2. Die Glaubensgemeinschaft

Die Getauften waren uber ihre Taufe gliicklich und erkannten klar,
dafl dies fir sie der Anfang eines mutigen, opfervollen Lebens bedeutete.
Mit groflem Eifer waren sie bereit, die Botschaft Christi weit hinauszu-
tragen. In vielen Beispielen wird berichtet, dal Menschen vom Lande,
nach ihrer Taufe in der Hauptstadt, als Christen in ihre Heimat zuriick-
kehrten und dort Grundsteine der christlichen Kirche legten.®

Es war eine Atmosphire der gegenseitigen Liebe und Hilfe entstanden,
so wie es in der ,Urkirche® (Apg 2,43—47) war. Unabhéngig davon, ob
man ein Adeliger oder ein Leibeigener war, nahm man gemeinsam und
briiderlich an der heiligen Messe teil. Im gemeinsamen Glauben bestan-
den keine Klassenunterschiede.

3. Die Starke der christlichen Bewegung

Die Zahl der Christen zwischen 1784 und 1790 ist nicht sicher tberlie-
fert. Aus dem Brief von PeTeEr Y1 SuncruN an Bischof Gouvea wird er-
sichtlich, daff PETER Y1 SuncHUN selbst etwa 1000 Menschen getauft hat.*®
1794, noch bevor der chinesische Priester Tstou™ nach Korea kam, betrug
die Zahl der Christen etwa 4000.%2 Dies wird wahrscheinlich, wenn man
bedenkt, dafi aufler PErer Y1 SuncHUN noch andere sogenannte Priester
die Taufe spendeten. Als P. Tsiou im Januar 1795 nach Seoul kam, ver-
mehrten sich die Christen rasch auf 10 000, so daf} eine feste Basis fiir das
junge Christentum in Korea geschaffen war.

II1. ERGEBNIS

Die selbstindige Entstehung der koreanischen Kirche nach einer etwa
100jahrigen theoretischen Auseinandersetzung mit dem Christentum ist
auf dieser Welt beispiellos. So wurden automatisch koreaspezifische, kul-
turelle Elemente in die Kirche miteingeflochten. Diese ,koreanische
Inkulturation® wird in den Biichern ., Seongkyo Zeonseo® und ,Seongkyo
Yoz von Y1 Piex® und dem Buch .,,Chukyo Yozi“ von CronG Y AkcHONG™
deutlich. Der auf dirse schwierige Weise erworbene Glaube konnte auch

5 Interessierte Gelehrte kamen nach Seoul, um sich zu informieren. Viele von
ihnen kehrten als getaufte Christen in ihre Heimat zuriick und verbreiteten dort
den christlichen Glauben. Vgl. Cr. DALLET, ebd. S. 28—25.

8 Vgl. A. Cuor, ebd. S. 90—91.

% Vgl. CH. DaLier, ebd. S. 69—82.

%2 Cu. DaLLET, ebd. S. 67. zit: ,Dix ans aprés le baptéme de Pierre Ni a Peking,
nous trouvons, malgré la persécution, malgré la défection coup sur coup des plus
illustres chefs, plus de quatre mille chrétiens en Corée.“ Vgl. F. Priumarsch,
ebd. 8. 52.

% Vgl. Jean SancsAEk Ry, ebd. S. 41ff.

54 CH. DaLLET, ebd. S. 118—119.
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durch die ein Jahrhundert andauernden Christenverfolgungen® (1785—
1887) nicht ausgeldscht werden. Ein wichtiger Grund dieser Verfolgun-
gen lag in der Ablehnung des Ahnenkultes durch die Kirche. Dies war
die Anweisung der Jesuiten in China. Die Entwicklung der koreanischen
Kirche wurde durch die Verfolgung auf das schwerste beeintrichtigt.
Natiirlich waren auch politische Griinde fur die Verfolgungen mafigeb-
lich. Der Hauptgrund lag wohl aber darin, dafi das Christentum etwas
ganzlich Fremdes fiir das angeschlossene, unflexible konfuzianische
Korea bedeutete. Heute existieren diese Probleme in Korea nach wie vor
und sollten in bezug auf die Inkulturation Koreas nochmals iiberdacht
werden.
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SUMMARY

In the history of the Church’s missionary life, Korea stands out as a unique
exception: it was a church begun from within the land, and by laymen. The case
well merits, in view of all its implications, greater attention and further reflec-
tion than hithertofore accorded.

Unlike most lands where the faith was first introduced and the church set up
by foreign missionaries, the Koreans sought, received, and propagated the
Christian faith entirely on their own in the first decades of their Church history.

Although sporadic attempst had been made by foreigners to bring the
Gospel to Korea — since the time of the Japanese invasion in 1592 till the first
Korean layman sought baptism in Peking in 1784 — they all failed to reach
the people. The first real contact was made through the published works, in
Chinese, of the Jesuits working in China since the late 17th century. Their
doctrinal works, along with other scientific writings, had found their way
through the annual embassy returning from Peking, and, in the early 18th
century, a learned circle of Korean literati began assiduously studying their
content, till after nearly a century, one of their own, Yi Sunghun, was sent to
Peking to seck further contact and information.

Thus it was that the first Korean Christian Yi was baptized Peter in Peking
in 1784. Upon his return he then zealously spread the faith, baptizing many and
setting up a system of a lay bishop and priests, modeld on the ministerial
hierarchy he had carcfully observed while in Peking. They instructed the people
in the new faith, celebrated the mass, and administered the sacraments. While
the first Christian leaders thus acted partly out of deficient knowledge, the
community so organized had autonomy and vitality to its credit.

By 1794 the Christians numbered about 4000, in a society and a state almost
exclusively dominated by confucianism. Shortly thereafter, in part for reasons
of politics and xenophobism, four successive waves of harsh persecution,
culminating in the great onslaugt begun in 1866, marked the first century of the
young church, The steadfast witness of faith throughout this period of painful
growth, sustained by frequent martyrdom, bespeak the admirable strength,
endurance, and fidelity of a Church founded from within by lay leaders.
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MENSCHSEIN MOGLICH MACHEN — ASPEKTE
DER TRADITIONELLEN ERZIEHUNG
IN DER CHRISTLICHEN VERKUNDIGUNG IN AFRIKA

von Joshua W. Sempebwa

Ein Mensch wird mit latenten Fahigkeiten oder potentiellen Begabun-
gen geboren, die entwickelt werden miissen, damit er darauf vorbercitet
werden kann, die Aktivititen, Pflichten und Verantwortungen im Rah-
men seiner Gesellschaft iibernehmen zu konnen. Dies ist die Bedeutung
des Erziehungswesens fiir die meisten afrikanischen Gesellschaften. Das
Ziel ist der Mensch. ,Es geht um die Schaffung von materiellen und gei-
stigen Voraussetzungen, die den Menschen, sowohl als Individuum wie
auch als Spezies, befihigen, das Beste aus sich zu machen. Denn der
Mensch lebt in der Gesellschaft. Er findet seine Bedeutung fiir sich und
seine Mitmenschen nur als Mitglied dieser Gesellschaft. Daher muff man,
wenn man von der Entwicklung des Menschen spricht und fir die Ent-
widklung des Menschen arbeitet, auch die Entwicklung einer Gesellschaft
befiirworten, die dem Menschen dient, die sein Wohlbefinden erhoht und
seine Wiirde bewahrt.*

Die Bedeutung des Lebens — seine Ziele und Werte, wie sie von der
Gemeinschaft verstanden und interpretiert werden, bestimmen die Art
und Methode der Erziehung in den afrikanischen Gesellschaften. Und
dies hingt mit dem afrikanischen Menschenbild zusammen, d. h. mit dem
Menschengeschick, den Bezichungen zwischen dem Menschen und der
geistlichen Welt, den Bezichungen zwischen dem Menschen und seinen
Mitmenschen und den Beziehungen zwischen dem Menschen und der
physischen Welt. In der findet die traditionelle afrikanische Erziehung
im Rahmen der Familie und der Gemeinschaft statt. Fir die Afrikaner
entspricht Gemeinschaft dem Wesen des Menschen, ,der nur in der Er-
fahrung des Mitseins mit anderen Menschen zu der Einmaligkeit seines
Selbst kommen kann. Insofern der Vollzug des ,Ich’ nur tiber und in
Gemeinschaft geschehen kann, wachsen Selbstfindung und Einheit mit
der Gemeinschaft im selben, nicht im umgekehrten Mafle“.? Fiir die
Afrikaner ist die Gemeinschaft die ideale Gestalt menschlichen Mitein-
anders. Sie leben zusammen und betreiben ihre Anliegen gemeinsam.?

Wenn man von ,afrikanischer Erzichung® spricht, sollte man sich vor zu
weitgehenden Verallgemeinerungen hiiten. Die Merkmale der traditio-
nellen Erziebung, die wir hier ausgewdhlt haben, sind deshalb diejenigen,
die fiir die meisten afrikanischen Gesellschaften typisch sind.

1 NYERERE, ]. K., Afrikanischer Sozialismus, Stuttgart 1972, S. 47—48,
2 Rauner, K., Kleines Theologisches Worterbuch, Freiburg 1976, S. 139.
3 Vgl. Nyergre, Ibid.
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1.1 Traditionelle Erziehung in Afrika ist kollektiv und kommunal. Die
Partizipation der erwachsenen Mitglieder der Gesellschaft ist sehr wich-
tig, und sie werden alle als Erzicher angesehen. Dabei spielen die dlteren
Verwandten und Senioren eine grofie Rolle. Die ersten Erfahrungen eines
afrikanischen Kindes in der Welt menschlicher Beziehungen ,zeigen ihm
ein wohlgeordnetes und schiitzendes Netz. Sein Verhalten wird dadurch
geleitet; es weil im voraus, was jeder seiner Verwandten von ihm erwar-
tet und was es von ihnen dafiir erwarten kann. Das Kind ist niemals iso-
liert; verschiedene Personen nehmen an den Elternrollen teil; so sind die
Briider seines Vaters Teilhaber an der Verantwortung des Vaters; die
Schwestern seiner Mutter sind auch seine Miitter; die Tochter seiner
Vatersbriider sind auch seine Schwestern. Seinen Platz in diesem Netz
von Rechten und Verpflichtungen, das auch ein Geflecht von Solidaritit
ist, verdankt es seiner Abstammung von einem beriilhmten gemeinsamen
Ahnherrn. Daraus erwachsen die grundlegenden Bindungen zwischen
ihm und anderen Nachkommen desselben Ahnen. “*

Camara Lave, ein Schriftsteller aus Guinea, schreibt in seinen ,A4frika-
nischen Kindheitserinnerungen’: ,In Kouroussa gehérte das Kind weder
dem Vater noch der Mutter, sondern es war Eigentum des Geschlechts,
des Dorfes, das seine Erziehung tibernahm und ihm gegeniiber verant-
wortlich war. Das Individuum blieb an die Gruppe gebunden: von ihr
hatte es das Leben erhalten, durch sie sollte es weiterleben. Diese Solida-
ritdt ... diese Quelle des Lebens wurde in wichtigen Augenblicken des
Lebens spiirbar. Bei jeder Geburt versammelte sich das ganze Dorf.
Sobald man das Stéhnen der Mutter in ihren Geburtswehen horte, rann-
ten alle dlteren Frauen des Dorfes herbei, um ihr zu helfen. Die Ménner
versammelten sich im Schatten des groflen Baumes mitten im Dorf und
erwarteten dngstlich die Ankiindigung der Geburt. Kaum hatte das Kind
das Licht der Welt erblickt, machte der Vater die Runde bei den Dorf-
bewohnern, um ihnen zu danken, denn dank ihrer aller Bemitihungen war
das Kind geboren worden. Wahrend des Tages besuchten alle Dorfbe-
wohner die Mutter im Kindbett, um ihr wiederum zu danken, daf sie
ihnen ein Kind geschenkt hatte.“5

Dabei ist zu betonen, dal das Kind von Anfang an die Erfahrung der
gemeinschaftlichen Lebensform macht. Immer geht es darum, den jungen
Menschen die gemeinschaftliche kulturelle, physische und religiose Welt
zu erschliefien, sie zur Menschlichkeit zu befahigen, sozialen Wertvorstel-
lungen aufzuschlieffen, die Fahigkeiten zu entwickeln und ihnen zu
helfen, die eigene Identitit durch die Gruppenidentitit zu gewinnen.
»Partnerschaft geht vor Autoritit, Verstehen vor Verurteilen, Helfen vor

* Maquer, J. J., Africanity, Oxford 1972, S. 60.
5 Camara Lavs, zitiert nach: Imrerp, AL, Verlernen, was mich stumm macht,
Zirich 1980, S. 84.

189



Fordern usw. Das Gesamtbild ist betont kinderfreundlich.“® Die Religion,
insbesondere deren gemeinschaftliche bekenntnisgebundene Form, bleibt
ein wichtiger Bestandteil der Erziehung.

1.2. Traditionelle Erziechung wird mit rituellem Symbolismus ausge-
pragt. Wir haben gesehen, dafl die Geburt des Kindes es in das Leben der
Gesamtgemeinschaft einfithrt. ,Es mufl der Kindheit entwachsen und
leiblich, sozial wie religios in das Erwachsenenstadium treten ... Die
meisten afrikanischen Vilker kennen besondere Riten und Zeremonien,
um diese grofle Verdnderung besonders zu unterstreichen ... Die Initia-
tion der Jungen ist einer der Hohepunkte im Rhythmus des Einzellebens,
welcher dem Lebensrhythmus der Gesamtgruppe angepafit ist. Was mit
dem einzelnen jungen Menschen geschieht, geht kollektiv seine Eltern,
Verwandten, Nachbarn und die Totenseelen an.“” Der Ausgangspunkt
fur die Initiationszeremonien ist ,die Beobachtung, dall der junge
Mensch durch die eingetretenen korperlichen Verdnderungen, die sich in
duferen Kennzeichen dokumentieren, einen neuen Status seines Daseins
erreicht hat. Nunmehr ist ihm die physische Moglichkeit gegeben, eine
neue Generation zu zeugen oder zu gebaren. Es ist selbstverstindlich, dafl
dies fiir den Afrikaner kein biologischer Vorgang ist, der aus sich selbst
wirkt.“® Wichtig zu verstehen in diesem Zusammenhang ist, daf} die
Initiationsriten einen eminent erzieherischen Zweck verfolgen. ,Sie be-
zeichnen oft den Beginn eines Wissenserwerbs ... Die Initiation ist eine
Zeit des Erwachens zu neuen Dingen, ein Morgenrot der jungen Genera-
tion. Sie lernt Strapazen uberstehen, miteinander leben, gehorchen, sie
erlernt die Geheimnisse und Wunder der Mann-Weib-Beziehung.“?

Sie kénnen jetzt ihre Rechte auf Erbschaft in Anspruch nehmen. Die
Vorginge bei der Zeremonie der Einsetzung des Erben sind auch rituell
und symbolisch; hierzu ein Beispiel von den Ganda:

(1) Von dem Erben erwartet man Tapferkeit und Mut bei einem Krieg.
Dies wird dadurch symbolisiert, dafl ihm ein Speer und Schild ausgehan-
digt wird.

(2) Man erwartet, dafl er gastfreundlich und grofiziigig sein wird. Als
Symbol dafiir bekommt er eine Kiirbisflasche.

(8) Die moralischen Vorschriften des Respektes vor den alteren Men-
schen und des Gehorsams gegen Autoritit werden durch die Ubergabe
eines groflen Messers, einer Axt und eines Holzhammers deutlicher ge-
macht — Werkzeuge, die fiir die Herstellung des Stoffes vom Fieber-
rindenbaum erforderlich sind.*

¢ Korp, F., Humane Erziehung — Christliche Erziehung, in: Maier, H., (Hrsg.)
Aspekte christlicher Erziehung in der Schule, Regensburg 1978, S. 131.

7 Meiti, J. S., Afrikanische Religion und Weltanschauung, Berlin 1974, S.
151—152.

8 Dammann, E., Die Religionen Afrikas, Stuttgart 1963, S. 177.

9 Martr, Ibid., S. 153.

10 Nsmmer, M. B., Village Life and Customs in Buganda, in: Uganda Journal,
vol. XX, No. 1., 1956, S. 33.
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1.3. Traditionelle Erziehung ist expressiv — ausdriickend und darstel-
lend. ,Die Erziehung richtet sehr stark darauf aus, dafl ein Kind das
Horen lernt. Mit dem Hérenkonnen kommt die Offenheit, das Sprengen
der Grenze und das Uberschreiten dieser Welt. Die Beziehung zum
anderen wird mit tonaler Hilfe entwickelt. Eine andere wichtige Seite
der Musik ist der Rhythmus. Der Mensch soll nicht nur einseitig hin-
héren, sondern selbst Teil des Tons werden und sich mit anderen zusam-
men im Chor finden. Die Einheit, der Chor konstituiert sich im Rhyth-
mus. Alles hat nach afrikanischem Glauben einen Rhythmus. Um in
Kontakt, in Dialog oder zur Liebe zu kommen, muf} ich in den anderen
Rhythmus einsteigen. Daher die wichtige Bedeutung des Tanzes. Deshalb
auch geschieht nichts Wichtiges ohne zuerst den Tanz: sei es ... der
Kontakt mit den Ahnen, der Empfang eines Gastes ... Der Tanz stellt
die Verbindung her, ordnet in den Rhythmus ein, bringt das Rad des
Lebens zum Schwingen und vereint. “*

Nach BAnkoLE, dem nigerianischen Musikwissenschaftler, ist Musik in der
traditionellen Yoruba-Kultur allgegenwirtig. Er schreibt: ,Ohne Musik
konnen die Menschen nicht richtig Poesie schaffen, Geschichte aufzeich-
nen, Kinder erziehen, Feste feiern, jemanden loben oder schmihen, sich
vergniigen, heiraten oder gar sterben ... Vom Augenblick der Geburt an
ist das Kleinkind starken musikalischen Anreizen ausgesetzt. Im Hause
werden Lieder gesungen als Begleitung zur Arbeit oder um jemanden zu
loben oder zu beschimpfen. Den Babys werden Wiegenlieder gesungen,
wenn sie auf dem Riicken der Mutter sind; diese werden von einem ein-
fachen Tanzschritt begleitet, der den Rhythmus physisch spiirbar macht.
Ein Baby erlebt Feste oder musikalische Anlédsse auf dem Riicken seiner
Mutter oder einer anderen Frau mit, wobei die Last die Mutter nicht
daran hindern wird, an der Musik teilzunehmen oder zu tanzen. Das
Kleinkind ist so von frithestem Alter an der Vokal- und Instrumental-
musik, und den damit einhergehenden Bewegungen, ausgesetzt. Kleine
Kinder fabrizieren auch ihre eigenen Instrumente und bilden selber
Musikgruppen zur Begleitung von Spielen oder Nachahmung der Er-
wachsenen ... Dadurch wird dem Kind geholfen, seine eigene Kultur zu
verstehen und in dieser Kultur den eigenen Stellenwert zu finden.“** Die
Lieder ,schildern Stammes-, Familien- oder personliche Geschichten.
Religiose Musik erzahlt von den gottlichen Bindungen, von Stammesvor-
fahren und verschiedenen Gebeten. Indem das Kind die Aussagen all
dieser Lieder aufnimmt, lernt es, ein vollwertiges Mitglied der Gesell-
schaft zu werden.“®*

Dafl die afrikanischen Tanze sowohl eine erholsame als auch eine
kinstlerische Bedeutung haben, ist nicht zu leugnen. Aber noch wichtiger
ist die Tatsache, dafl durch den Tanz die afrikanischen religiésen und

1 ImreLp, Ibid., S. 19.

12 BANKOLE, A., Busn, J., Samaan, S. H., in: ImreLD, Ibid., S. 194,
13. Thid., S. 195
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ethischen Gefithle bemerkenswert effektiv manifestiert werden kénnen —
im besonderen wegen der tiefen und vollkommenen personlichen Bin-
dung zu der Tanzaktivitat. Mit der Partizipation aller Mitglieder der
Gemeinschaft fuhrt das Tanzen zu einer innerlichen Verstirkung der
Gemeinschaft, einer engen Zusammengehorigkeit und einer vitalistischen
Kommunion mit der geistlichen Welt. :

Kunst in Afrika verfolgt auch einen erzieherischen Zweck. In Afrika
wird Kunst selten blofi ihres unterhaltenden Wertes wegen geschaffen.
Ziel der Kunstwerke ist es, moralische Lehren oder nutzliche Erkennt-
nisse iiber die Vergangenheit zu vermitteln. ,Die Bildschnitzerei ist eine
der Sadulen der afrikanischen Kunst und gleichzeitig die Kunstform, mit
der sie auflerhalb Afrikas am meisten bekannt wurde. Thre auffallendste
Form ist die fiir zeremonielle Auftritte geschnitzte Maske. Sie hat vielen
Irrtiimern Raum gegeben, vor allem, weil man versuchte, sie nach Eigen-
schaften zu beurteilen, die in Westeuropa als ,schon’ gelten.“!* Demas
Bwoxko, ein nigerianischer Kiinstler, hat folgendes dazu zu sagen: ,Der
afrikanische Kinstler hat einen Blickpunkt, der ihn von der europdischen
Kunst unterscheidet. Physische Hafilichkeit kann durch eine Verzerrung
der Formen und Gestalten in Erscheinung treten, aber wir miissen hinter
diese Erscheinung sehen kiénnen. Wenn du solches Werk noch cinmal mit
mehr Sympathie ansiehst, kann es anfangen, zu dir in einer giiltigeren
Sprache zu reden; und wenn du zuhéorst, kannst du von der erregten Bot-
schaft so iiberflutet werden, dafl du die physische Héflichkeit vergifit.
Es ist genauso wie eine hédfliche Person, die dadurch auf einmal schon
wird, dafi du dich bei ihr sehr wohl fithlst, denn du verschliefit deine
Augen gegen die formale HéBlichkeit und beginnst alle die anderen
Eigenschaften in dich aufzunehmen, die gefithlsméiflig und geistig ange-
nehm sind. Auf die Kunst angewandt: der Afrikaner schafft eine Form,
die nicht einfach schon oder haflich ist. Die Form eines Bildnisses ist von
einer anderen Ausdruckskraft erfallt. “1®

Hinter der sog. Haflichkeit oder, wenn man will, der Schénheit der
Maske steht ein religioser Brauch, ,der die Geister beschworen oder eine
Verbindung zwischen ihnen und der Gemeinschaft herstellen, gleichzeitig
aber auch die Mitglieder der Gemeinde an die Bande erinnern soll, die
sie mit den nichtmenschlichen Kréften des Universums verbinden. Das
Maskenfest wird also als die greifbare Offenbarung einer unfafibaren
Macht, als voriibergehende Verkorperung dessen, was iiber den Menschen
hinausgeht, betrachtet. Die Verwirklichung dieser Offenbarung indes
erfordert die Mitwirkung des Menschen. Ein menschlicher Vermittler
— meist der Maskentrdger — dient als Werkzeug dieser Offenbarung.
Ein Merkmal oder mehrere miissen erfunden werden, um diesen Vermitt-
ler von den tibrigen menschlichen Wesen zu unterscheiden und dadurch

14 Barogun, OLa., in: ImreLD, Ibid., S. 236.

15 Bwoxo, DEmaAs., zitiert nach Baier, Urr, Neuwe Kunst in Afrika, Berlin 1980,
S. 59—60.

192



sicherzustellen, dafl er fir die Dauer der Feier aufgehort hat, ein Mensch
zu sein und zur Verkorperung des Geistes oder des Ahnen geworden ist,
der beschworen werden soll.**

1.4. Erzdhlungen und Sprichwérter sind wichtige Merkmale der afrikani-
schen traditionellen Erziehung. Erzdhlungen werden als Mittel benutzt,
um den Jugendlichen die Erkenntnis und das Wissen zu vermitteln und
dabei ihnen die Natur der religiésen Welt und physischen Welt deut-
licher zu machen. ,Die miindliche Uberlieferung ist die grofie Schule des
Lebens, das sie in allen seinen Geschichtspunkten erfafit. Demjenigen,
der nicht in ihr Geheimnis eindringt, dem Rationalisten, der gewohnt ist,
alles in klar abgegrenzte Kategorien aufzuteilen, mag sie als Chaos er-
scheinen, denn eine Trennung in Geistiges und Korperliches ist ihr
fremd. Die mundliche Uberlieferung bleibt stets menschennah, spricht zu
jedem in der ihm zuginglichen Form und offenbart Erkenntnis, Natur-
kunde, Einfithrung in ein Handwerk, Geschichte, Unterhaltung und Zeit-
vertreib, wobei sich jede ihrer Einzelduflerungen jederzeit bis zur ur-
anfanglichen Einheit zuriickverfolgen lafit.“

Afrikanische Erzahlungen konnen folgendermaflen in drei Kategorien
klassifiziert werden:

1. Erzdhlungen tiber das Ubersinnliche, die Aktivititen der Geister und
der verehrten Helden, den Ursprung der Welt und der Menschheit, kul-
turelle Artefakte und Institutionen, die durch die ebengenannten tber-
natiirlichen Wesen geschaffen werden. Diese Erzdhlungen sind sehr eng
mit der Religion des Volkes verbunden.

2. Atiologische Erzdhlungen, durch die die lokale Umwelt und die
Natur der Tiere erkldrt werden. Dieser Typus von Erzihlungen kénnte
als eine Art Naturgeschichte verstanden werden.

3. Biographische Erzdhlungen tiber Ahnen. Dies sind traditionelle
Familien- und Stammesgeschichten.'®

Somit wird das akkumulierte Wissen der Familie und der Gemein-
schaft abends wihrend informeller Begegnungen durch eine orale Tradi-
tion iiberliefert. Die Inhalte der Erzidhlungen und Sprichworter werden
von Ereignissen, von Gegenstinden und Umstidnden, die den Vélkern
nicht fremd sind, herausgenommen. Somit verkorpern die Erzihlungen
und Sprichworter die kulturelle Patrimonie der Afrikaner.

1.5. Nachahmung ist ein wesentlicher Bestandteil der afrikanischen
Erzichung. Die Kinder oder die Jugendlichen miissen die Aktivitdten der
Erwachsenen beobachten. Die Madchen beobachten die Haushaltsauf-
gaben der Mutter, und die Jungen beobachten die Aufgaben des Vaters.
Bei der Ausiibung ihrer Haushaltsaufgabe werden die kleinen Méadchen
stets darauf hingewiesen, dafl diese ihre zukiinftige Aufgabe als eine
verheiratete Frau sein wird. Den Midchen wird besonders beigebracht,

18 Barocun, Ibid., S. 237.

17 HampaTE-BA, AMapou,, in: ImrerD, Ibid., S: 133.
18 Vgl. McCary, D. F., Africa in Time-Perspektive. New York, 1969, S. 41.
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gastfreundlich zu sein und die Kinder und die ganze Familie zu versor-
gen. Fir den Jungen ist es sehr wichtig, seine exakte Position in der
Sippe, seine verwandtschaftliche Beziechung zu den anderen und seine
ganze Abstammungslinie genau zu kennen. Mit einer zunehmenden Uber-
nahme der Aufgaben der Erwachsenen durch den Jugendlichen gewinnen
sie mehr und mehr Autonomie. Dadurch kénnen sie ihre Anspriiche auf
Erbschaft und Senioritdt in der Gemeinschaft geltend machen und ihre
Pflichten gegeniiber ihren Mitmenschen ausiiben. Diese und andere In-
formationen in bezug auf das Familien- und Gemeinschaftsleben sind
wichtige Bestandteile der traditionellen Erziehung. Wenn man von einer
Nachahmung bei der Erziehung spricht, muff man auch hinzufigen, dafl
die Inhalte der Erziehung manchmal ,esoterisch® sind. Damit ist gemeint:
die Uberlieferung geheimer Kenntnisse einer Familie, d. h. geheimer
Kenntnisse wie die Zubereitung von spezifischen Medikamenten oder die
Praxis von gewissen Heilungsmethoden. In der Tat werden die Spezia-
listen wie Medizinmanner, Regenmacher und Wahrsager durch diese
Methode ausgebildet.

Fiir die Afrikaner sind die Medizinménner im besonderen ein wahres
Geschenk und eine niitzliche Hilfe. Jedes Dorf in Afrika hat einen Medi-
zinmann in greifbarer Nahe. Er ist der Freund der Gemeinde, der allen
jederzeit zur Verfiigung steht und vielmals im Leben des einzelnen und
der Gemeinde eine wichtige Rolle spielt. ,In allen afrikanischen Gesell-
schaften miissen die Medizinmanner in jedem Falle eine mehr oder weni-
ger fachgerechte Ausbildung durchmachen. Bei den Zande z. B. setzt die
Vorausbildung in manchen Féllen bereits mit fiinf Jahren ein. Wenn ein
junger Mensch den Wunsch ausdriickt, Medizinmann zu werden, wird er
von seinem zukiinftigen Lehrmeister, der die Ernsthaftigkeit seiner Ab-
sichten feststellen will, auf Herz und Nieren gepriift. Dann gibt man ihm
Medizin zu essen, der die Kraft innewohnen soll, seine Seele zu stirken
und ihm die Prophetengabe zu verleihen. Er wird durch ein 6ffentliches
Begrébnis in die Zunft eingefihrt, ... man fithrt ihn an die Quelle eines
Baches, wo man ihm die verschiedenen Kréuter, Strducher und Bdume
zeigt, aus denen Medizin gewonnen wird. Das ist also das Zulassungsver-
fahren fiir Medizinmanner bei den Azande.“!® Dabei ist die Erziechung
der Medizinmanner darauf ausgerichtet, sie gleichzeitig auf sozio-reli-
giose Funktionen vorzubereiten. Durch ihre Tatigkeiten verbinden sie die
Welt des Ubersinnlichen mit dem Diesseits und offenbaren den Men-
schen, wodurch der Unwille Gottes hervorgerufen wurde und wie er
wieder zu besanftigen ist.

II

2.0. Menschsein méglich machen in Afrika heifit, das Ergreifen ange-
messener Mafinahmen zu einer christlichen Vorbereitung des Menschen

1% Mgitr, Ibid., S. 158.
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fiir das afrikanische gemeinschaftliche Leben — d. h. gleichzeitig die
Einbezichung der afrikanischen kulturellen Werte in die christliche
Erziehung, denn eine christliche Verkiindigung, die die sozialen Verhilt-
nisse und kulturellen Werte der Afrikaner nicht beachtet, ist in Afrika
irrelevant und deshalb auch unerwiinscht. Die Initiative aber liegt bei
den Afrikanern. Einige afrikanische Intellektuelle beklagen mit Recht
den Mangel an Inkulturation der christlichen Verkiindigung in Afrika.
Oxror P’mitek aus Uganda scheint dariiber sehr verdrgert zu sein. Er
driickt die Problematik folgendermafien aus: ,Und afrikanische Bischéfe
und Priester tragen immer noch ihre karminroten Gewander und Papier-
hiite und segnen ihre Kirchengemeinden in lateinischer Sprache. Die Kir-
chenchére im unabhingig gewordenen Afrika singen immer noch bedeu-
tungslose Kirchenlieder. Hat der christliche Glaube keinen unserer Dich-
ter dazu inspirieren konnen, Loblieder auf den Christengott zu schreiben?
Oder ist der Gott der Christenheit taub fir Gebete in afrikanischer
Sprache?“*

Es ist doch der Wille Gottes, dafl er in Afrika verstanden werden
kann; es ist auch Gotteswille, daff der afrikanische Christ darauf vorbe-
reitet wird, seiner Gemeinde zu dienen. Die Erziehung soll den Zweck
verfolgen, die gesammelten Kenntnisse und Erfahrungen der afrikani-
schen Gesellschaft von einer Generation an die andere zu iibermitteln,
wobei die Verwendbarkeit und Relevanz der traditionellen kulturellen
Werte fiir die christliche Verkiindigung stets gepriift werden miissen.
Somit kann die Jugend auf ihre kiinftige Mitgliedschaft in der christ-
lichen Gemeinschaft und ihre Teilnahme an deren Erhaltung und Ent-
wicklung vorbereitet werden.

Srzumors und MANGEMATIN nehmen in ihren Studien iiber Probleme des
Katechismusunterrichts und der Missionsarbeit in Afrika die Tatsache zur
Kenntnis, daf sich der Afrikaner seines traditionellen Glaubens sehr
bewuft ist, daf Gott in das Menschenleben fortdauernd eingreift und
dafl er den Menschen Wohltaten erteilt, weil er so gut ist. SEumors und
MancEMATIN tun den Afrikanern unrecht, wenn sie behaupten, daffl Gott
im afrikanischen Glauben nicht an den armen und elenden Leuten inter-
essiert sei und daf} er sie verlassen habe. Nach Seumors und MANGEMATIN
sei Gott im afrikanischen Glauben zwar hervorragend gut; die Afrikaner
glauben aber daran, dafl er Priferenzen habe, deshalb seien einige Men-
schen arm und elend und andere reich und gliicklich. Ferner sei die
Macht Gottes in den afrikanischen Religionen eine temporale Macht, die
nur darauf ausgerichtet sei, das Leben auf der Erde glicklich zu machen.
Somit kommen Seumors und MaNGEMATIN zu dem Schlufi, dafl man dem
Afrikaner eine optimistische Einstellung zur Schopfung vermitteln misse,
um diese afrikanische Gottesvorstellung zu korrigieren und dadurch
Hoffnung beim Afrikaner zu erwecken.*

20 p’Brrek, OxorT., zitiert nach ImreLp, Ibid., S. 209.
2t Spymors, X., und Mancanematin, W. F., Adapting Modern Catechesis to

g% 195



Die Behauptungen von SEumois und MANGEMATIN sind zu allgemein und
auflerdem in sich widerspriichlich. Wieso kann man von einem guten
Gott sprechen, der aber die armen und elenden Leute verlassen hat?
Heifit es, dafl der afrikanische Grundwert der Gruppensolidaritat nicht
relevant ist, wenn es um religiosen Glauben geht? Seumois und MANGE-
MATIN grinden ihre Feststellungen auf ihren Untersuchungen uber die
Ganda. Die Ganda haben aber eine klare Vorstellung von einem guten
Gott, der sich um alle Ganda — reich oder arm, gliicklich oder elend —
kiimmert. Und die Ganda-Namen fiir Gott beschreiben ihn als allmichtig
und liebevoll: z. B. Lugaba (Geber), Ddunda (der gute Pastor) usw. Es ist
auch nicht notwendig, eine optimistische Auffassung von Gott den Ganda
nahezubringen, wie SEumors und MANGEMATIN meinen, denn der Ganda-
Begriff vom Gott als Schopfer existierte, bevor das Christentum nach
Uganda kam. Das Ganda-Wort Katonda (Gott) bedeutet wesentlich
.Schopfer’. Sogar, wenn man behaupten wiirde, dafl ,Katonda® ein verhilt-
nismifig neues Wort sei, ist doch klar zu erkennen, daf die anderen
Ganda-Worter fiir Gott den Begriff des Schopfers einschliefen, z. B.
Kagingo (Schopfer, Herr des Lebens).

Es ist auch sehr wahrscheinlich, dafl der urspringliche Name Gottes
bei den Ganda Muwanga ist, und das Verb kuwanga bedeutet ,etwas zu-
sammensetzen’. In diesem Fall sieht die Ganda-Vorstellung von der
Schopfung folgendermaflen aus: Gott hat die Welt aus existierenden
Substanzen oder Gegenstanden zusammengesetzt. Es kann auch durchaus
sein, daB das Wort Muwanga in dem Urbantustamm ,yange’ seinen Ur-
sprung hat, womit der Medizinmann in vielen Bantusprachen bezeichnet
wird — z. B. Duala mot’ a bwanga (Mensch des Machtmittels).?? Dabei
mufl man aber hinzufiigen, dafl die Ganda den Medizinmann nicht mit
dem Wort Muwanga bezeichnen, sondern mit dem Wort Muganga.

Seumois und MANGEMATIN behaupten ferner, dafi die afrikanische Got-
tesvorstellung von einem ,temporalen Gott“ falsch sei und korrigiert
werden miisse. Auch diese Auffassung mufd zuriickgewiesen werden. Der
afrikanische Begriff von einem Gott, der diesseitig ist, dessen Macht und
Liebe in der Gegenwart Wirkung haben, ist ein wichtiger Bestandteil der
afrikanischen Theologie. Das heifit: ,Die Zeit ist erfiillt, und das Reich
Gottes ist herbeigekommen.“ (Mk 1,15) Dies bedeutet, dafl die christliche
Verkiindigung in Afrika praxisbezogen und relevant fiir die lokalen Be-
dirfnisse und Interessen der Afrikaner sein muf}. ,Denn solange die
Menschen nicht in der Lage sind, wirkliche Entscheidungen zu treffen,
werden nur wenige Menschen echte Christen werden. IThre Mitgliedschaft
in der Kirche wird nur ein anderer Ausweg aus dem Bewufitsein ihres
Elends sein; ... Religion wird eine Art Opium fur das Volk.“*

Africa Today, in: Lepocar, R. J., (Hrsg.) Katigondo Presenting the Christian
Message to Africa, London 1965, S. 19.

22 Vgl. Dammann, Ibid., S. 59.

23 Nyerere, Ibid., S. 52.
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2.1. Wie wir schon gesagt haben, werden die moralischen Normen und
Erziehungsnormen durch Symbole, Worter, Gebarden, Lieder, Zeichen
und Gegenstiande tberliefert. Solche Symbole weisen die Leute auf ihre
Pflichten hin, wecken ihr Verantwortungsgefihl und helfen ihnen dabei,
mit komplexen Wirklichkeiten, die sich nicht so leicht erkennen lassen,
umzugehen oder sie zu behandeln. ,Das Symbol ist eine Manifestation
des Heiligen. Es entsteht durch das Zusammentreffen einer profanen Er-
scheinung mit der sakralen Sphire, wobei es im Gegensatz zur Allegorie
zu einer rational nicht faflbaren Wesensgemeinschaft auf Grund einer
mystischen Teilhabe (participation mystique) kommt. Der profane Gegen-
stand, der somit einen religiésen Sinn erhélt, ist dabei mit dem Abgebil-
deten weitgehend oder vollstindig identisch; es fehlt teilweise oder ganz
die Differenzierung von Zeichen und Bezeichnetem. Dabei braucht zwi-
schen Urbild und Abbild keine duflerliche Ahnlichkeit zu bestehen. Das
Symbol vermittelt dem Menschen die Gegenwart des Heiligen.“**

Auch das Christentum ist durch eine ausgepréagte Symbolik charakteri-
siert. Christliche Symbole sind sichtbare Zeichen der Gottlichkeit, geisti-
ger Ideen, religioser Grundsétze, der Zeiten des Kirchenjahres und der
Personen der Heilsgeschichte. Frithe Symbole Gottes sind die Hand und
das allschende Auge. Und interessanterweise ist Liisodenne (grofles
Auge) einer der Ganda-Namen fiir Gott. Unter den zahlreichen Symbo-
len Christi sind zu nennen: der Fisch, wobei die Buchstaben des griechi-
schen Wortes fiir Fisch die Initialen der griechischen Worter Jesus, Chri-
stus, Sohn des Gottes, Erloser sind; die Stigmata, die Kerze, die Krone
und das Lamm. Der heilige Geist wird durch die Taube und verschiedene
Leuchter dargestellt. Die Trinitat wird durch das Dreieck und das Klee-
blatt symbolisiert. Auferdem gibt es zahlreiche Symbole fiir die christ-
lichen Lehraussagen, z.B. den Ochsen fiir Beharrlichkeit und Selbst-
aufopferung, den Anker fiir Hoffnung, den Pfau fir die Auferste-
hung und den Schmetterling fiir die Unsterblichkeit. Jedenfalls ist
das Alte Testament — insbesondere die religiose Verehrung —
von Symbolik gepragt. Das symbolische Element, das sich in den An-
fangskapiteln ausbreitet, ist unverkennbar. Wenn man z. B. liest: ,Und
Gott schuf den Menschen ihm zum Bilde, ...* (1. Mose 1,27), oder: , Und
Gott der Herr machte den Menschen aus einem Erdenklofi, und er blies
ihm ein den lebendigen Odem in seine Nase, ...“ (1. Mose 2,7), kann
man nicht daran zweifeln, daf} es sich dabei um grundlegende Lehraus-
sagen handelt und nicht bloff um materielle Tatsachen.

Im ganzen geschen ist die afrikanische Haltung gegeniiber symboli-
scher Darstellung mit dem christlichen symbolischen Verhalten vertrag-
lich. Es gibt beispielsweise viele symbolische Ganda-Sprichworter, die
mit der christlichen Lehre in Ubereinstimmung sind:

1. Ab’oluganda bita bikoonagana naye tebyatika. (Verwandte sind wie
Flaschenkiirbisse; wenn die Flaschenkiirbisse zusammenstoflen, brechen
sie nicht. Lehre: Vergebung und Versohnlichkeit.)

® R G.G.3 VIBd, Sp. 541.
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2. Tuli byuma na byuma akambe tekasala mpiso. (Wir sind alle Werk-
zeuge, deshalb schneidet das Messer nicht die Nadel: Lehre: Die Men-
schen sind alle gleich: Briiderlichkeit.)

8. Ono alya wono alya, ye mmere ewooma. (Wenn er ifit und der
andere auch ifit, dann schmeckt das Essen. Lehre: Solidaritat.)

Symbolismus ist also ein wesentlicher Bestandteil der christlichen Ver-
kindigung in Afrika; und religiéser Symbolismus ist in Afrika sehr
effektiv, weil er durch seine ungezwungene Anpassungsfihigkeit beim
Volk Anklang findet. Das Christentum in Afrika sollte also die afrikani-
schen erzieherischen Symbole, die aus der Natur oder den Traditionen
der afrikanischen Kulturen gewonnen sind, aufnehmen und verwenden.
In bezug auf die Taufe, die Konfirmation, die Ehe und das Begrabnis
sollte es moglich sein, die traditionellen Riten in die christlichen Zeremo-
nien einzubeziehen. Dabei ist zu betonen, daffl Studien uber die traditio-
nellen Symbole und Riten in das theologische Studium in Afrika einge-
fithrt werden miissen.

2.2. Wie schon gesagt, legt man bei der traditionellen Erziehung gro-
fies Gewicht auf ,Expressivitit’. Dabei schaffen die Afrikaner eine geeig-
nete Atmosphére, die sie zur Kontemplation einstimmt — besonders beim
Tanzen —, eine Aktivitit, die eine grofle Wirkung auf ihre geistige Ver-
fassung hat. Es ist deshalb bedauerlich, dafl man immer noch die Einfiih-
rung des Tanzes in die Liturgie in Afrika in Frage stellt. Ein Gottes-
dienst ist aber ein Fest. Er ist keine langweilige Routine-Zeremonie, son-
dern ein frohliches Ereignis, wobei der Mensch mit seinen Mitmenschen
gemeinschaftlich die kontinuierliche Verbindung mit Gott feiert und ver-
starkt. Er ist ein Ereignis, bei dem die Menschen mit Gott zusammen-
kommen. Und das ist etwas, worliber man sich freuen soll. Der Gottes-
dienst ist also ein grofies Fest. Und bei allen Festen in Afrika wird ge-
sungen und getanzt. Warum soll der Gottesdienst eine Ausnahme sein?
Der Gottesdienst ist doch die feierliche Vervollkommnung aller Feste.
Die Kirche in Afrika sollte sich also nicht davor scheuen, die Verwen-
dungsmoglichkeit der afrikanischen Ténze fir die Liturgie zu iiberpriifen.
Dadurch wird es dem afrikanischen Glaubigen mdglich sein, sein eigenes
religioses Bewufitsein auf die christliche Botschaft zu richten, damit er
eine konkrete, intensive und lebendige Kommunion mit Gott erleben
kann.

Das Tanzen in Afrika ist oft von Musik begleitet. In vielen afrikani-
schen Gesellschaften sind Lautduferungen verschiedener Art mit einem
sakralen Charakter ausgestattet, und sie werden oft dazu gebraucht, Kon-
takt zu dem Ubersinnlichen herbeizufithren. Einige spezifische Téne wer-
den verwandt, um das Volk auf die Gegenwart Gottes aufmerksam zu
machen. Zu diesem Zweck werden beispielsweise Trommeln benutzt.
Wenn das heilige Wort in Afrika vertont wird oder wenn das Ubersinn-
liche von Inmstrumentalmusik unterstiitzt oder interpretiert wird, dann
wird die Bedeutung von der Verbindung zwischen den religisen Gefith-
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len und Musik sehr offensichtlich ausgedriickt. Das symbolhaltige Wort
wird also bereichert, intensiviert und bedeutender gemacht, wenn es mit
einer musikalischen Form verbunden wird.

Um die religiose Bedeutung des afrikanischen Liedes deutlicher darzu-
stellen, miissen wir einige Bemerkungen tber das ,Negro-Spiritual®
machen. Ein Negro-Spiritual ist im wesentlichen ein afro-amerikanisches
Volkslied, dessen Wurzel in Afrika zu finden ist. Und diese Lieder wer-
den ,Spirituals’ genannt, weil sie ein tiefes religioses Gefiihl ausdriicken.
Mays und Nicuorson haben recht, wenn sie behaupten, dafl diese Lieder
die Ausdriicke der Beschriankungen und  Beherrschungen, denen ihre
Urheber unterlagen, sind.

Die Spirituals stellen die lebendige Seele des Volkes dar. Sie verkor-
pern das Glick und Leid, die Hoffnung und Verzweiflung, das Pathos
und Streben des verpflanzten Volkes; und diese Lieder haben es den
schwarzen Amerikanern dadurch ermoglicht, ihr Leid zu tragen. Sie sind
offensichtlich weder Lieder des Hasses noch Lieder der Rache. Sie sind
weder Lieder des Krieges noch Lieder der Unterwerfung. Die Negro-
Spirituals sind Lieder der Seele und des Menschen.** Somit sind die
Negro-Spirituals einer der wichtigsten Beitrige der schwarzen Ameri-
kaner zur christlichen Kirche.

Wenn die Kirche in Afrika die traditionelle Musik ernst nehmen
wiirde, konnte sie auch einen bedeutenden Beitrag zur Entwicklung der
Kirche in Afrika und vielleicht auch zur universalen christlichen Kirche
als Ganzes leisten. Dies konnte die Afrikaner ermutigen, ihre eigene
Musik zu erforschen und weiterzuentwickeln. Die bemerkenswerte Ent-
wicklung, die in der afrikanischen Literatur stattgefunden hat, kénnte
auch im Rahmen der afrikanischen Musik geschehen.

Afrikanische kiinstlerische Werke sind auch wert, sie in die christliche
Verkiindigung einzubeziehen. Afrikanische Kunst schildert die Lebens-
welt des Menschen und vermittelt dadurch die religiose Erfahrung der
Wirklichkeit. Das afrikanische kiinstlerische Werk zeigt einfach und
deutlich die reiche und komplizierte Einheit ihrer symbolischen Inhalte.
Und afrikanische symbolische Kunst tendiert zu einer Vereinfachung und
Ubertreibung ihrer Darstellung in einem expressiven Stil. Pater Jomn
Foster nimmt die Bedeutung der afrikanischen Kunst fiir das Christen-
tum zur Kenntnis. Er schreibt: ,Als die christlichen Missionare nach
Afrika kamen, fanden sie eine authentische Kunst, die eine universale
Qualitat hatte und die eine giltige Interpretation der afrikanischen
Lebensart gab. Afrikanische Kunst war an ihrer natiirlichen Spontaneitat
und ihren lebendigen und spirituell bewegenden Zeichen kenntlich.“2
Foster fihrt fort, dafl das Christentum diesen universalen Wert der afri-
kanischen Kunst nicht ignorieren darf. Traditionelle Kunst in Afrika soll

% Vgl. VErGiLius, F., An Encyclopedia of Religion, London 1956, S. 525.

28 Zitiert: Hastings, A., Church and Mission in Modern Africa, New York
1967, S. 25.

199



als die Ausdrucksweise des Lebens und Glaubens des Volkes angesehen
und dadurch als eine Stiitze der dynamischen afrikanischen Kirche ge-
schitzt werden.”” Es gibt sicherlich einige Christen in Afrika, die die
afrikanische Kunst beriicksichtigen. Der Mangel an Einbeziechung der
afrikanischen Kunst in die kirchlichen Einrichtungen jedoch besteht
immer noch. In vielen Kirchen in Afrika gibt es gar keine kiinstlerischen
Werke, und in denjenigen, in welchen es ,Kunst® gibt, findet man die
billigste europiische ,Kunst® mit der niedrigsten Qualitit.*® Es gibt
sicherlich Ausnahmen in den Kirchen, die von den afrikanischen Eliten
besucht werden. Es mufl aber gesagt werden, dafl afrikanische Kunst
nicht nur in die touristischen Basare gehort, sondern auch — und noch
wichtiger — in die Kirchen.

Wie schon erwéhnt, spielen Erzdhlungen und Sprichworter bei der Er-
ziehung in afrikanischen Gesellschaften cine grofie Rolle. Durch Erzih-
lungen und Sprichwérter vermitteln und rufen die Afrikaner ihre Erfah-
rungen der Wirklichkeit hervor, die nicht von einer einfachen prosai-
schen Darlegung ausgedriickt werden konnen. In den afrikanischen Ge-
sellschaften wird eine Idee nicht immer mit einer abstrakten Definition
erklart, sondern oft durch ein Sprichwort ausgedriickt, das auf alltidg-
licher Erfahrung basiert. Somit 1a88t sich das afrikanische Sprichwort mit
dem biblischen Gleichnis gut vergleichen. In diesem Zusammenhang gilt
das Sprichwort als ein geschlossenes oder ,eingeschrumpftes® Gleichnis
und das Gleichnis als ein erweitertes Sprichwort. Bei einem Mythos oder
einer Allegorie werden (fiktive) religiose Figuren, Personen und Gegen-
stinde eingefihrt, wobei die Bedeutung des Mythos oder der Allegorie
innerhalb der Erzahlung liegt. Bei einem Gleichnis wird das Leben, wie
man es erfiahrt, genau angeschaut und geschildert. Ein Gleichnis befafit
sich nicht mit Personifikationen, und es muff von auffen her interpretiert
werden. Somit ist die Welt, die von Gleichnissen beschrieben wird, eine
Welt alltaglicher Erfahrung. ,Sie konstruieren nicht ein Bild, das an-
stelle einer gemeinten Sache steht, sondern bilden ein Stiick Wirklichkeit
ab, das der Sache vergleichbar ist. Meist haben sie nur einen Vergleichs-
punkt: ihre Pointe. Sie 1afit sich in einem Satz ausdriicken, ist also in der
Sprache der Logik ein Urteil. Der Horer soll es féllen und auf die Sache
iibertragen. Die Gleichnisse sind so nicht Illustrationen, sondern Argu-
mente. Mt 18,12—14 etwa illustriert nicht Gottes Verhalten an einem
Hirten, sondern lifit vom Verhalten eines Hirten auf Gott schlieRen.“2®

Es ist deshalb wichtig, dafl sich die christliche Kirche in Afrika alle
Miihe gibt, diejenigen afrikanischen Sprichwérter, durch die der christ-
liche Glaube und die Botschaft Gottes offenbart werden kénnen, zu tiber-
nehmen. Die afrikanischen Sprichworter beziehen sich auf eine Welt, die

27 Tbid.

28 Vel Ibid.

2 Famrsusch, E. (Hrsg), Taschenlexikon Religion und Theologie, Gottingen
1978, S. 360.
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den Afrikanern bewufit ist, und es ist diese dem Afrikaner bewufite Welt,
in der das Christentum die Gesetze der menschlichen Ethik und die
Geschichtswirksamkeit, durch die das Reich Gottes zu seiner gottlichen
Erfillung gefiihrt wird, exemplarisch vorfindet. In den Gleichnissen
Christi ist wiederholt darauf hingewiesen, wie wichtig es ist, die Offen-
barung des christlichen Glaubens in einer Welt, die dem Menschen ver-
traut ist, deutlich zu machen. Die Gleichnisse wurden aus Gegenstinden
und Umstanden gezogen, womit die Horer Christi vertraut waren. In
jedem Fall wurden die Gleichnisse an das Denkvermogen und die Ver-
haltensweisen angepafit, die aus der lokalen Umgebung und den Gebriu-
chen der Bevélkerung erwuchsen. Dies steht im Gegensatz zur christ-
lichen Lehre, wie sie noch weithin in Afrika in hohem Mafle weiter ver-
treten wird. Oxor p'BrTek schreibt:

LDer Padre ruft etwas Unverstandliches,

und es ist ihm offenbar vollig gleichgiiltig,

ob seine Zuhorer ihn verstehen.

Diese christlichen Wahrsagepriester

sprechen eine fremde Sprache,

und die weiflen Nonnen

bilden sich ein,

dafl die Midchen verstehen, was sie sagen; ...“%®

Im Gegensatz dazu lief Christus in seiner Lehre die einfachsten
Gegenstande der Natur — den Weinstock (Mt 20,1—16), die Lilie (Lk
12,22—31), den Feigenbaum (Lk 138,6—9), die Vogel (Mt 6,26—28), die
Fische (Mt 13,47—50) und das Gras des Feldes (Mt 6,30—31) — dem
Menschen Lehren der tiefsten moralischen Bedeutung erteilen. Das Ziel
Jesu war nicht, seine eigene Predigt zu ,verzieren®, sondern seinen
Hoérern den Inhalt der Predigt lebhafter zu vermitteln und dem Inhalt
durch die Assoziation der iibersinnlichen und heiligen Wahrheit mit den
Tatsachen der alltdglichen Erfahrung in ihren Gedanken und ihrer Ver-
nunft einen dauerhafteren Platz in ihrem Bewufitsein zu gewahrleisten.
Wenn sich die Kirche in Afrika die afrikanischen Sprichworter und
Erzdhlungen zu eigen machen wiirde, wiirde dies sicherlich eine Erfiil-
lung der christlichen Mission sein, denn die Lehre Christi ist die klare
Bestitigung des Prinzips, dafl das Christentum an die Methode und Ge-
wohnheiten, die Bediirfnisse und Erfahrungen der Bevélkerung, bei
denen die christliche Botschaft verbreitet wird, sich anpassen muf.

So kann christliche Verkindigung in Afrika sowohl den Geist wie
auch den Korper des Menschen befreien. Und die Einbeziehung der tra-
ditionellen erzieherischen Werte in die christliche Lehre kann das Leben
in Afrika noch menschlicher machen, weil es sich seiner Moglichkeiten
als menschliches Wesen noch bewufiter wird und weil es eine positivere,
lebensumfassendere Beziehung zu sich selbst, zu seinen Mitmenschen und
seiner Umgebung haben wird.

% p’Brrex, Okot., Lawinos Lied, Tiibingen 1972, S. 97,
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SUMMARY

In traditional African societies the human being has always been brought up
as a full member of his community. The whole purpose of traditional up-bringing
in Africa is therefore to equip the person with those qualities, which can enable
him to carry out his duties and obligations to the community — whereby
community is understood as including those who are dead and the religious
powers. Thus traditional education is collective and communal, and the older
members of the community are regarded as educators to the young. The values
of frindship and partnership are communicated to the child at a very early age
and it is also at this early age that a child becomes aware of the meaning of the
social, cultural, physical and religious world.

As far as methodology is concerned, traditional education has the following
main characteristics:

1. It is symbolic, with many rituals, the birth and initiation rites being well-
known examples.

2. It is expressive and representational — music, dance and art playing an
important role.

3. It is narrative with historical and religious stories as well as etiological stories
and proverbs about the physical world of everyday experience.

4. It is imitative: the young people learning by observing and imitating the
activities of the older ones.

5. It is esoteric. In this case some knowledge is passed on secretly within a
family or clan, and this is the way some specialists like the medicinemen,
rainmakers and fortunetellers are trained.

Christians in Africa — in particular the pastors or theologians — have to
study these important aspects of traditional education in order to examine how
they can become part and parcel of Christian up-bringing. It is important that
Christianity be understood in Africa. It should be taught and seen as a concrete
religion, relevant to the local circumstances or conditions of African life. An
important element of the emerging African theology is the ‘omnipresence of
God’, whose power and love are felt and experienced in the daily life of man.
“The time is fulfilled, and the kingdom of God is at hand;...” (Mk. 1, 15).

Some aspects of African traditional up-bringing can be found in Christianity.
For instance, Christianity is itself characterized by symbolism, musik, art and
parables. Jesus himself is a great example in this respect because in his teaching
he used a language, symbols and parables which his listners were used to. His
parables were always about things and activities which the people were
acquainted with. Thus Jesus’s teaching was easy to understand. Indeed Christ’s
teaching was the clearest evidence that Christianity must adopt itself to the
methods, customs, needs and experiences of the people to whom it is being
taught or preached. It is only in this way that the Christian message can liberate
both the mind and the human body. If Christ’s example is followed in Africa,
then the African will not neglect his heritage for the sake of Christianity, but
rather Christianity will help him to become more and more aware of the values
of his traditional life. Solidarity with his neighbour will not be weakened but
will be strengthened. He will then have a more positive relationship to his
neighour and to his social and physical environment — thus enreaching his own
life; and in this way life will become more and more human.



EHEBRAUCHE IN OSTAFRIKA

Dargestellt an einigen Staimmen Kenias

von Francis-Xavier S. Kyewalyanga

1. EINLEITUNG

Die Ehe wird in Afrika als der zentrale Punkt der Sozialgesellschaft
angesehen. In der traditionellen afrikanischen Gesellschaft wird die
Wichtigkeit der Ehe durch Eheverbote und Ehegebote gekennzeichnet,
die mit ihr eng verkniipft sind.

Die folgenden Kapitel iiber die Ehe in Ostafrika, mit besonderer Be-
riicksichtigung der Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis, Luo,
Nandi und Teita, sind ein Versuch, das ostafrikanische System der Ehe
und die sie umgebenden brauchtiimlichen Riten zu analysieren.

2. ForMEN DER EHE

2.1. Monogamie und Polygamie

Die Akamba sehen, wie die meisten ostafrikanischen Stamme, die Poly-
gamie als die tbliche Form der Ehe an. Ein Mokamba darf eine Anzahl
von Frauen haben, aber nur wenn er den geforderten Brautpreis (ngasia)
bezahlt hat. In einer polygamen Akamba-Familie nehmen die Frauen
einen unterschiedlichen Rang ein, je nach dem Zeitpunkt ihrer Heirat.
Die Frau, die zuerst geheiratet wurde, nimmt die erste Stellung ein. Sie
wird von den Nebenfrauen ,kibet kinena® (grofe Frau) oder ,kiku® (die
Alte) oder ,mwaitu” (die Mutter) genannt. Diese erste Frau ist als Vor-
steherin 1im Haushalt berechtigt, den Nebenfrauen Instruktionen und
Befehle zu geben. Jede Frau in einer polygamen Akamba-Familie be-
kommt ihren eigenen Wohnraum.!

Die héufigsten Griinde, die angegeben werden, um die Polygamie
unter den Akamba zu rechtfertigen, sind folgende: 1. Mehrere Frauen
sind ein Zeichen von Wichtigkeit und Reichtum. 2. Einer der Haupt-
grunde fir die Polygamie unter den Akamba ist der Wunsch, viele Kin-
der zu haben, besonders wenn die erste Frau kinderlos blieb.?

1 Vgl. Corran, Eucene: The Law of Marriage and Divorce, in der Serie:
Restatement of African Law, hrsg. von Avvorr, AntHony N., London 1968,
SS. 23, 28, 29; Hiupesranpt, J.M.: Ethnographische Notizen iiber Wakamba
und ihre Nachbarn, in: ZfE 10 (1878) 401. Siche besonders LinpeLoM, GERHARD:
The Akamba in British East Africa, Paris 21920, SS. 79, 80; vgl. dazu MippLE-
TON, Joun, and Kersuaw, Greer: The Central Tribes of the North-Eastern
Bantu (The Kikuyu, including Embu, Meru, Mbere, Chukam Mwembi, Tharaka,
and the Kamba of Kenya), London 21965, S. 82. Siehe auch Norri, K.: Elements
of Akamba Life, Nairobi 1972, SS. 66, 67, 68. Vgl. dazu Penwiir, Doucras,
Joun: Kamba Customary Law. Notes taken in the Machakos District of Kenya
Colony, London 1951, S.10, und Tare, H.R.: Notes on the Kikuyu and Kamba
Tribes of East Africa, in: JRAI 34 (1904) 137.

% Siehe hauptsichlich Linpsrom: Akamba, S. 79; vgl. dazu Nperi: Akamba Life,
SS. 67—68.
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Die Bantu Kavirondo sind gleich wie die Akamba polygam. Ein Mann
kann, nach seinem Zahlungsvermogen, zwei, vier oder sechs Frauen hei-
raten. Ein Ehemann hat aber die Pflicht, gleich wie bei den Akamba,
jeder Frau eine eigene Wohnmoglichkeit (z. B. Haus) zu besorgen.?

Die Gusii betrachten, wie die Akamba und die Bantu Kavirondo, die
Polygamie als die ideale Form der Ehe. Die Frauen in einer polygamen
Gusii-Familie bekommen einen eigenen Namen, um ihre Stellung in der
Familie zu differenzieren.?

Unter den Kipsigis hat eine polygame Familie normalerweise zwei
Frauen. Es gibt aber auch eine Anzahl von Familien mit vier, fiinf und
sechs Frauen. Polygamie wird unter den Kipsigis auch von den Frauen
selbst gutgeheiflen, weil eine Nebenfrau eine Hilfe fiir die erste Frau be-
deutet, besonders bei der Feldarbeit. Fur einen Kipsigis-Ehemann ist eine
Nebenfrau eine ideale Moglichkeit, seine sexuellen Beziehungen fortzu-
setzen, besonders wenn eine Frau schwanger ist oder ein Kind stillt.®

Wie die Akamba, Bantu Kavirondo und Gusii darf ein Luo-Mann
mehrere Frauen heiraten, wenn er es sich leisten kann. Viele junge Luo-
Miénner mussen aber monogam bleiben wegen der hohen Anforderungen
des Brautpreises.®

Unter den Nandi kann ein Mann so viele Frauen heiraten, wie er
unterhalten kann. Es wird von ithm gefordert, wie bei den Akamba, jeder
Frau eine Wohnmoglichkeit zu schaffen. Jede Frau in einer polygamen
Nandi-Familie mufl dazu beitragen, das Vieh des Ehemannes zu versor-
gen. Wie bei den Akamba und Gusii sind die Frauen in einer polygamen
Nandi-Familie nach ihrer Heiratsstellung gegliedert. Die zuerst gehei-
ratete Frau nimmt immer eine Vorrangstellung im Haushalt ein, und ihr
Sohn wird immer als der dlteste Sohn angesehen, gleich ob eine Neben-
frau einen Sohn vor ihr geboren hat.”

3 Vgl. Cotran: Law, SS. 45, 53; HosrLEy, CHARLES W.: Kavirondo, in GJ 12
(1898) 367. Siehe hauptsiachlich WaceNer, GUntEr: The Bantu of Western Kenya:
With special reference to the Vugusu and Logoli, 1. Bd, London %1965, SS. 72,
77, 86, 108—117, 159.

4 Vgl. Corran: Law, SS. 60, 67. Sieche auflerdem LEVinE, RoBErT, und LEVINE,
Bareara: Nyansongo. A Gusii Community in Kenya, 2. Bd, London 1966, S. 21.
5 Vgl. Barron, Juxon: Notes on the Kipsikis or Lumba Tribe of Kenya Colony,
in: JRAI 53 (1923) 69; CorraN: Law, S. 114, Siehe auch Orcuarpson, Ian. Q.:
Notes on the Marriage Customs of the Kipsigis, in: JEAUNHS 40/41 (1930/31)
104. Siehe dariber hinaus Peristiany, Joun G.: The Social Institutions of the
Kipsigis (Lumbwa), London 1939, SS. 78—75.

& Vgl. Corran: Law, SS. 167, 176, und Suaw, K. C.: Some Preliminary Notes
on Luo Marriage Customs, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 49—50.

7 Siehe Corran: Law, SS. 114, 119, besonders Horris, Avrrep C.: The Nandi.
Their Language and Folklore, Oxford 1909, S. 64. Vgl. dazu HunrinGrorp,
Georce W.B.: The Nandi of Kenya, London 1953, S. 28, und SNELL, GEOFFREY
S.: Nandi Customary Law. In der Serie: Custom and Tradition in East Africa,
London 1954, S. 21.
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Die Teita haben dieselbe polygame Eheform wie die Akamba, Gusii
und Bantu Kavirondo.?

Es mufl erwihnt werden, daf dic Stimme Kenias keine Eheform der Poly-
andrie kennen. Grundsitzlich darf jede Frau nur cinen Ehemann zur gleichen
Zeit haben. Sexuelle Beziehungen mit anderen Minnern werden als Ehebruch
betrachtet.

Obwohl Polygamie die tibliche Form der Ehe in den meisten Stimmen
Kenias ist, sind viele Minner wegen der hohen Anforderungen des
Brautpreises gezwungen, monogam oder fir langere Zeit ledig zu bleiben.?

2.2. Leviratsehe und Sororatsehe

Die Akamba haben aufler der polygamen Form der Ehe noch die
~Leviratsehe®,

Levirats- und Sororatsformen der Ehe sind nicht nur in Ostafrika zu finden.
Der Levirats- und Sororatsehe dhnliche Formen wurden auch in vielen anderen
Vélkern Afrikas beobachtet.10

Bei der Leviratsehe nimmt die Witwe einen Partner, um mit ihm Kin-
der fiir ihren verstorbenen Ehemann zu zeugen. Dieser Partner (mosena)
ist normalerweise der jingere Bruder des Verstorbenen. Wenn der ver-
storbene Ehemann keinen jingeren Bruder hat, darf die Witwe einen
alteren Bruder nehmen. Die Kinder, die aus dieser Verbindung geboren
werden, gehoren dem verstorbenen Ehemann und tragen seinen Namen. 10

Die Akamba kennen auch die sogenannte ,Geistehe®. In dieser Form der Ehe
wird ein junges Midchen im Namen des verstorbenen, unverheirateten Mannes
geheiratet. Das Madchen gebirt Kinder fiir den verstorbenen Mann, und die
Kinder tragen seinen Namen. Der vorgezogene minnliche Zeuger ist iiblicher-
weise der Bruder des Verstorbenen.!!

Die Bantu Kavirondo haben, im Gegensatz zu den Akamba, die ,Soro-
ratsehe“. In dieser Form der Ehe bekommt der Ehemann als Ersatz fiir
seine verstorbene Frau die Schwester seiner Frau. Diese Ehe kommt oft
zustande, wenn die Familie der verstorbenen Frau den Brautpreis des
Ehemannes nicht zuriickzahlen kann.!

Die Gusii sind in diesem Brauch verschieden von den Akamba und
Bantu Kavirondo, da sie sowohl die Form der ,Leviratsehe® als auch der

8 Vgl. Corran: Law, SS. 93, 98; Frencm-Surrpon, M.: Customs among the
Natives of East Africa from Teita to Kilimegalia, in: JRAI 21 (1892) 360.

® Uber Einzelheiten des Brautpreises unter den Akamba, Gusii, Kipsigis, Luo,
Nandi und Teita siche , Abschnitt 5.3%.

10 Vigl. Haney, L.: An African Survey. A Study of Problems Arising in Africa
South of the Sahara, London 1957, S. 89. Siche auch Hirscusere, W.: Die
Vilker Afrikas, in: Neue Grofie Vilkerkunde. Volker und Kulturen der Erde
in Wort und Bild, hrsg. von Berwatzic, H. A., Wien 21975, SS. 208, 233, 293,
308, 316, 327, 357.

a Siche Cotran: Law, SS. 26,33.

1 Vgl. MippLeron and Kersuaw: North-Eastern Bantu, S. 82.

% Siehe hauptsidchlich Corran: Law, S. 50.
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.Sororatseche® kennen. Bei der Leviratsehe der Gusii darf die Witwe
irgendeinen ménnlichen Verwandten, sogar einen nicht verwandten
Mann, als Erzeuger nehmen. Der Erzeuger darf aber nicht der éltere oder
jiingere Bruder oder Vater des verstorbenen Ehemannes sein. Bei der
Sororatsehe der Gusii gibt es zwei Moglichkeiten. Der Ehemann bekommt
nach dem Tode seiner Frau ihre Schwester zur Ehe, und dies heifit
serika“. Wenn die Frau ungerechtfertigt ihren Mann verldfit, kann ihr
Vater ihre Schwester als Ersatz dem Ehemann geben, und dies wird
,okoroba oboko® genannt.’

Unter den Kipsigis nimmt die Witwe einen Erzeuger (kipkondit), wie
bei den Akamba und Gusii, um weitere Nachkommenschaft fiir ihren
Ehemann zu gebidren. Gleich wie bei den Akamba ist der Erzeuger mei-
stens der jiingere Bruder des Verstorbenen. Wenn er nicht anwesend ist,
darf die Witwe einen anderen ménnlichen Verwandten oder einen nicht
zur Sippe gehérenden Mann nehmen. Die Kinder aus dieser Form der
Beziehung gehéren dem toten Ehemann. Diese Kipsigis-Leviratsehe wird
~payet-ap-ge“ (gegenseitige Fiitterung oder gegenseitige Unterbringung)
genannt.™

Die Luo haben, wie die Gusii, die Leviratsehe und Sororatsehe. Bei der
Leviratsehe (ter) kann die Witwe (ci-liend) sexuelle Beziehungen mit
dem jiingeren Bruder des verstorbenen Ehemannes haben, um weitere
Kinder zu bekommen. Sie darf aber mit dem Vater oder Neffen nicht
sexuell verkehren. Doch ist es erlaubt, daff die Witwe mit einem Sohn des
verstorbenen Ehemannes und einer anderen Nebenfrau sexuelle Bezie-
hung aufnimmt, um im Interesse des Verstorbenen fiir Nachkommen-
schaft zu sorgen. Um einen anderen Verwandten oder einen nicht zur
Sippe gehérenden Mann als Erzeuger wihlen zu kénnen, benétigt die
Witwe die Genehmigung der Altesten des Klans ihres Ehemannes. Bei
der Luo-Sororatsche akzeptiert der Ehemann die Schwester seiner ver-
storbenen Frau als Ersatz. Die Sororatsehe wird auch cingegangen, wenn
die Frau unfruchtbar ist oder keine minnliche Nachkommenschaft gebo-
ren hat. Die Ersatzfrau wird ,nyar pidho“ (Kinderfitterung), ,nyar®
oder ,siweho“ (Ersatzfrau) genannt. Die Sororatsehe kann nur dann ein-
gegangen werden, wenn die Schwester und ihr Vater ihre Zustimmung
gegeben haben. Im Falle des Todes der Frau bezahlt der Ehemann nur
die Halfte des Brautpreises (dho i keny) fiir die Ersatzfrau, aber im Falle
der Unfruchtbarkeit der Ehefrau mufl der Ehemann den vollen Braut-
preis fiir die Ersatzfrau bezahlen. Bei den Luo gibt es keine Einschrin-
kung der Anzahl der Ersatzfrauen.’

18 Veol. Cotran: Law, S. 63. Siche LEVINE: Nyansongo, S. 53; siche vor allem
Mavyer, Puirie: Gusii Bridewealth, Law and Custom, London 1950, SS. 61—62.
14 Vgl. Cotran: Law, S. 117. Siche dazu OrcuarDson: Marriage Customs, in:
JEAUNHS 40/41 (1930/81) 105. Siehe aulerdem Prristrany: Kipsigis, S. 83.

15 Vgl. Cotran: Law, S. 172. Siche vor allem Evans-Prircrarp, E. E.: Marriage
Customs of the Luo of Kenya, in: Africa 20 (1950) 141. Vgl. dazu OrmEvo-
Ocuiene’, N. A.: Luo Social System: With a special analysis of marriage rituals,
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Die Nandi-Leviratsehe kann mit jener der Akamba und Kipsigis ver-
glichen werden.'®

Wie bei den Akamba, Gusii, Kipsigis, Luo und Nandi darf die Witwe
unter den Teita einen Erzeuger nehmen, um Kinder fiir ihren verstorbe-
nen Ehemann hervorzubringen. Der Erzeuger ist fiir gewdhnlich der jin-
gere Bruder des Verstorbenen. Sie darf aber einen anderen Verwandten
oder Nicht-Verwandten nehmen, wenn es keinen jlingeren Bruder gibt.
Es ist ihr nicht gestattet, sexuelle Beziehungen mit dem Vater des Ver-
storbenen oder mit den Sohnen des Verstorbenen von anderen Neben-
frauen zu haben.”

9.8. Ehe zwischen Frauen

Die Akamba haben neben Polygamie und Leviratsehe noch eine andere
Form der Ehe; diese ist die ,Ehe zwischen Frauen®.

Es mufl betont werden, daff die ,Ehe zwischen Frauen“ kein lesbisches Ver-
héltnis zwischen den beiden Frauen ist. Die Frau, die ein Midchen heiratet, hat
iiberhaupt keine sexuellen Bezichungen irgendwelcher Art mit dem Médchen.

Bei dieser Ehe bezahlt eine Witwe oder eine reiche, unverheiratete
Frau, die die Menopause erreicht hat, den Brautpreis an den Vater des
Midchens (eoeto) ithrer Wahl. Anschliefend heiratet sie das Madchen
genau wie bei der normalen Ehe zwischen Mann und Frau. Nach der
Heirat sucht die Witwe einen Erzeuger (eodo) aus der Sippe ihres ver-
storbenen Fhemannes, um Kinder bei dem Madchen zu haben. Die Kin-
der, die in dieser Ehe geboren werden, gehéren der Witwe und ihrem
verstorbenen Mann oder der Frau, die das Madchen heiratete. Die Ehe
zwischen Frauen kann auch wihrend der Lebenszeit des Ehemannes statt-
finden, nimlich wenn die Frau unfruchtbar ist oder wenn sie keinen Sohn
fir ihren Mann geboren hat. Die Kinder, die von diesem Midchen
(eoeto) geboren werden, tragen den Namen der Witwe oder der Frau, die
das Médchen heiratete.’®

Die Kipsigis und Nandi haben, gleich wie die Akamba, die Ehe zwi-
schen Frauen (katunchi toloch). Eine Witwe oder eine unfruchtbare Frau
heiratet ein Madchen fur sich selbst. Sie bezahlt den geforderten Braut-
preis, und alle Brauche, die eine normale Ehe begleiten, werden durchge-
fithrt. Danach wihlt die Witwe oder die unfruchtbare Frau einen méann-
lichen Verwandten aus ihrer eigenen Sippe oder aus der Sippe ihres Ehe-
mannes oder sogar cinen Sohn des Ehemannes einer anderen Nebenfrau.
Der Verwandte zeugt Kinder fiir die Witwe oder fiir die unfruchtbare
Frau mit dem Maidchen. Wenn der Ehemann noch lebt, hat er iiberhaupt‘

Nairobi 1965, S. 17. Siehe dariiber hinaus Wirson, Gorbon: Luo Customary
Law and Marriage Laws Customs, Nairobi 1961, 8S. 97, 118—119, 123, 124, 125,
126—128.

16 Vgl. Literatur in der Anmerkung 14 tiber die Leviratsehe der Kipsigis.

17 Vgl. Cotran: Law, S. 95.

18 Vgl. Cotran: Law, S. 26. Siehe besonders Nperi: Akamba Life, SS. 67, 68.
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kein Recht iiber das Midchen; es gehort einzig und allein seiner Frau.
Die Kinder von dem Midchen werden aber als Kinder der Ehefrau be-
trachtet.'

Die Kipsigis und Nandi haben, im Gegensatz zu den Akamba, noch eine andere
Form der Ehe und sie heifit ,Ehe mit Toloita“. Bei dieser Form der Ehe wird
die jingste Tochter in einer Familie, wo nur Tochter sind, von ihren Eltern ge-
beten, nicht zu heiraten. Die Tochter bleibt bei ihren Eltern, um fiir sie Sohne
zu gebiren durch einen selbst gewihlten Mann. Die Kinder aus dieser Beziehung
tragen den Namen des Vaters des Madchens. Ein besonderer Ritus leitet diese
Ehe mit Toloita (Sdule) ein.2

Die Ehe zwischen Frauen (siweho) unter den Luo ist ein wenig anders
gestaltet als bei den Akamba, Kipsigis und Nandi. Bei den Luo ist das
geheiratete Méddchen, in der ,Ehe zwischen Frauen® (siweho), meistens
eine Nahverwandte, manchmal sogar eine eigene Schwester. Ublicher-
weise wird die Verwandte (Japiti) zuerst als Schwagerin in die Familie
aufgenommen, und dann allmahlich tibernimmt sie die Rolle einer Frau.
Wenn die Ehefrau unfruchtbar ist, kann die Schwigerin die zweite Frau
des Mannes werden. Aber in der ,siweho® wird die Schwagerin die Frau
der Ehefrau. Eine Ehefrau nimmt ihre Verwandte zur Frau meistens
dann, wenn sie die Menopause (pim) erreicht hat. Die Kinder, die von
der ,siweho* (die geheiratete Verwandte) geboren werden, werden als
Kinder der Ehefrau angesehen.®

Die Teita iiben auch gleich den Akamba, Kipsigis und Nandi die Ehe
zwischen Frauen aus. Wie bei den Akamba bezahlt die Witwe den Braut-
preis (longo) an die Eltern des ausgewahlten Madchens, und danach hei-
ratet sie das Midchen. Die Witwe sucht dann einen Erzeuger aus der
Sippe ihres verstorbenen Mannes, damit er Kinder mit ihrem geheirateten
Madchen zeuge. Die Kinder aus dieser Ehe gehoren dem verstorbenen
Ehemann.**

9.4, Kinderehe

Kinderehen werden besonders bei den Luo und Nandi angetroffen.
Unter den Luo wird die Kinderehe (nyar osiep) von den Eltern des Jun-
gen und des Midchens vorbereitet, wenn beide noch im vorpubertiren
Alter sind. Solche Ehen werden von den Eltern aus verschiedenen Griin-
den arrangiert: Es mag der Wunsch sein, eine Freundschaft zwischen bei-
den Familien zu schliefen. Es kann aber auch sein, daf der Vater des
Midchens Schulden hat und der Brautpreis aus der Ehe seiner Tochter
bendtigt wird, um diese Schulden zu bezahlen. Meistens werden nach der

19 Vgl. Barron: Kipsikis, in: JRAI 53 (1923) 73; Corran: Law, S. 117; Hun-
tinerorD, GEORGE W. B,: Nandi and Kony, in: JRAI 57 (1927) 434; ORCHARDSON:
Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (19380/31) 106. Siche hauptsichlich
PerisTiany: Kipsigis, S. 82. Vgl. dazu Snerr: Nandi, S. 28.

20 Vgl. Cotran: Law, S. 117.

21 Vgl. Wirson: Luo, SS. 119, 123, 124.

22 Vgl. CoTrAN: Law, S. 96.
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Bezahlung des Brautpreises auch bei Kinderehen die Hochzeitszeremonien
durchgefiihrt, aber die Ehe wird nicht vollzogen. Wenn der Junge vor
der Vollziehung der Ehe stirbt, nimmt ein Verwandter das Madchen in
die Leviratsehe, damit dem Verstorbenen Kinder gezeugt werden. Wenn
das Midchen aber stirbt, wird seine Schwester oder eine andere Ver-
wandte als Ersatz seinem Mann gegeben, andernfalls mufi der Brautpreis
zuriickbezahlt werden.®

Bei der Kinderehe unter den Nandi wird das kleine Médchen dem rei-
chen Mann in die Ehe gegeben, oft sogar vor der Erreichung der Puber-
tit. Der Briutigam bezahlt den Brautpreis fir das kleine Méddchen, und
es werden alle Hochzeitszeremonien ausgefithrt, aufier dem Vollzug der
Ehe. Der Vollzug der Ehe wird nachgeholt, wenn das Madchen erwach-
sen ist. Diese Kinderehe wird unter den Nandi normalerweise eingegan-
gen, wenn der Vater des Madchens unbemittelt ist und er Vieh und Nah-
rungsmittel fiir sein Auskommen braucht. Es kann auch sein, dafl der
Vater des Midchens ziemlich alt ist und er seine Tochter verheiratet
sehen mochte, bevor er stirbt.*

3. PARTNERWAHL UND EHEHINDERNISSE

8.1. Blutsverwandtschaft

Die Akamba haben, wie die meisten ostafrikanischen Stimme, Verbote
der Blutsverwandtschaftsehen. Es ist jedem Mokamba verboten, eine Per-
son zu heiraten, die mit ihm in gerader Linie blutsverwandt ist, z. B.
Grofivater und Grofmutter, Vater und Mutter, Sohn und Tochter, Bruder
und Schwester, Enkel und Enkelin. Es ist ihm auch verboten, seine Stief-
schwester, Tante oder seinen Onkel viterlicher- und miutterlicherseits,
Nichte und Neffen, Vetter und Kusine zu heiraten.

Das Inzest-Verbot unter den Bantu Kavirondo schlieBen mehr Perso-
nen ein als bei den Akamba. Die Bantu Kavirondo verbieten eine Ehe
zwischen einem Mann und einer Frau, wenn ein Teil der Grofieltern des
Mannes viterlicher- und miitterlicherseits der gleichen Sippe wie ein Teil
der Grofleltern der Frau angehéren.?

Waihrend die Gusii die gleichen Verbote der Blutsverwandtschaftsehen
wie die Akamba haben, verbieten die Kipsigis, die Nachkommenschaft
des Bruders und der Schwester zu heiraten bis zur dritten Generation.
Unter den Kipsigis diirfen sich Vetter und Kusine miitterlicherseits im
ersten Grad nicht heiraten, aber Vetter und Kusine ab dem zweiten Grad
kénnen untereinander heiraten. Als Folge der strengen Verbote der

23 Siehe WiLson: Luo, S. 117.

24 Vgl. Huntiverorp, Grorge W.B.: The Significance of Bride-Price with
special reference to the Nandi, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 52; ipEM: Nandi
and Kony, in: JRAI 57 (1927) 434,

% Vgl Corran: Law, S. 24. Siche besonders Norrr: Akamba Life, S. 79; siche
dazu PenwiLL: Kamba, SS. 76—717.

26 Siche Corran: Law, S. 46. Siehe auch WacnEr: Bantu, S. 384.
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Blutsverwandtschaftsehen unter den Kipsigis mufi der Vater das Haupt-
haus verlassen, wenn seine erwachsene Tochter (ab 14 Jahre) im Haupt-
haus zu wohnen beginnt. Er wohnt dann im Nebenhaus (singroina). Er
mufl dies tun, weil es ihm verboten ist, unter einem Dach mit seiner er-
wachsenen Tochter (ab dem Pubertitsalter) zu wohnen.*”

Unter den Luo darf niemand einen Blutsverwandten in gerader auf-
und absteigender Linie und einen Verwandten in der Seitenlinie, gleich
wie bei den Akamba, heiraten. Ein Mann darf auch nicht eine Tochter
seiner Stiefschwester heiraten, wenn ihre Mutter in der nichsten geraden
Abstammungslinie ist. Er kann aber die Tochter heiraten, wenn die Mut-
ter der Stiefschwester aus einer entfernten Seitenabstammungslinie
kommt.?®

Die Nandi verbieten, wie die Kipsigis, die Ehe zwischen Personen,
deren Abstammungsvorfahren die gleichen sind.*

3.2. Verschwigerung

Die Akamba-Eheverbote verbieten einem Mann, ein Madchen zu hei-
raten, das schon von seiner Grofimutter, Mutter, Tochter oder seiner
Enkelin, in der Ebe zwischen Frauen, bereits geheiratet wurde. Die
Akamba-Brauche verbieten auch einem Mann, zu Lebzeiten seiner Frau
deren Schwester als Nebenfrau zu heiraten. Ein Schwiegersohn darf seine
Schwiegermutter nicht heiraten, und eine Schwiegertochter darf mit dem
Schwiegervater eine Ehe nicht eingehen. Um diese Verbote, die die Ehe
zwischen Verschwigerten verbieten, hervorzuheben, wurden Meidungs-
gebote zwischen den Verschwigerten geschaffen. Z. B. mufl der Schwie-
gersohn seine Schwiegermutter meiden. Die Schwiegermutter ist seine
ymuponi®, und die Beziehung zwischen ihnen heifit ,adoni“. Normaler-
weise spricht der Schwiegersohn mit seiner Schwiegermutter durch einen
Vermittler. Diese Briduche der Meidung zu modifizieren, mufl der
Schwiegersohn seiner Schwiegermutter Geschenke machen. Es gibt auch
ein Meidungsgebot (adoni) zwischen der &lteren Schwester der Frau und
ihrem Mann, zwischen Schwiegertochter und Schwiegervater, zwischen
Ehefrau und dem élteren Bruder des Ehemannes.®

27 Vgl. Corran: Law, SS. 60, 115. Siehe dazu Orcuarpson: Marriage Customs,
in: JEAUNHS 40/41 (1980/31) 100. Siche besonders Peristiany: Kipsigis, SS.
50, 110.

28 Vgl. Corran: Law, S. 168. Siehe auflerdem Evans-Prircuarp, E.E.: Luo
Tribes and Clans, in: RL] 7 (1949) 30. Vgl. dazu WiLson: Luo, SS. 93, 94.

2 Vgl. Cotran: Law, S. 115. Siche auch Swern: Nandi, SS. 82—383.

30 Vgl. Corran: Law, S. 24. Siehe auch Hosrey, Cuaries W.: Ethnology of
Akamba and other East African Tribes, London 21971, S. 65; vgl. dazu Hor-
MANN, J.: Geburt, Heirat und Tod bei den Wakamba. Vortrag gehalten auf dem
Lausigker Missionslehrkursus, Leipzig 1901, S. 15; Jounstone, H.B.: Notes on
the Customs of the Tribes occupying Mombasa sub-district, British East Africa
(Kamba and Nyika), in: JRAI 32 (1902) 271. Siche besonders LinnsLom: Akamba,
SS. 89—93, 94—95, 97, 98. Siehe auch Noeri: Akamba Life, SS. 76—1717.
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Es existiert aber kein Meidungsverbot zwischen der jingeren Schwester
der Ehefrau und ihrem Ehemann und zwischen dem jiingeren Bruder des
Ehemannes und seiner Ehefrau. Ein einseitiges Meidungsgebot existiert
zwischen Schwiegertochter und Schwiegermutter, aber diese Pflicht wird
gemildert, wenn die Schwiegertochter ihrer Schwiegermutter Geschenke
gibt. Die Vernachldssigung dieses Meidungsgebotes, so glaubt man, bringt
den Betroffenen Ungliick.®

Unter den Akamba wird das Verbot der Ehe zwischen Verschwagerten
gemildert, wenn es um die Beziehung zwischen Mann und Frau seines
Stiefbruders geht. Ein Mann unter den Akamba darf sexuelle Bezichun-
gen mit der Frau seines Stiefbruders haben.?

Die Bantu Kavirondo verbieten eine Ehe zwischen einem Mann und
einer Frau, die schon in der Ehe zwischen Frauen von einer Nahver-
wandten geheiratet wurde, gleich wie bei den Akamba. Im Gegensatz zu
den Akamba erlauben die Bantu Kavirondo dem Mann, die Schwester
seiner Frau als seine Nebenfrau zu heiraten.®

Unter den Gusii darf der Mann ein zweites Mal in der Sippe seiner
Frau (egasuku) nicht heiraten, d. h. er darf keine Nebenfrau haben, die
der Sippe der ersten Frau angehort.®

Das Verbot der Ehe zwischen Verschwagerten unter den Kipsigis ist
dem der Akamba #hnlich. Die Kipsigis verbieten einem Mann, seine
Nebenfrau aus der Untergruppierung der Sippe seiner ersten Frau zu
nehmen. Die Kipsigis haben, gleich wie bei den Akamba, Meidungsgebote
unter den Verschwigerten, besonders zwischen Schwiegermutter und
Schwiegersohn.*

Unter den Nandi ist das Verbot der Ehe zwischen Verschwigerten
milder gestaltet, wenn die Verwandtschaft auflerhalb der eigenen Sippe
ist. Z. B. konnen die Kinder der Schwester des Mannes irgend jemanden
aus der Sippe seiner Ehefrau heiraten, weil die Kinder der Schwester des
Mannes einer anderen Sippe angehoren, verschieden von der Sippe des
Ehemannes und seiner Frau. Ahnlich kénnen die Kinder des Bruders des
Mannes jemanden aus der Sippe seiner Frau wahlen. Die Kinder des
Bruders des Mannes konnen aber die Kinder des Bruders der Ehefrau
nicht heiraten: sie konnen nur die Kinder der Schwester der Frau hei-
raten.®®

Die Luo verbieten, gleich wie die Akamba und Bantu Kavirondo, die
Ehe zwischen einem Mann und einer Frau, die in der ,Ehe zwischen

81 Einzelheiten iiber Meidungsgebote unter den Verschwigerten bei den Akamba
siche Literatur in Anm. 6.

3 Vgl. PenwiLL: Kamba, S. 18.

33 Sie Corran: Law, SS. 46, 48. Siehe besonders WacnNEer: Bantu, S. 390.

3 Vgl. Corran: Law, S. 61.

35 Vgl. Barron: Kipsikis, in: JRAI 58 (1923) 69; Corran: Law, S. 115. Siche
hauptsachlich PerisTiany: Kipsigis, SS. 106—107.

36 Siche dazu Peristiany: Kipsigis, S. 112.
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Frauen“ von einer Nahverwandten geheiratet wurde. Die Luo haben, wie
die Akamba und Nandi, die Meidungsgebote (kwer) zwischen Verschwi-
gerten. Ein Schwiegersohn meidet seine Schwiegereltern (kaorca), haupt-
sachlich seine Schwiegermutter. Das Meidungsgebot des Ehemannes wird
auch auf alle Verwandten seiner Frau ausgedehnt. Das Meidungsgebot
wird gemildert nach einem Ritualmahl und einer Schenkung an die
Schwiegereltern. Die Briider des Ehemannes brauchen nur seine Schwie-
gereltern und ihre Nahverwandten der gleichen Altersgruppe zu meiden.?

Das Nandi-Verbot der Ehe zwischen Verschwigerten ist dem der
Kipsigis dhnlich. Ein Nandi-Ehemann soll seine Nebenfrau nicht aus der
gleichen Untergruppierung der Sippe seiner ersten Frau nehmen.?®

Wie bei den Gusii darf ein Teita-Ehemann seine Nebenfrau nicht aus
der Sippe (kichuku) seiner Ehefrau heiraten.

3.3. Adoption, Blutsbriiderschaft, Fehde und gleiche Altersgruppe

Die Akamba verbieten in ihren traditionellen Briuchen eine Ehe zwi-
schen Kindern der Blutsbriider und eine Ehe zwischen einem Blutsbruder
und einer Tochter des Blutsbruders. Es besteht auch ein Eheverbot zwi-
schen Personen, die von einer gleichen Frau gestillt wurden. Unter den
Akamba ist eine Adoption in eine andere Sippe méglich. Der Adoptierte
mufl aber einen Schwur ablegen, dafl er alle traditionellen Ehebriuche
und Verbote respektieren wird. Es bedeutet, daf der Adopticrte niemand
aus seiner Adoptivsippe heiraten kann.

Es soll hier erwihnt werden, daf die Adoption einer Person in ecine Sippe
ein Brauch ist, der in vielen Stimmen Afrikas zu finden ist 4t

Die Bantu Kavirondo verbieten, im Gegensatz zu den Akamba, eine Ehe
zwischen Personen, deren Sippen eine rituelle Freundschaft (ovuvutwe)
geschlossen haben oder deren Eltern eine Blutsbriiderschaft eingegangen
sind. Uberdies ist auch eine Ehe zwischen Personen, deren Sippen eine
Fehde haben, unerlaubt. Dieses Verbot aber wird aufgehoben, wenn sich
die beiden Sippen miteinander versdhnen. Ferner gibt es auch unter den
Bantu Kavirondo ein Eheverbot zwischen einem Mann und einer Tochter
seines Freundes (bakoki oder virongo), mit dem er gemeinsam beschnitten
wurde. Andererseits konnen Sohn und Tochter der gemeinsam beschnitte-

¥ Vgl. Burr, Auprey: The Nilotes of the Anglo-Egyptian Sudan and Uganda.
»The Luo of Kenya®. In der Serie: Ethnographic Survey of Africa, hrsg. von
Forpg, Darvir, London 1952, S. 115; Corran: Law, S. 168. Siehe besonders
Evans-PritcHARD: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 141; vgl. dazu
Wirson: Luo, S. 104.

38 Vgl. Cotran: Law, S. 115.

% 181D, S. 54,

“ Vgl. e1p. . 24, und Miopreron und Kersuaw: North-Eastern Bantu, S. 73.

1 Vgl. Foroe, Daryry: African Worlds. Studies in the Cosmological Ideas and
Social Values of African Peoples, London 1963, SS. 85, 36, 37, 196—197, 225—
226, 234. Siche auch Kivere, G.H.: Tropical Africa, New York 1960, 2. Bd,
SS. 9—10.
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nen Freunde heiraten. Auflerdem besteht ein Eheverbot unter den Bantu
Kavirondo zwischen einem Mann und einer Tochter, deren Vater in der
gleichen Altersgruppe wie er ist.*

Dieses Verbot zwischen einem Mann und einer Tochter deren Vater in der
gleichen Altersgruppe ist wie der Mann selbst, existiert unter den Nyala und
Samia nicht. Ferner verbieten die Bukusu, Idakho, Isukha, Kabras, Maragoli,
Nyore und Tiriki eine Heirat von zwei Vollblutsbriiddern mit zwei Vollbluts-
schwestern.*®

Unter den Kipsigis und Nandi gibt es, gleich wie bei den Bantu Kavi-
rondo, ein Eheverbot zwischen einem Mann und einer Tochter, deren
Vater in der gleichen Altersgruppe wie der Mann ist. Im Gegensatz zu
den Akamba und Bantu Kavirondo verbieten die Kipsigis und Nandi eine
Ehe zwischen den Beschnittenen und denjenigen, die sich um sie wihrend
ihrer Initiationszeit sorgten. Dieses Verbot wird nicht auf ihre Nachkom-
menschaft ausgedehnt. Wie bei den Bantu Kavirondo existiert auch bei
den Kipsigis und Nandi ein Eheverbot zwischen Personen, deren Sippe
eine Fehde hat.*

Die brauchtumlichen Eheverbote der Teita schlieflen eine Ehe zwischen
Kindern, deren Eltern eine Blutsbriiderschaft (mtero) geschlossen haben,
aus, gleich wie es bei den Bantu Kavirondo der Fall ist. Dieses Verbot
wird auch auf die anderen Sippenangehérigen des Blutsbruders ausge-
dehnt. Ahnlich wie bei den Akamba mufl unter den Teita eine adoptierte
Person die Eheverbote der Adoptivsippe (kichuku) respektieren und be-
folgen. Das bedeutet, er darf niemanden aus dieser Sippe heiraten.*

3.4. Chronische oder ansteckende Krankheiten und Zaubere:

Unter den Akamba gibt es auch besondere Krankheiten, die eine Per-
son von der Ehe ausschliefen konnen. Normalerweise wird niemand
einen Verriickten, Leprakranken, an Lungentuberkulose Leidenden hei-
raten. Obwohl chronische und ansteckende Krankheiten keine Ehehinder-
nisse im engsten Sinne sind, sind sie aber Sozialhindernisse.*®

Bei den Logoli und Vugusu der Bantu-Kavirondo-Gruppe werden
chronische oder ansteckende Krankheiten, wie bei den Akamba, als Ehe-
hindernisse angesehen. Die abschreckendsten Krankheiten unter den
Bantu Kavirondo sind Epilepsie, Lepra und bése Geschwiire. Personen,
die diese Krankheiten haben, werden meistens von der Gesellschaft aus-
geschlossen, und dadurch bleiben sie oft unverheiratet. Unter den Bantu
Kavirondo ist, aufler den chronischen und ansteckenden Krankheiten, die

42 Vel. Corran: Law, S. 46. Siehe auch WaGnNER: Bantu, SS. 388—389.

43 Vgl. Corran: Law, S. 46, und WacnEr: Bantu, SS. 390—391.

4 Vgl. Corran: Law, S. 115. Siche Orcuarpson: Marriage Customs, S. 101.
Siehe hauptsidchlich Peristiany: Kipsigis, SS. 112, 114, 116; vgl. dazu SnEeLL:
Nandi, S8S. 20, 21, 32.

45 Vgl. CotraN: Law, S. 94.

46 yriD, S. 28,
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Zauberei auch ein Ehehindernis. Eine Person, die der Zauberei beschul-
digt wird oder unter dem Einflufi der Zauberei stehen soll, ist zwangs-
laufig von der Ehe ausgeschlossen.?

Ahnlich wie bei den Akamba und Bantu Kavirondo sind einige Krank-
heiten unter den Gusii Sozialhindernisse, und infolgedessen werden sie
als Ehehindernisse angesehen. Wie bei den Bantu Kavirondo ist Zauberei
ein Ehehindernis. Die Person, die der Zauberei beschuldigt wird, kann
nur auflerhalb ihres Dorfes und ihres Stammes heiraten.*®

Die Kipsigis, Luo, Nandi und Teita betrachten, wie die Akamba, Bantu
Kavirondo und Gusii, manche chronischen und ansteckenden Krankhei-
ten, z. B. Epilepsie, Lepra, Lungentuberkulose etc., als Sozial- und Ehe-
hindernisse zugleich. Es muf} erwihnt werden, dafl korperliche Lahmung,
Taubheit und Blindheit keine Ehehindernisse bei den Akamba, Bantu
Kavirondo, Gusii, Kipsigis, Luo, Nandi und Teita sind. Sie vermindern
aber die Chance des Betroffenen zu heiraten sehr.#

3.5. Zugehorigkeit zur gleichen Sippe oder zur Sippe der Mutter

Frither bestand unter den Akamba ein Eheverbot zwischen Mitgliedern
einer gleichen Sippe. In der heutigen Zeit wird die Ehe zwischen Mit-
gliedern der gleichen Sippe toleriert, sie miissen aber den verschiedenen
Untergruppierungen der Sippe angehoren. Eine Person, die jemanden
aus der gleichen Untergruppierung der Sippe heiratet, begeht Sippen-
inzest, und frither dachte man, dafl Sippeninzest dem Téter Krankheit,
vielleicht sogar den Tod bringen wiirde. Um dieses Ungliick abzuwenden,
mufl eine rituelle Reinigung mit den in Sippeninzest Verwickelten durch-
gefilihrt werden, um sie vor diesem Ungliick zu bewahren.®

Unter den Bantu Kavirondo ist andererseits eine Ehe mit allen Ange-
horigen der Sippe untersagt. Eine Ubertretung dieses Eheverbots, so
glaubte man, wiirde eine Gefahr nicht nur dem Ubertreter, sondern auch
der ganzen Sippe bringen (kw’ononya oluhia). Deswegen werden die
Personen, die eine Ehe mit einem Mitglied gleicher Sippe eingehen, aus
der Sippe ausgestoflen und von dem Sippenwohngebiet vertrieben. Im
Gegensatz zu den Akamba wiinschen die Bantu Kavirondo keine Ehe
zwischen einem Mann und einer Frau aus der Sippe seiner Mutter. Die
Bantu Kavirondo betrachten aber eine Ehe zwischen einem Mann und
einer Frau aus der Sippe seiner Mutter weniger schwerwiegend als eine
Ehe mit einer Frau aus der Sippe seines Vaters. Es wird geglaubt, daf}

47 Vel 18, S. 45, und WacnEr: Bantu, SS. 391—392.

48 Vgl. Cotran: Law, S. 60, und LEVINE: Nyansongo, SS. 45—46.

9 Vgl. Corran: Law, SS. 93, 114, 167, und WiLson: Luo, SS. 93, 94.

5 Vegl. Corran: Law, S. 24; Hiupesranot: Wakamba, in: ZfE 10 (1878) 401.
Siehe hauptsdchlich Hosrey: Akamba, S. 64; vgl. dazu Hormann: Wakamba,
S. 15; siche auch Npeti: Akaemba Life, SS. 121—122, und MmbprLEToN und
Kersuaw: North-Eastern Bantu, S. 72; vgl. dazu PEnwirn: Kamba, S. 1.
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Kinder aus einer Ehe zwischen einem Mann und einer Frau aus der Sippe
seiner Mutter physische und psychische Mifbildungen haben wiirden.?

Wahrend die Gusii eine Ehe zwischen Mitgliedern einer gleichen
Sippe verbieten, gestatten sie aber, wie die Akamba und Bantu Kavi-
rondo, sexuelle Beziehungen untereinander, aber diese Beziehungen dir-
fen nicht in Schwangerschaft enden. Die Gusii verbieten eine Ehe zwi-
schen Vetter und Kusine mitterlicherseits und zwischen einem Mann und
einer Frau aus der Sippe seiner Mutter, wie die Bantu Kavirondo. Die
brauchtiimlichen Regeln der Exogamie unter den Gusii schlieffen auch
alle bekannten Angehorigen der Grofmiitter viterlicher- und miitter-
licherseits ein.?

Die Kipsigis und Nandi verbieten auch eine Ehe zwischen einem Mann
und einer Frau, die einer gleichen Sippe angehoren, selbst wenn die Ver-
wandtschaft sehr entfernt ist. Die miitterliche Seite betreffend, hindert
eine sehr entfernte Verwandtschaft die Ehe nicht. Die Kipsigis aber tole-
rieren eine Ehe zwischen einem Mann und einer Frau, die einer sehr gro-
fien Sippe, aber nicht der gleichen Untergruppierung angehoren. Perso-
nen, die einer gleichen Untergruppierung angehéren, dirfen keinen
sexuellen Kontakt haben, sonst begehen sie Sippeninzest.®

Die Luo-Eheverbote verbieten jedem Luo, jemanden zu heiraten, der
sein Kognat (wat) ist. Es besteht auch ein Eheverbot zwischen einem
Mann und einer Frau aus der Sippe seiner Grofimutter und Urgrofimutter
miitterlicherseits. Im ganzen ist eine Ehe innerhalb der Sippe verboten,
aber wenn die Untergruppierungen (dho-udi) der Sippe der Betroffenen
sehr verschieden sind, wird die Ehe toleriert. Obwohl die Ehe zwischen
Sippenmitgliedern unerwiinscht ist, diirfen sie untereinander ,Liebschaft®
(codo) haben, vorausgesetzt, dafl keine Schwangerschaft folgt.*

Ein Mann darf unter den Teita eine Frau aus seiner eigenen Sippe
(kichuku) nicht heiraten. Es ist auch verboten, Personen, die einem glei-
chen Haushalt (nyumba) angehéren, zu heiraten.®

[wird fortgesetzt]

5t Vgl. Corran: Law, S. 46. Siche auflerdem Wacner: Bantu, S. 383—386.
52 Vgl. Cotran: Law, S. 60. Siehe ferner LEVINE: Nyansongo, S. 41, 42, 44;
siche dazu Mayer: Gusii, S. 6.

5 Vgl. Corran: Law, SS. 114—115; Horris: Nandi, S. 61; HuNGINGFORD:
Nandi, SS. 20, 105, 106; OrcuarDsoN: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41
(1980/31) 100. Siehe vor allem PEeristiany: Kipsigis, S. 110; vgl. dazu SwEeLL:
Nandi, S. 32.

5 Vgl. Burr: Nilotes, SS. 110, 111; Corran: Law, S. 164. Siche hauptsichlich
Evans-PrircHARD: Luo, in: RL] 7 (1949) 29—30; vgl. dazu NorTHCOTE, G. A. S.:
The Nilotic Kavirondo, in: JRAI 87 (1907) 61; Ominpe, Stmeon H.: The Luo
Girl from Infancy to Marriage, London 1952, SS. 43—44. Siehe auch Otmieno-
Ochienc’: Luo, S. 8, und Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (19382/33) 41. Siehe
ferner WiLson: Luo, S. 137.

% Vgl. Prins, Aprian H. J.: The Coastal Tribes of the North Eastern Bantu:
Pokomo, Nyika, Taita, usw., in der Serie: East Central Africa, 8. Teil, London
1952, S. 123. 5
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KLEINE BEITRAGE

INKULTURATION DER LITURGIE
Bericht iiber den 3. Liturgischen Kongrefl in Indonesien

0.1 Allgemeine Ubersicht

Die indonesische Liturgiekommission veranstaltete vom 8. bis 13. Juli 1980 den
dritten nationalen Liturgischen Kongrefl im Bildungshaus ,Wisma Samadi® im
Stadtteil Klender in Jakarta. Von den 93 Teilnechmern waren 54 didzesane
Liturgiebeauftragte und Di6zesanvertreter, 13 Mitglieder der Liturgiekommission
und ihres kirchenmusikalischen Ausschusses, 9 Interessenten und geladene Gaste
sowie 17 Mitarbeiter des Sekretariates. An der Eréffnungsfeier — einem Wort-
gottesdienst, geleitet vom Vorsitzenden der Liturgickommission, Bischof A.B.
SinaGA — nahmen auch teil Msgr. PasLo Puente, Apostolischer Pronuntius in
Indonesien, Pier Magu als Vertreter des Religionsministeriums und Arpi
Soevarno als Vertreter des Rates der evangelischen Kirchen in Indonesien. Der
Kongrefl konnte stattfinden dank der Unterstiitzung der indonesischen Bischofs-
konferenz, die fir diesen Zwecdk einen grofiziigigen Zuschufl vom katholischen
Missionswerk MISSIO in Aachen erhalten hatte. MISSIO war auf dem Kongref§
vertreten durch ArTur WAIBEL, einen Mitarbeiter des Liturgischen Institutes
in Trier.

0.2 Ziel und Methode

Der Kongref stand unter dem Thema ,Inkulturation der Liturgie®. Die Litur-
giekommission hatte dieses, in Indonesien zur Zeit hochaktuelle Thema gewihlt,
um einen Beitrag zu leisten zur stirkeren Verwurzelung der Kirche im Volk und
um den Glaubigen zu einem authentischeren Glaubensleben zu verhelfen. Aufler-
dem fungierte der Kongref als , Vollversammlung® der Liturgickommission.

Im Programm des Kongresses lag der Schwerpunkt auf der Arbeit in kleinen
Gruppen. Die wenigen Referate dienten der Einfithrung und hatten Impuls-
charakter. Wichtig waren auch die gemeinsamen Gottesdienste, tiglich ein Wort-
gottesdienst und eine Mefifeier, jeweils mit Gesdngen und Symbolen aus einem
der vielen Kulturkreise Indonesiens. Die musikalische Gestaltung dieser Gottes-
dienste wurde versorgt vom Liturgiemusikalischen Zentrum in Yogyakarta.

0.3 Verlauf

Auf das Eréffnungsprogramm folgte ein Referat von Rs. Sunarvo. Er unter-
suchte die Ergebnisse der Umfrage, die zur Vorbereitung auf den Kongref in
allen Bistimern Indonesiens durchgefithrt worden war. Ziel dieser Umfrage war
es gewesen, die religiosen Wertvorstellungen in der indonesischen Gesellschaft
zu erforschen, lebendige Formen der Volksfrommigkeit zu inventarisieren und
Erkenntnisse zu gewinnen iiber die Moglichkeiten und Grenzen der Inkulturation
des Gottesdienstes.

Die Teilnehmer diskutierten und ergénzten die Ergebnisse der Umfrage und
versuchten, die wichtigsten Probleme gottesdienstlicher Inkulturation herauszu-
finden. Zwei weitere Referate lieferten dafir zusitzliche Informationen und
gaben Anstofle zu vertiefter Auseinandersetzung. Msgr. A.B. Smvaca OFMCap
sprach iber die Bedeutung religioser Feiern fiir die Indonesier, wihrend P. A.
AriManTrRONO CM die Bedeutung der gottesdienstlichen Feier fur die Christen
untersuchte.
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Im Wechsel von Gruppenarbeit und Plenumsgespriachen sammelten die Teil-
nehmer eine Reihe von Kriterien, die es im Prozef der Inkulturation zu be-
achten gilt; auferdem formulierten sie methodische Richtlinien. An konkreten
Beispielen von christlich gefeierten religiésen Volksbrauchen wurden darauf die
Richtigkeit und Vollstindigkeit der Kriterien und der methodischen Richtlinien
iiberpriift. Am vorletzten Tag hielt P. A. Jiroranprivo S] ein Impulsreferat,
um den Teilnehmern bei der Planung konkreter Mafinahmen in ihren Bistiimern
zu helfen. Diese letzte Programmeinheit zeitigte eine Reihe von Empfehlungen
und Beschliissen beziiglich der Inkulturation des Gottesdienstes in Indonesien.

0.4 Ergiinzende Programme

Das Liturgiemusikalische Zentrum in Yogyakarta fithrte an einigen Abenden
Beispicle angepafiter gottesdienstlicher Gesdnge vor. Es handelte sich durchwegs
um neue Kompositionen, die sich jedoch in Melodie und Rhythmus an regionale
Volkslieder anlehnten. Auf die Vorstellungen folgte jeweils eine Diskussion.

Ein Abendprogramm bestand aus einer Filmvorfithrung. P. van pEr HEeypEN
SVD zeigte eine in lokales Brauchtum integrierte Meffeier zum Erntedank aus
dem Dérfchen Boba in Siidflores.

Am letzten Tag stattete der Kardinalprafekt der romischen Kongregation fiir
die Evangelisierung der Vélker, Kardinal Rossi, dem Kongrefl einen Besuch ab.

1. INnvALTLICHE ERGEBNISSE

1.1 Problembereiche

Die Kongrefiteilnehmer gingen in ihren Arbeitsgruppen aus von den Ergeb-
nissen der Umfrage. Sie ergidnzten diese Ergebnisse und sammelten Schwierig-
keiten und Fragen zum Thema Inkulturation des Gottesdienstes aufgrund bisher
gemachter Erfahrungen. Die Probleme betreffen die folgenden vier Bereiche: das
Brauchtum, den Gottesdienst, die Gldubigen, die Seelsorger.

1.1.1 Das Brauchtum

Die fast uniiberschaubare Vielfalt religiosen, sozialen und kulturellen indo-
nesischen Brauchtums mit seiner reichen Symbolik ist ein Schatz, auf den die
Indonesier stolz sein kénnen. Die Kongrefiteilnehmer waren sich jedoch ihrer
Unfihigkeit bewufit, hier ordnend, wertend und deutend vorzugehen. Von daher
die Schwierigkeit zu entscheiden, welche der bestehenden Brauche in den Gottes-
dienst der Kirche iibernommen bzw. gottesdienstlich gefeiert werden kénnen und
sollen.

Dieses Problem wird dadurch erschwert, dafi immer mehr Indonesier, vor allem
junge Leute und Umsiedler, die Bindung an uberkommene Briuche aufgeben
und kulturelle Werte von aufierhalb Indonesiens iibernchmen. Uberhaupt gilt
heimisches Brauchtum weithin als iiberholt und riickstindig.

1.1.2 Der Gottesdienst

Die KongreBteilnehmer dufierten den Eindruck, dafl der Sinn der gottesdienst-
lichen Feiern der Kirche in ihrer heutigen Gestalt vielen indonesischen Katho-
liken nur unzureichend verstindlich ist. Der Gottesdienst ist noch in vielem
fremdartig und insgesamt noch nicht inkulturiert. Gewifl ist es aufgrund der
tiefgreifenden Unterschiede zwischen den Kulturkreisen in Indonesien nicht
leicht, cine einheitliche indonesische Liturgie zu schaffen. Das Ziel einer solchen
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,nationalen“ Liturgie darf man jedoch bei allen regionalen Anpassungsbestre-
bungen nicht aus dem Auge verlieren.

1.1.3 Die Glaubigen

Gemeint sind die Katholiken, das Kirchenvolk in Indonesien. Auch hier traten
auf dem Kongref} zunichst die grofien Unterschiede ins Bewufitsein, Unterschiede
beziiglich Alter, Bildung, Lebensweise, Stammeszugehorigkeit und kultureller
Hintergriinde. Daneben ist es ein wichtiges und stidndiges Anliegen, die aktive
Teilnahme der Gldubigen am Gottesdienst zu fordern. Die Schwierigkeiten, die
man allenthalben damit hat, kommen daher, dafl einerseits das Volk die Liturgie
zu wenig versteht, dafl andererseits aber auch die religiosen Bedirfnisse des
Volkes im Gottesdienst der Kirche in seiner jetzigen Gestalt zu wenig aufge-
fangen und befriedigt werden.

1.1.4 Die Seelsorger

Zwei Probleme stehen im Vordergrund. Einmal die mangelnde liturgische
Bildung der Seelsorger, die dazu fithrt, dafl sie den gottesdienstlichen Feiern
nicht so vorstehen, wie es vom Sinn dieser Feiern her erforderlich wire. Zum
anderen tun sich viele Seelsorger schwer, auf das Volk und seine Bediirfnisse
einzugehen, weil sie durch ihre Ausbildung dem Volk entfremdet wurden oder
weil sie aus einem anderen Kulturkreis oder Milieu stammen.

1.2 Verticfung

Um das Blickfeld der Kongrefiteilnehmer zu erweitern und positives Material
aus der indonesischen Brauchtumsforschung in die Diskussion einzubringen, sprach
Msgr. A.B. Sivaca OFMCap in einem Referat zum Thema ,Die Bedeutung
religioser Riten und Feiern fiir die Indonesier®. Er legte eine Ubersicht der Auf-
fassungen der Indonesier von Gott, vom Menschen und von der Welt vor und
zeigte, wie sich diese Grundiiberzeugungen auswirken auf die Einstellung zum
Leben sowie auf die religiose Praxis, die Feier von Ritualen in den boden-
standigen Religionen.

Besonders wichtig sind dabei z.B. die das Ritual begleitende und deutende
Erzihlung oder Geschichte und der Aspekt der rituellen Reinigung. Die Sym-
bolik dieser Rituale ist {iberaus vielfiltig; der Referent zeigte dies an Beispielen,
die er in visuelle, auditive und motorische Symbole gliederte. Er wies abschlie-
flend auf ecinige Schwierigkeiten hin, die sich bei der Bemithung um Inkulturation
der Liturgie in Indonesien ergeben. Als konkrete Aufgabe an die Arbeitsgrup-
pen der Kongrefiteilnehmer stellte der Referent die Frage: ,Welche Symbole
der (rituellen) Reinigung gibt es in Threm Gebiet? Auf welche Weise kann man
u.U. diese Symbole verchristlichen?“.

Ein zweites Referat, gehalten von P. A. Asmvantrono CM, behandelte das-
selbe Thema mit christlichen Vorzeichen: ,Die Bedeutung religidser (gottes-
dienstlicher) Feiern fiir die Christen®. Der Referent untersuchte die biblischen
und theologischen Grundlagen des christlichen Gottesdienstes und zeigte, dafl
es schon im alttestamentlichen Volk Israel und dann vor allem in der Kirchen-
geschichte Beispiele von Inkulturation gottesdienstlicher Feiern gibt.

Auf beide Referate folgten eine Aussprache im Plenum sowie Arbeitsgespriche
der Gruppen mit dem Ziel, die theologischen Grundlagen liturgischer Inkultu-
ration tiefer zu begreifen sowie Kriterien einer ausgewogenen Inkulturation des
Gottesdienstes in Indonesien zusammenzustellen und praktische Richtlinien far
das weitere Vorgehen zu finden.
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1.3 Ergebnisse
1.3.1 Kriterien

Die Gruppengesprache ergaben eine Reihe von Kriterien, die beim Bemiihen

um Inkulturation der Liturgie zu beachten sind.

(1) Man muf} die urspriingliche Bedeutung der Symbole des bodenstindigen
religiosen Brauchtums genau kennen.

(2) Man mufl die Symbolaussage messen am christlichen Glauben, d. h. dem
Glauben an Christus, sein Leben, seinen Tod und seine Auferstehung.

(3) Die Heilige Schrift und die Lehre der Kirche unter Fithrung der Bischofe
sind Richtschnur in diesem Prozefl.

(4) Ebenso kommt dem Urteil des ,Glaubenssinns® des katholischen Volkes
(LG 12) Bedeutung zu.

(5) Der Gemeinschaftsaspekt ist wichtig. Der Brauch/das Symbol muff den Gliu-
bigen helfen, Kirche zu sein und es mehr und mehr zu werden.

(6) Der Berakah-Charakter mufl sichtbar sein: lobpreisender Dank fiir das Heils-
wirken Gottes.

(7) Schliefilich muff man auf die Reaktion der (michtchristlichen) Gesellschaft
und die Gefiihle der nicht-katholischen Mitbiirger Riicksicht nehmen.

1.3.2 Theologische Grundlagen

Der christliche Glaube ist Antwort auf das Wort Gottes, das in Jesus Christus
Fleisch geworden ist. Das Geheimnis der Inkarnation zeigt, daB auch die gliu-
bige Antwort auf das Wort Gottes in der jeweiligen Kultur Fleisch werden,
inkarniert werden soll. Auch fiir die Glaubensvollziige eines ganzen Volkes gilt
das Gesetz der Inkarnation.

Jesus Christus, in dem das Wort Gottes Fleisch geworden ist, hat auf dieser
Welt gelebt und ist durch den Tod am Kreuz in die Herrlichkeit deér Auf-
erstechung eingegangen. Wenn also auch die Glaubensantwort in der jeweiligen
Kultur Fleisch werden mufl, dann miissen auch die kulturellen Ausdrucksformen
einen Prozefl der Lauterung durchmachen, um dem Glauben dienen zu kénnen.
Auch die religigsen Brduche eines Volkes miissen sterben, um als neue Formen
und Werte im Gottesdienst der Kirche zu neuem Leben zu erstehen.

1.3.3 Methodische Richtlinien

Auf der Grundlage dieser theologischen Prinzipien kann man folgende Richt-
linien fiir den Prozefl der Inkulturation aufstellen. Diese methodischen Richt-
linien beziehen sich auf die Art und Weise, wie ein religiéser Brauch in den
Gottesdienst der Kirche iibernommen werden kann.

(1) Man muff zunichst die urspriingliche Gestalt des Brauches und seine ur-
spriingliche Bedeutnng erforschen.

(2) Zugleich muff man die oben aufgefiihrten Kriterien (1.8.1) anwenden.

(8) Dann muff man untersuchen, welchen neuen Sinn dieser Brauch enthilt bzw.
welche neue Botschaft er zum Ausdruck bringt, wenn er in eine liturgische
Feier eingebettet wird. Dieser neue Sinn bzw. diese neue Botschaft mufl
etwas zu tun haben mit dem Glauben an das Heilsgeheimnis in Jesus
Christus.

(4) Danach muBl man wertend abwigen, welche Elemente der urspriinglichen
Gestalt dieses Brauches (1) mit den Kriterien (2) und der neuen christlichen
Bedeutung des Brauches (3) iibereinstimmen, welche nicht.

(6) Nun wird man versuchen, eine gottesdienstliche Feier zusammenzustellen, die
all diesen Anforderungen gerecht wird.
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(6) Als letztes wird man das katholische Volk katechetisch vorbereiten miissen.
Dabei wird man vor allem die neue christliche Dimension des alten Brauches
erschliefen, so dafl das Volk dieses Neue als integralen Bestandteil des
Alten erfahren und nachvollziehen kann.

Selbstverstindlich wird dieser Prozefl nicht immer sofort zum gewinschten
Ziel fithren, und auch das Volk wird nicht immer sofort seine Zustimmung geben.
Man muf! dem Volk Zeit lassen und ihm immer wieder helfen, die neuen Formen
anzunchmen und mitzuvollzichen. Die Seelsorger miissen immer wieder priifen,
ob diese neuen Formen dem Glauben des Volkes dienen oder ob sie das Volk
verwirren und ihm Anstofl geben. Mit anderen Worten, der Prozefl der Inkul-
turation bedarf einer fortwdhrenden Korrektur. Grundlage fiir das Bemithen um
Inkulturation ist das Wohl des Volkes. Deshalb ist es so wichtig, dafl das Volk
die Inkulturation des Gottesdienstes fiir ein erstrebenswertes Ziel hilt und die
Bemithung um Inkulturation unterstiitzt. Nicht die Wiinsche der Seelsorger, son-
dern die Bedirfnisse des Volkes sind ausschlaggebend, sonst bleibt Inkulturation
etwas Auflerliches, etwas dem Volk Aufgezwungenes. Es geht also darum, dem
Volk zu helfen, sich im Glauben seiner religiosen Bediirfnisse bewufit zu werden.

2. EMPFEHLUNGEN

Nachdem die Kongrefiteilnehmer sich mehrere Tage lang mit den Fragen der
Inkulturation des Gottesdienstes beschaftigt hatten, fafiten sie zum Schluf ihre
konkreten Erwartungen in einigen Empfehlungen zusammen. Diese Empfehlun-
gen beziehen sich auf die vier Problembereiche (sieche oben 1.1) Brauchtum,
Gottesdienst, Glaubige und Seelsorger.

2.1 Das Brauchtum

(1) Die Kongrefiteilnechmer empfehlen vermehrtes Studium des bodenstindigen
religiosen Brauchtums in Indonesien.
Dies bedeutet:

— Inventarisierung der Brauchtumssymbolik, die noch lebendig ist, mit beson-
derer Beriicksichtigung der Leitungsfunktion beim Vollzug religiéser Brauche.

— Studium des Inkulturationsprozesses im Zusammenhang mit dem christli-
chen Gottesdienst.

— Uberpriifung der von den Kongrefiteilnehmern aufgestellten methodischen
Richtlinien (1.3.2).

(2) Die Kongrefteilnehmer empfehlen, auf der Ebene der Bischofskonferenz
eine Arbeitsstelle fiir Fragen der Inkulturation der indonesischen Kirche zu
errichten. Diese Arbeitsstelle soll mit Fachleuten besetzt werden, und sie
soll mit allen betroffenen Gremien und Instanzen zusammenarbeiten (mit
den bischéflichen Kommissionen, mit den dizesanen Liturgiekommissionen,
mit den ditzesanen Liturgiebeauftragten usw.).

2.2 Der Gottesdienst

(1) Die Kongrefiteilnechmer empfehlen verstirkte Bemiithungen um bessere litur-
gische Aus- und Weiterbidlung der Gottesdienstleiter und Gottesdiensthelfer.
(2) Sie bitten den kirchenmusikalischen Ausschuf’ der Liturgickommission, seine
Initiative, indonesisches Volksliedgut zu sammeln und neue angepafite reli-
giose Gesdnge zu schaffen, in Zusammenarbeit mit dem Liturgiemusikali-
schen Zentrum in Yogyakarta fortzusetzen. Sie schlagen vor, zu diesem
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Zwedk weitere Arbeitstagungen mit Komponisten zu veranstalten oder an-
dere Programme zu entwickeln.

{3) Die Kongrefiteilnehmer sprechen sich dafiir aus, ein indonesisches Benedik-
tionale zu schaffen.

{4) Sie geben zu bedenken, dafl man neben dem Bemiihen um regionale Anpas-
sung des Gottesdienstes das Ziel einer nationalen indonesischen Liturgie
nicht aus dem Auge verlieren darf.

2.8 Die Glaubigen

(1) Die Kongrefiteilnehmer halten es fiir wichtig, dal man im Ringen um eine
bodenstindige Liturgie auf die religiésen Bediirfnisse der Gléubigen ein-
geht, daB man die Gliubigen vertraut macht mit den Zielen der Inkultura-
tion und sie in den konkreten Prozef der Anpassung einbezieht.

(2) Sie empfehlen, bei den einzelnen Mafinahmen der Inkulturation des Gottes-
dienstes nicht ohne Wissen der Verantwortlichen des lokalen Brauchtums
und der fithrenden Persénlichkeiten in der Gesellschaft voranzugehen.

2.4 Die Seelsorger

(1) Die Kongrefteilnchmer bitten die Bischéfe, alle rechtmdfigen Bemithungen
um Inkulturation des Gottesdienstes zu férdern und allem entgegenzutreten,
was dem Geist der thurglecmeuerung zuwiderlduft.

(2) Die Seelsorger mogen in verstirktem Mafle auf die berechtigten Wunsche der
Gléubigen hinsichtlich ihres Gottesdienstes eingehen und ihren Blick schir-
fen fiir alles Wertvolle in den bodenstindigen religiosen Briuchen, Riten
und Feiern. Bei der Durchfithrung konkreter Experimente mdgen sie bereit-
willig mitarbeiten. In der Ausbildung der Seelsorger und in Fortbildungs-
veranstaltungen mége man diese Ziele im Auge behalten.

3. BESCHLUSSE DER LITURGIEKOMMISSION

Am letzten Tag des Kongresses fand eine Vollversammlung der gesamten
Liturgiekommission (Sekretariat, Geschaftsfilhrender Ausschuf und didzesane
Liturgiebeauftragte) statt. Dabei wurden die Empfehlungen der Kongrefteilneh-
mer eingehend beraten und eine Reihe von Beschlissen gefafit.

8.1 Liturgicbeauftragte

Die Liturgiekommission wird sich bemiihen, die Stellung der digzesanen Litur-
giebeauftragten innerhalb der Kommission zu prézisieren und die Zusammen-
arbeit mit ihnen zu intensivieren. Die Aufgabe dieser Liturgiebeauftragten ist es,
Informationen des Sekretariates an die Didzesen und Informationen aus den
Dibzesen an das Sekretariat weiterzuleiten.

Eine stirkere Zusammenarbeit der Liturgiebeauftragten auf regionaler Ebene
soll angestrebt werden. Die Liturgickommission wird den Bischofen vorschlagen,
fiir jede Kirchenprovinz einen regionalen Liturgiebeauftragten zu ernennen.

3.2 Sitzungen

Die Liturgickommission beschlieft, den zeitlichen Abstand zwischen ihren
Vollversammlungen (bisher £ 5 Jahre) zu verringern. Der Geschiftsfithrende
Ausschufl der Kommission wird kiinftig jedes Jahr eine seiner Sitzungen in einer
der auflerhalb Javas gelegenen Kirchenprovinzen abhalten und dabei die dazu-
gehorigen Liturgiebeauftragten einladen. Er wird die Gelegenheit dieser regio-
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nalen Sitzungen beniitzen, um Bildungsprogramme fir Priester und Mitarbeiter
im pastoralen Dienst durchzufiihren.

3.8 Informationsdienst

Das Mitteilungsblatt der Liturgiekommission ,Berite Liturgi® hat sich als
Medium fiir Information und Erfahrungsaustausch bewéhrt. Das Sekretariat der
Kommission mége ,Berita Liturgi® noch weiter ausbauen, und zwar unter ver-
starkter Mitarbeit der didzesanen Liturgiebeauftragten. Fiir einen weiteren ge-
deihlichen Fortgang der gottesdienstlichen Erneuerungen ist es unabdingbar, dafl
alle wichtigen Informationen vom Zentrum (Rom, Bischofskonferenz) rasch an
die Peripherie gelangen und dafl die Erfahrungen und Materialien aus den ein-
zelnen Bistiimern bekanntgemacht und ausgewertet werden konnen.

3.4 ,Inaestimabile donum"

Die Vollversammlung der Liturgickommission befaft sich mit der romischen
Instruktion . /naestimabile donum® vom 3. April 1980. Sie kommt zur Uberzeu-
gung, dafl diese Instruktion keine neuen Normen vorlegt. Daher braucht in Indo-
nesien an der bisherigen gottesdienstlichen Praxis vorldufig nichts gedndert zu
werden, soweit diese mit Genehmigung und mit Wissen der zustindigen Bischofe
geschieht. Andererseits macht sich die Liturgickommission die grofle Sorge der
romischen Kongregation fiir die Sakramente und den Gottesdienst hinsichtlich
der ordnungsgemiflen und ehrfiirchtigen Feier der Fucharistie zu ecigen. Dies-
beziiglich mogen die didzesanen Liturgiebeauftragten die Situation in ihren
Bistiimern tiberpriifen und das Sekretariat der Liturgiekommission dariiber unter-
richten, so dafl der Bischofskonferenz auf der ndchsten Vollversammlung ein kri-
tischer Bericht vorgelegt werden kann.

8.5 Benediktionale

Das Sekretariat der Liturgiekommission wird beauftragt, eine Benediktionale
fiir die indonesische Kirche zusammenzustellen. Die diézesanen Liturgiebeauftrag-
ten mogen dafiir in ihren Didzesen Material sammeln und an das Sekretariat
senden.

8.6 Preis der liturgischen Biicher

Das Sekretariat der Liturgickommission moge sich darum bemiihen, die litur-
gischen Biicher zu Preisen auf den Markt zu bringen, die besser den wirtschaft-
lichen Méglichkeiten der Pfarreien und des Volkes angepafit sind.

4. SCHLUSSEMPFEHLUNG DES KONGRESSES

Die Teilnehmer des 3. Nationalen Liturgischen Kongresses appellieren an alle
Amtstrager, Instanzen und Mitglieder der katholischen Kirche in Indonesien, ent-
sprechend ihrer jeweiligen Stellung und Aufgabe das gottesdienstliche Leben zu
fordern und in gemeinsamer Verantwortung den Weg zu ebnen fiir eine grofiere
Verwurzelung des Gottesdienstes im kulturellen Erbe Indonesiens. Alle diese
Bemithungen dienen dem einen Ziel, den Glauben zu ldutern und zu vertiefen,
Gott zu danken und ihn zu loben und diesen dankenden Lobpreis Gottes immer
aufrichtiger und iiberzeugender zum Ausdruck zu bringen.

Jakarta (Indonesien), im August 1980
Das Komitee zur Durchfithrung des 3. Liturgischen Kongresses
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Abel, Eduard/ Jesse, Peter: ... in die Welt hinausgetreten.” Texte, Fak-
ten, Fotos zum Thema der Weltmissionskonferenz in Melbourne ,Dein
Reich komme*“. Basileia Verlag/Basel 1981; 64 S.

Mehr als 500 Delegierte, Berater und Giste aus Kirchen verschiedenster Be-
kenntnisse und aus allen Kontinenten bemiihten sich auf der Weltmissions-
konferenz in Melbourne (12.—24. Mai 1980) um die Deutung der Vaterunser-
Bitte ,Dein Reich komme®. Melbourne war aber nicht nur eine Konferenz von
Fachleuten der Weltmission, sondern auch und ineins eine ,nichttheologische
Konferenz“. Der mit unseren herkémmlichen Kategorien nicht interpretierbare
»Schrei der Not* war in Melbourne nicht zu tberhéren. Er hat die Fragestel-
lungen, Diskussionen, Uberlegungen, Berichte entscheidend beeinflufit und sie
vor den Hintergrund der Realititen in den Machtstrukturen dieser Welt gestellt.
Melbourne betonte: das nahe Kommen des Gottesreiches fiir die ganze Welt ist
vor allem ,Gute Nachricht fiirr die Armen® (vgl. 1. Sektion).

Die vorliegende Publikation méchte etwas von diesem Hintergrund in Wort
und Bild verdeutlichen. Sie will kein ,Konferenzbericht* sein (vgl. dazu den
Berichtsband: M. Lenmann-HaBeck ,Dein Reich komme“ [Verlag Lembeck/
Frankfurt 1980]), sondern eine existentiell einfordernde Konfrontation mit der
Bitte um das Kommen der ,Basileia tou Theou“. Die Offenheit, mit der die
Fragen des Missionsauftrags und der missionarischen Berufung der Kirche auf-
genommen sind, zwingen zur Uberpriifung der Verhaltensweisen der Vergangen-
heit und der Planung fiir die Zukunft. Texte und Fotos sind ein Anstoff, sich
mit der Weltmissionskonferenz in Melbourne intensiver zu befassen.

Aachen Georg Schiickler

Actes du ITe Colloque International de Sinologie: Les Rapports entre la
Chine et U'Europe au temps des lumiéres. Centre de Recherches inter-
disciplinaire de Chantilly (CERIC). (Reihe: La Chine au temps des
lumiéres IV). Paris, Les Belles Lettres 1980. 272 Seiten.

Endlich liegt nun der Band mit den Vortrigen des 2. Internationalen Sinologi-
schen Kolloquiums vor, das vom 16.—18. September 1977 im Schloff ,Les Fon-
taines” in Chantilly stattgefunden hat. Das 3. Kolloquium war inzwischen im
September 1980. Das Thema des 2. Kolloquiums, nimlich ,Die Bezichungen
zwischen China und Europa zur Zeit der Aufkldrung®, ist angesichts der immer
enger werdenden Verbindungen zwischen China und dem Westen sicher sehr aktuell,
weshalb sich auch 32 Fachleute aus 11 Nationen trafen, um die Resultate ihrer
Forschungsarbeiten aus den verschiedensten Wissensgebieten auszutauschen. Die
12 Vortrage dieser Tagung, die samt kurzer Diskussion im vorliegenden Band
abgedruckt sind, umfassen ebenso Themen aus der chinesischen Missionsgeschichte
wie auch mehr kunstgeschichtliche Betrachtungen, so dafl nicht alle fiir einen
Missionswissenschaftler von gleicher Bedeutung sein diirften. Fiir die Missions-
wissenschaft besonders interessant sind die Vortrage von Mme Y Grover ,La
Correspondance scientifique du Pére Dominique Parremin (1665—1741)¢; J.
Witek , Jean-Francois Foucquet et les livres chinois de la Bibliotheéque Royale®;
J. Wiws, Jr. ,Les Missions aventureuses d'un Dominicain Victorio Riccio® und
endlich der in diesem Zusammenhang wichtigste Vortrag iiber eine Stellung-
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nahme der Jesuiten zum chinesischen Ahnenkult vom Spezialisten fur alte
Jesuitenmission in China, P. J. DererGNE 8.]. ,L'exposé des Jésuites de Pékin
sur le culte des ancétres présenté @ I'Empereur K'ang hi en novembre 1700;
diese Stellungnahme fand wohl die Zustimmung des Kaisers, nicht aber die
Roms. Dadurch kam es zu einer weiteren Verhértung der Standpunkte im Riten-
streit.

Doch daneben sind auch die iibrigen Artikel von E. Lerres, M. C. MArTZLOFF,
Mme M. Jarry und K. Lunpsaek sehr lesenswert und befassen sich u. a. mit der
Interpretation Chinas durch MonTEsguieu und VorTAIRE, mit der politischen
Lage Chinas aus der Sicht Marreo Ricas S.J., mit dem Konfuzianismus im
England des 18. Jahrhunderts und mit den Verstindnisschwierigkeiten der
chinesischen Mathematiker mit der euklidischen Geometrie. Umrahmt werden die
Artikel von einer Einfithrung aus der Hand Sainsaurieus und von einer Kon-
kordanz der chinesischen Termini.

Wiirzburg Claudia von Collani

Bosch, David J.: Witness to the World. The Christian Mission in Theolo-
gical Perspective. Marshall, Morgan & Scott/London 1980.

Der Autor der vorliegenden Arbeit ist seit 1971 Inhaber des Lehrstuhls fiir
Missiologie an der Universitit von Sud-Afrika in Pretoria. Er studierte selbst
in Pretoria und promovierte 1956 in Basel bei O. Curimany mit einer Arbeit
iiber ,Die Heidenmission in der Zukunftsschau Jesu®™ (Zirich 1959). Von 1957
bis 1971 war er als Missionar der Holldndisch Reformierten Kirche in der
Transkei tdtig. :

Sein Werk ., Witness to the World” versteht sich als Einfithrung in ausgewdhlte
Themenbereiche des missionstheologischen Studiums. Angesichts der konfessionel-
len und gesellschaftlich-politischen Spannungen in Siid-Afrika, die auch die
Situation seiner Studenten charakterisieren, will er zu einer fundamentalen Uber-
einstimmung beziiglich der missionarischen Aufgabe der Kirche fithren. So widmet
er sein Buch ausdriidkich ,der Kirche in Siid-Afrika — ,6kumenisch’ und ,evan-
gelikal’, protestantisch und rémisch-katholisch, schwarz und weifl“.

Teil 1 seiner Uberlegungen erlautert die gegenwirtige missionstheologische
Diskussion, unterstreicht die Grundlinien der ,6kumenischen® und der ,evange-
likalen® Richtung und distanziert sich von allen Extremen in der Option fiir eine
die divergierenden Aspekte verbindende Ekklesiologie.

Teil 2 weist die biblischen Grundlagen der Mission auf. Das spezifisch Christ-
liche duflert sich in der eschatologischen Radikalisierung des geschichtsmachtigen
Handelns Gottes, der die Geschicke des Menschen teilt und im Geschichtshandeln
des Menschen selbst der Handelnde ist.

Teil 8 skizziert die Geschichte der Missionstheologie, beziiglich der Neuzeit in
klarer Gegeniiberstellung konfessioneller Akzente. Hier erweist sich Vf. beson-
ders als Kenner der deutschsprachigen protestantischen Theologie.

Teil 4 will in einer systematischen Zusammenfassung scheinbare theologische
Gegensitze vermitteln im Blick auf die allem missionarischen Handeln gemein-
same eschatologische Dimension.

Der informative Gehalt dieser Arbeit und ihre zu neuem missionarischen
Engagement motivierende Sprache verbinden sich gelungen zu einem missions-
theologischen Grundkurs, der nicht nur den Schillern des VI. selbst von Nutzen
sein wird.

Bonn Thomas Kramm
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Hartmann, Giinter: Christliche Basisgruppen und ihre befreiende Praxis.
Erfahrungen im Nordosten Brasiliens. Matthias-Grinewald-Verlag/Mainz,
1980; 216 S., DM 28,00.

Um Mifiverstindnissen vorzubeugen: Das vorliegende Buch ist keine theologi-
sche Studie, sondern eine Arbeit im Rahmen der vergleichenden Erzichungs-
wissenschaften. Diese Vorbemerkung ist deshalb wichtig, damit sich der Inter-
essent nicht an die Lektiire macht, in der Erwartung hier theologische Argumente
aus der Lehre der Kirche, aus den Glaubensquellen oder aus der Spekulation fiir
(oder gegen) die lateinamerikanische Basisgemeinden zu finden.

Jedoch: Der Verfasser, gegenwirtig Referent fiir Auslinderarbeit in der
Dibzese Mainz, weifl sich in voller Gemeinschaft mit einer Kirche, deren vor-
rangige Entscheidung fir die Armen er bedingungslos teilt. Da nun aber eines
der Merkmale der latainamerikanischen Theologie die Befreiung, aus deren
Vorverstindnis HARTMANN argumentiert, in der Integration sozialen, pidagogi-
schen und glaubensméfigen Engagements besteht, bietet sein Buch alles andere
als kirchlich distanzierte Erzichungswissenschaft, sondern Padagogik als Theologie
der Befreiung.

Das Spezifikum der Veroffentlichung besteht darin, dafl es ganz konkret die
Erfahrungen reflektiert, die der Verfasser zusammen mit einem Team aus
Priestern, einer Ordensschwester und einer Sozialarbeiterin in einem begrenzten
Raum des nordbrasilianischen Bundesstaates Bahia in der Zeit von 1966 bis 1972
gemacht hat. Dabei geht der Autor so vor, dafl er in einem ersten Teil das
politische Szenarium im brasilianischen Nordosten darstellt, das den Standort-
wechsel der Kirche von der Seite des Systems auf die Seite des unterpreviligierten
Volkes mit begriundete. Im zweiten sehr ausfiihrlichen Teil werden in teils
narrativer Diktion die einzelnen Arbeitsfelder und die verschiedenen Schritte des
Vorhabens dargestellt, dessen Ziel darin bestand, personale Entfaltung und ge-
sellschaftlichen Wandel der Praxis zu erméglichen. Welche erziehungswissen-
schaftlichen Ansitze fiir die Arbeit wichtig waren, wird im dritten Teil gezeigt,
wahrend es im abschliefenden vierten Teil darum geht, das Projekt »Vila de
Abrantes® — so der Name des bahianischen Dorfes, in dem das Team arbei-
tete — aus der Perspektive der Theologie der Befreiung zu deuten. HarTMANN
kommt mit seinem Buch, dessen Sprache sich, zumal im zweiten Teil, wohltuend
von der substantivierten und abstrakten Diktion mancher padagogischer Versf-
fentlichungen abhebt und geradezu angenehm zu lesen ist, das grofle Verdienst
zu, dem deutschsprachigen Leser iiber die sparliche Zahl von Publikationen hin-
aus, die ihm bisher zur Verfiigung stehen, den Zugang zum Phédnomen der
lateinamerikanischen Basisgemeinden nachvollziechbar und glaubwiirdig zu er-
moglichen. Positiv zu registrieren sind dariiber hinaus die Darstellung des Be-
wufitwerdungsprozesses des Teams, das Konflikte mit dem Ortsbischof wie mit
Politikern nicht scheute, der Hinweis darauf, daf} sich beide Groflen gegenseitig
begiinstigten, wie auch die Aufdeckung, daff der Klassenkampf auch im kirchlichen
System lauft.

HartMaNN gelingt es, den unvoreingenommenen Leser zu der Erkenntnis zu
fiihren, daff Basisgemeinden der Kern der Kirche sind. ,Sie sind Lebens- und
Aktionsgemeinschaften, die aus Konfrontation von Evangelium und konkreter
sozialer Situation ihre Praxis entwickeln. Diese Praxis ist Weg zu und zugleich
Konkretion einer neuen briiderlichen, d.h. herrschaftsfreien Kirche und Gesell-
schaft, Thre Legitimation und Dynamik empféngt die Basis durch die Inkarnation
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Christi an der Basis. Mit ihm versteht sie sich als befreiende, humanisierende
Kraft. Der christliche Glaube erféhrt seine Konkretisierung im sozialen Engage-
ment* (70).

Lilienthal Horst Goldstein

Schwarz, Gerold: Mission, Gemeinde und Okumene in der Theologie
Karl Hartensteins (Calwer Theologische Monographien, Reihe C: Prak-
tische Theologie und Missionswissenschaft Bd. 5). Calwer Verlag/Stutt-

gart 1980; 324 S.

Karr HARTENSTEIN (1894—1952) hat eine ganze Epoche der deutschen evange-
lischen Missionstheologie gepragt. Schon 1926, fiinf Jahre nach seinem ersten
theologischen Examen, wurde er zum Direktor der deutsch-schweizerischen Basler
Mission berufen. 1933 promovierte er in Tubingen mit einer Arbeit iiber ,Die
Mission als theologisches Problem*. Nach Kriegsausbruch kehrte er nach Deutsch-
land zuriidk und baute dort den Deutschen Zweig der Basler Mission auf. 1941
wurde er Prilat der Wiirttembergischen Landeskirche und nahm in vielerlei
Funktion nach dem Krieg am politischen und kirchlichen Wiederaufbau teil.

Uber seinen Lehrer Kart Hemm wurde HarTENsTEINS theologische Arbeit ent-
scheidend geprigt von der Frommigkeit des schwibischen Pietismus und seiner
Exponenten J. A. Benger und L. Horacker. Trotz der Faszination, welche die
Theologie Kart Bartas auf HarTENSTEIN ausiibte, verbunden mit einer persén-
lichen Freundschaft in den gemeinsamen Basler Jahren, war ihm das missionari-
sche Anliegen der Theologie Hemvs bleibende Verpflichtung, einer unvermittel-
ten Dialektik von Gott und Mensch die geschichtliche Konkretheit und damit
anthropologische Relevanz des Offenbarungsgeschehens entgegenzuhalten.

Das missionstheologische Konzept HARTENSTEINS wird in vorliegender Arbeit
in einzigartig umfassender Weise systematisch vorgelegt. Sein Verstdndnis von
Heilsgeschichte und Endzeit stellt den hermeneutischen Schliissel dar. Der Autor
geht zugleich chronologisch und systematisch vor. Interessant ist hier insbesondere
die Einarbeitung der Akten des Archivs der Basler Mission, welche eine Dar-
legung der geschichtlichen Entwidklung in der Auseinandersetzung mit dem Na-
tionalsozialismus ermoglicht.

Schliefilich geht der Autor auch auf die Kritik am apokalyptisch-eschatologi-
schen Konzept HARTENSTEINS ein und gibt seinen Kritikern dahingehend recht,
daf} die radikal endzeitliche Perspektive HARTENSTEINS mit einem enormen Ver-
lust an Geschichtlichkeit und Offenheit fiir die Moglichkeiten der Welt verbunden
ist. Doch der Autor iiberzeugt zugleich in der Darlegung, dafl die Situation der
Verfolgung und des Kampfes gegen die Kirche als hermeneutischer Ort der
HarrensTrinschen Theologie in die Wertung und Auswertung einbezogen wer-
den mufl. ,In der Abwehr einer metaphysischen Volkstumsideologie mit ihrer
Forderung nach ,positiver Religion® fiirchtet Hartenstein nichts mehr als die
Gefahr, daf alle missionarischen Aktivititen letztlich nur Mitarbeit am
Neubau des babylonischen Turmes sein konnten.” (285)

Es ist das Verdienst des Autors, in der Darlegung der Missionstheologie
HarTensTEINS einen neuen Denkanstofi gerade dadurch zu geben, dafl er nicht
restaurativ und Fragmentarisches glattend argumentiert, sondern durch ein zeit-
abhingiges Modell hindurch zu Positionen fihrt, die auch heute in eine kritische
Reflexion einzubezichen sind.

Bonn Thomas Kramm
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Stehle, Emil L.: Zeugen des Glaubens. Von der Entdeckung bis zur Gegen-
wart. Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz 1980; 112 S.; DM 29,80

Was wissen wir Mitteleuropaer, von Fachleuten vielleicht abgesehen, schon von
der Geschichte des Glaubens in Lateinamerika? Selbst engagierte Lateinamerika-
freunde hierzulande tun gelegentlich so, als habe auf dem dortigen Kontinent ein
der Menschenfreundlichkeit verpflichtetes Christentum erst mit der Bischofs-
konferenz von Medellin im Jahre 1968 begonnen. Auf diesem Hintergrund hat
nun der vorliegende Sammel- und Bildband (im Blick auf ein breiteres inter-
essiertes Publikum) seine Funktion. Emm L. StenLE, lateinamerikapassionierter
Adveniat-Geschiftsfithrer, versucht die weithin unbekannte ,lascasianische” Tra-
dition aufzudedken, die — so meint wohl der Herausgeber — schon mit dem
Entdecker Caristora CorLumeus einsetzt, im Archetypen der prophetischen An-
klage, BarroromE DE Las Casas, ihre erste grofle Verkdrperung erfahrt und iiber
zahlreiche Namenlose schlieBlich in Erzbischof Oscar Romero zu ihrem (vor-
liufigen?) Héhepunkt findet. Zweiundzwanzig Zeugen des Glaubens, Kampfer
fiir Menschenwiirde, Mahnzeichen gegen Unterdriickung, bedingungslose Nach-
folger, unbekannte, aber nichts destoweniger originire Heilige. Zwar mochte man
den Herausgeber nach seinen Auswahlkriterien und den Verlag nach dem Motiv
fiir die beinahe ikonenhaft vergoldete Ausstattung des Bandes fragen. Dennoch
~Zeugen des Glaubens® bietet nicht nur wichtige Informationen, sondern bewegt
auch zu Nachfolge und Hoffnung.

Lilienthal Horst Goldstein

Studia Missionalia 28 (1979): Monasticism in Christianity and other
Religions. Gregorian University Press/Rome 1979; 855 p.

Studia Missionalia 29 (1980): Salvation in Christianily and other
Religions. Gregorian University Press/Rome 1980; 336 p.

Die von der Missiologischen Fakultdt der Papstlichen Universitat Gregoriana
in Rom unter der Federfithrung von M. Duavamony sowie J. Lopez-Gay und
J. oE Fivance als Jahrbuch erscheinenden Studia Missionalia sind in den letzten
Jahren immer mehr zu einem bedeutenden Ort religionsvergleichender Studien
geworden. Jeder Band steht unter einem Leitgedanken, der Band fiir 1979 unter
dem Stichwort Monchium, der fiir 1980 unter dem Stichwort Heil. Es geht den
Herausgebern aber darum, das christliche Grundverstindnis im Blick auf andere
Religionen zu tberpriifen. Entsprechend sind Fachleute fir die verschiedenen
Religionen zur Mitarbeit eingeladen.

Im Band iber das Monchtum sind allerdings acht von 13 Beitrdgen dem
christlichen Monchtum und seinem alttestamentlichen Umfeld gewidmet. Beson-
dere Aufmerksamkeit verdienen die Beitrige, die von Ubertragungen der mén-
chischen Existenz in andere Kulturwelten berichten, zumal der Aufsatz von P.
Mavyeur pE DREUILLE ,Le monachisme bénédictin et cistercien en Afrique et a
Madagascar® sowie M. van Berces ,Christian homeless existence in India®. Der
Islam ist leider nur mit einem kurzen Beitrag am Ende vertreten, obwohl gerade
die Uberpriifung der Verschrinkung des Sufitums mit nahostlichem Mbnchtum
und Ordensleben ebenso wie die Orthodoxie fiir das interreligiose Gesprich
iiberaus hilfreich wire. Der nahdstliche Friede wird kaum zu erreichen sein, wenn
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nicht die geistig-geistlichen Hintergriinde deutlicher untersucht werden. Dem-
gegeniiber liegen die Fragen nach dem buddhistischen Ménchtum und auch nach
den entsprechenden Formen im Hinduismus schon wieder etwas ferner. Die
Beitrage von A. Wayman, J. Lorez-Gay und E. Pezer sowie von M. Duava-
MONY bieten eine Vielzahl interessanter Hinweise. Fiir eine gegenwartsbezogene
Arbeit widre aber — wie schon fir den Fall des Islams geduflert — eine Er-
ginzung der mehr phinomenorientierten Studien durch religionshistorische und
die Beziehungen und Abhédngigkeiten, soweit vorhanden, klirende Ausfithrungen
wiinschenswert.

Der Band 1980 enthélt 12 Beitrdge, vier von ihnen aus dem Bereich des A/NT,
drei zum Heilsverstindnis im Islam, zwei zum Buddhismus, drei zum Hinduis-
mus. Auch zu diesem Band drei Anfragen: 1. Wieweit reflektiert das heute in
den verschiedenen Religionen verbreitete Heilsverstdndnis das urspriingliche?
2. Schaffen nicht immer neue Gestalten von erfahrenem Unheil und Leid unter-
schiedliche geschichtliche Gestalten von Heilsverstandnis und Heilsvermittlung?
Liegt nicht die Kraftlosigkeit der Religionen teilweise in der mangelnden Ver-
mittlung von aktuellem menschlichem und gesellschaftlichem Unheil und den
religiosen Heilsverheiflungen und -angeboten? 3. Wire es nicht fruchtbar, Ver-
treter anderer Religionen selbst ihren Beitrag formulieren und authentisch mit-
teilen zu lassen, so dafl auf diese Weise die Basis des wachsenden Dialogs ver-
breitert wird?

Bonn Hans Waldenfels

Tucdher, Paul H. von: Nationalism: Case and Crisis in Missions. German
Missions in British India, 1939—1946. 698 S. Im Selbstverlag: P. H. von
Tucher, Rudelsweiherstrale 15 a, 8520 Erlangen, 1980; 698 S., DM 28,—.

,Ein Bericht iiber die deutschen Missionen in Britisch-Indien wihrend des
Zweiten Weltkrieges und Beobachtungen iiber christliche Missionare innerhalb
und auflerhalb der Internierungslager bezuglich ihrer Treue zu Gott, ihrem Vater-
land und ihrer christlichen Umwelt® — so charakterisiert der Verfasser selbst sein
Buch, eine Doktordissertation der Missionswissenschaft an der Universitat Erlan-
gen. Es geht in dieser englisch geschriebenen Studie um die Schicksale deutscher
protestantischer Missionare und Missionarsfamilien in Indien in den schwierigen
Jahren des Zweiten Weltkrieges, um das Leben in den Internierungslagern, die
religiose und politische Einstellung der Missionare und die Beziehung zu den
indischen Missionskirchen. Die sehr ausfithrliche Darstellung ist sorgféltig be-
legt und basiert auf unverdffentlichtem Schrifttum, mehr noch auf privaten Tage-
biichern und Briefen sowie auf ausgiebigen spateren Interviews. Man gewinnt
einen guten Einblick in Verhiltnisse, unter denen auch viele katholische Missio-
nare leben mufiten. Interessant sind die mehr beildufigen Bemerkungen iiber
die Missionspolitik der Katholischen Kirche in Indien, vorab des Erzbischofs von
Bombay, aber auch iiber einzelne bekannte Jesuitenmissionare, wie P. J. NEuner
und P. Feuix Forst von LowensteiN und den Franzikanerbruder von Mount
Pointsur, Carixtus Roenr. Ein lingerer Anhang bringt wichtige Belegstiicke in
Form von Bildern, Dokumenten und Berichten.

‘Wiirzburg Bernward H. Willeke
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Antes, Peter: Der Islam als politischer Faktor. Niedersachsische Landes-
zentrale fur politische Bildung/Hannover 1980; 76 S.

Mit der vorliegenden Studie erschliefit der Hannoversche Religionswissen-
schaftler und Islamologe vor dem Hintergrund der neueren nahéstlichen Ereig-
nisse, aber auch der Entwicklung des Islams in Europa die Grundziige der grofien
Weltreligionen von der Zeit Mohammeds iber die sogenannten Finf Séulen
bis zu den Entwicklungen in der Zeit nach dem Tod des Propheten einem brei-
teren Publikum. Die Chance und Provokation des Islams wird deutlich, wo in
einem vorausgeschobenen Kapitel Europas Sicht aus neueren islamischen Quellen
vorgestellt wird. Die mit grofler Objektivitdit und Klarheit verfafite Schrift
sollte von allen beachtet werden, die in der Gegenwart mit Moslems oder
doch mit der Religion des Propheten zu tun haben und auf die politisch-
gesellschaftliche Wirksamkeit der grofien nachchristlichen Religion stoflen. (Die
Veroffentlichung kann bei der Niedersachsischen Landeszentrale fiir politische
Bildung, Hohenzollernstr. 46, 3000 Hannover, bezogen werden.)

Bonn Hans Waldenfels

Dehergne, Joseph/Leslie, Donald Daniel: Juifs de Chine. A travers la
correspondance inédite des Jésuites du dix-huitieme si¢cle (= Biblio-
theca Instituti Historici S.I., Band XLI), Institutum Historicum S.I. und
Les Belles Lettres/Rom-Paris 1980; XVIII u. 252 S., 19 Tafeln, FFr. 80,—.

Die Juden in China und besonders die jiidische Gemeinde von K’ai-feng, die
vom 12. Jh. bis ins 19. Jh. bestand, sind seit langem Gegenstand verschiedener
Untersuchungen und Forschungen.

Donarp D. Lestig, der sich zuletzt mit diesem Thema in seinem Buch The
Survival of the Chinese Jews (Leiden 1972) befafit hat, legt nun zusammen mit
Josepa DrHERGNE, dem Archivar der Jesuiten in Paris, ein Buch vor, das
Originalquellen aus dem Besitz verschiedener Archive in Paris und Rom bietet.

Kernstiidk des vorliegenden Werkes ist eine Sammlung von grofitenteils unver-
offentlichten Briefen, in denen die Jesuitenpatres Jean-Paur Gozani und Jean
DomEGE zwischen 1704 und 1725 detailliert tiber die judische Gemeinde von
K’ai-feng nach Europa berichteten. Diese unschitzbaren Dokumente geben Auf-
schlufl iiber die verschiedensten Aspekte der dortigen jidischen Gemeinde, ihre
Organisation, diec Synagoge, die Bibelbiicher und die Liturgie, die Ubersetzung
des Namens Gottes ins Chinesische, den Streit um Ahnen- und Konfuziuskult,
um nur einige zu nennen.

Die Briefe werden, wie auch die meisten anderen Abschnitte des Buches, zu-
gleich in Franzosisch und Englisch dargeboten, wobei die franzésische Version mit
erklirenden Fufinoten versehen, den Vorrang vor der englischen Ubersetzung hat.

Erginzt wird die Dokumentensammlung durch einen Bericht zum gleichen
Thema, der sich in der Asia Extrema des Paters Antonio pE Gouvea findet.
Das Manuskript datiert von 1644.

Erfreulicherweise haben sich DEHERGNE und LEsSLIE aber nicht mit einer blofien
Dokumentation begniigt, sondern ihr cine kurze Geschichte der Juden in China
und eine Darstellung des Judentums in K'ai-feng vorangestellt. Beide ermog-
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lichen trotz ihrer Knappheit auch dem allgemeiner interessierten Leser einen
leichten Einstieg in die Lektiire der Dokumente.

Eine Liste von Jesuiten und Juden im China des 17. — 18. Jahrhunderts,
umfassende Bibliographien, hebriische und chinesische Glossare und verschiedene
Indices zu den behandelten Themen vervollstindigen diese ausgezeichnete Arbeit
und machen sie fiir jede weitere Forschung auf diesem Gebiet unentbehrlich.

Wiirzburg Hans-Hermann Schmidt

Kedourie, Elie (Hrsg.): Die Jiidische Welt. Offenbarung, Prophetie und
Geschichte. Deutsche Bearbeitung von Karl Erich Grézinger. S. Fischer
Verlag/Frankfurt a.M. 1980; 336 S., davon 128 mehrfarbig; DM 168,—.

Die Bedeutung der Kenntnis des Judentums bedarf, zumal im deutschen Raume,
keiner Begriindung; daher ist die Beachtung, die dem Judentum neuerlich in
Medien und Publikationen widerfahrt, als iiberaus erfreulich und férdernswert
zu beurteilen. Als ebenso erfreulich mufl es demgemafl erscheinen, wenn ein vor-
ziiglich angelegter Text- und Bildband diese Kenntnis in profunder Weise ver-
mittelt, wie es von dem vorliegenden Werk (Englische Originalausgabe: ,The
Jewish World“, London 1979) angezeigt werden darf. Der Band, dessen grofi-
ziigige Ausstattung und dessen formaler Aufbau genau dem im selben englischen
Verlag erschienenen Werk ,The World of Islam® (Thames and Hudson Ltd,
London 1975, Hrsg. B. Lewis; dtsch.: Welt des Islam, vgl. Besprechung ZMR 63,
1979, S. 75f.) folgen, an dem auch der Herausgeber des jetzt zu wiirdigenden
Bandes mitgewirkt hat, mag durch seine Gliederung und Kapitel vorgestellt
werden, die von verschiedenen Fachvertretern beigetragen wurden. Nach einer
kurzen Einfiihrung (Euie Kepourie), die gelegentlich etwas emphatisch geraten
ist, sind siebzehn Kapitel in sechs Bereiche gegliedert: I. Das Volk des Buches.
1. Das vorexilische Judentum (H. W. F. Sacecs); 2. Die Bibel (Hyam Maccory);
II. Zeiten des Umbruchs. 3. Die Juden und die Grofimdchte der Alten Welt
(Zvi Yaverz); 4. Der Talmud (Jacor Neusner); 5. Tora und Midrasch (Karw
Erica GrozinGer); 6. Jidische Musik (Amnon Suiroan); III. Diaspora unter
Christentum und Islam. 7. Die Juden in Spanien (Hamm Brinart); 8. Die Juden
in Byzanz und im mittelalterlichen Europa (A. GrossMann); 9. Die Juden in der
islamischen Welt, 6.—16. Jahrhundert (SueLomo Dov Gortemwn), 1500 — heute
(Amwon Comen); IV. Der eigene Weg. 0. Jiidische Philosophie (ArRTHUR
Hyman); 11. Jiidische Mystik (R. J. Zwr WErRBLOwsKY); 12. Die Juden und die
Aufklirung (S. Ertincer); V. Tradition und Wandel. 138. Jidische Literatur:
Prosa (Ezra SeicEmanDLER), Lyrik (T. Carwmi); 14. Européisches Judentum im
19. und 20. Jahrhundert (LioneL KocHAN); 15. Das amerikanische Judentum
(Oscar Hawnprin); VI. Die moderne Welt: Herausforderung und Antwort.
16. Das Judentum und die Moderne (Artaur HertzBERG); 17. Zionismus und
Israel (Davip Vitav). Mit Zeittafel, Ausgewdhlter Bibliographie und Register
schliefit der Band.

Dieser gelungene Uberblick — lediglich der Titel IV. ist wohl nicht sehr
gludklich: ist Judentum nicht schon immer ein ,eigener Weg“? — 148}t besonders
auch die kulturellen Leistungen des Judentums hervortreten, so dafl nicht allein
die judische Geschichte in ihrer Verschlungenheit deutlich wird, sondern auch der
immer wieder erstaunliche Einflufl dieser Religion. Die Erkldrungen und Bild-
texte sind auch dem Laien verstindlich geschrieben, ohne deshalb den Schwie-
rigkeiten auszuweichen; freilich sind gelegentlich Widerspriiche (z. B. S. 9: ,Moses
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empfing die Tora am Sinai...* — S. 109: ,Moses empfing Tora [nicht: die
Tora...] ...%) stehengeblieben und Montagefehler des Layout zu bemerken
(z.B. S. 64 ist ein Teil des Bildtextes weggefallen). Die grofie und verdienst-
volle Leistung, das Werk in deutscher Sprache zuginglich gemacht zu haben,
wird durch diese ,Kleinigkeiten® aber nicht gemindert; es kann kein Zweifel
bestehen, dafl der Band mit seinem reichen und qualitativ hervorragenden Bild-
material sowie seinen sauberen und verstandlichen Texten, deren Zuganglichkeit
durch ein Begriffsverzeichnis wohl noch erleichtert worden wire, nachdriicklich zu
empfehlen ist.

Freiburg Bernhard Uhde

Klaes, Norbert: Conscience and Consciousness. Ethical Problems of
Mahabarata. Dharmaram College/Bangalore 1975; 144 p.

Wihrend seines zweimaligen lingeren Aufenthaltes in Indien beschiftigte sich
der inzwischen zum Professor fir Fundamentaltheologie in Paderborn berufene
Vi. eingehend mit dem groflen indischen Epos Mahabharata. In dieser Ver-
offentlichung verfolgt Vf. das Schicksal Yupnistairas, des Sohnes Dharmas und
Konigs der Rechtschaffenheit, sein Suchen und Ringen um Rechtschaffenheit. Es
ist das Ringen um das Finden eines moralischen Bewufitseins bzw. des eigenen
Gewissens angesichts der konventionellen Gesetze der Kastenordnung, aber auch
der Erfahrung géttlicher Willkiir. In gewissem Sinne lafit sich Yupmistaira mit
der alttestamentlichen Gestalt des Hiob vergleichen; nur unterwirft er sich nicht,
sondern besteht er auf dem moralischen Anspruch auch angesichts des Verhaltens
Krishnas. Sein Weg ist eine geistliche Odyssee, die Vf. nach dem Urteil R. C.
ZAEHNERS in hervorragender Weise nachgezeichnet hat. Nicht zuletzt gelingt es
ihm, die grofite Versuchung Yupmistairas nachdriicklich herauszuarbeiten, nam-
lich angesichts einer Welt, die nach Rechtschaffenheit verlangt und doch immer
neu vom Bésen gepragt wird, aus ihr und der Verantwortung ihr gegeniiber
zu entflichen. Das Bestehen dieser Versuchung kann aber zugleich zu einer
Aufforderung an heutige Zeitgenossen werden, ihr auch heute nicht zu verfallen.

Bonn Hans Waldenfels

Michaélle: Beten mit Korper, Seele und Geist. Ubungen aus dem Hatha
Yoga. M. Griinewald/Mainz 1979; 154 S.

Die Autorin — MicuAELLE — wird als atheistisch erzogene Franzésin geschil-
dert, die nach langjihriger Yogaiibung zum christlichen Glauben konvertierte,
dann aber von P. JEan-Marie DifcuHANET, dem bekanntesten Vertreter eines
»Yoga fiir Christen®, angeleitet wurde, ihr Gebetsleben mit der Ubung des Yoga
zu verbinden. Das Buch stellt im wesentlichen einen Erfahrungsbericht dar, der
fiir Suchende zum Anstof werden kann, der Ganzheitlichkeit menschlicher Voll-
ziige im Kérperlichen wie im Seelischen auch beim religiosen Vollzug Aufmerk-
samkeit zu schenken. Fiir Anfinger, auch fiir solche, die ohne Anleitung durch
einen Erfahrenen beginnen wollen, stellt das Buch in seinen genauen Beschrei-
bungen der Grundstufen des Hatha-Yoga, die zudem durch Illustrationen ver-
anschaulicht sind, in seinen Zusammenstellungen von Ubungseinheiten, die auf
das Gebet hingeordnet sind, wie auch in den Hinweisen auf die konkrete
Lebens- und Ernihrungsweise zweifellos eine geeignete Hilfe dar. Das gilt
um so mehr, als die V. ihre positive Grundeinstellung mit warnenden Hinweisen

231



auf die Gefahrenpunkte verbindet. Bei der theoretischen Erorterung der Verein-
barkeit von Yoga und christlichem Gebet wird man dem Buch als Zeugnis
Beachtung schenken miissen.

Bonn Hans Waldenfels

Riedel, Ingrid (Hrsg.): Der unverbrauchte Gott. Neue Wege der Reli-
giositat. Scherz/Bern 1976; 255 S.

Der von I. RiEDEL, einer Studienleiterin der Evangelischen Akademie Hof-
geismar, gesammelte Band stellt mit seinen 15 Beitrdgen eine gute Einfithrung
in die auflerkirchliche und groflenteils auflerchristlich gewachsene neue Religio-
sitit dar, die in den letzten Jahren auf die BRD tubergegriffen hat. Ausgelost
wurde die Verdffentlichung wohl durch eine Tagung zum Thema in der ge-
nannten Akademie zu Pfingsten 1974, von der in der Dokumentation am Ende
die Rede ist. Der Band beginnt — wohl mit Riicksicht auf den Werbewert der
Autoren SOLLE und SzczeEsNy — mit einem Teil ,Stellungnahmen®. Thm folgen
zwei weitere Teile ,Selbstzeugnisse® und ,Berichte®. Im einen stellen vier
Autoren ihre eigenen Beobachtungen und Erfahrungen mit der neuen religiésen
Subkultur dar, im anderen wird berichtet von der neuen Religiositat in den USA,
iiber die Ashrams Sri Aurosinpos und Sri Ramana Mauarsais, iiber VIELLETS
Dialog mit und um Zen. Die verschiedenen Beitrage sind fast durchgehend von
sympathischen Beobachtern der neuen Entwicklung geschrieben bzw. solchen, die
selbst in diesen Prozefl verwickelt sind. Gliicklicher wire gewesen, die Informa-
tion vorweg zu geben und Information und Stellungnahmen deutlicher vonein-
ander zu trennen. Es fehlt auch an ,klassischen® Stimmen aus den Grofikirchen,
obwohl es doch interessant wire zu erfahren, wie die Reaktion ausgesehen
hdtte, ehe ihnen die Existenz der sogenannten Jugendreligionen deutlicher ins
Bewufitsein getreten ist und entsprechende, z.T. recht nervise Reaktionen ab-
verlangt hat. Die Lektiire sollte man tunlichst mit dem das Buch als ganzes auf-
schlieflenden ,Nachwort® der Herausgeberin beginnen, das einen grofieren Dienst
als Vorwort tun wiirde. Der Band hat in der augenblidklichen Diskussionslage
seinen uniibersehbaren Wert.

Bonn Hans Waldenfels

Stiittgen, Albert: Ende des Humanismus — Anfang der Religion? Griine-
wald/Mainz 1979; 196 S.

Mit diesem Buch versucht der Miinsteraner Professor fiir Philosophie einer
breiteren Leserschicht eine Orientierungshilfe in unserer Zeit zu geben. ,Ende
des Humanismus® impliziert die These, daff der grofle Entwurf des ,universalen
Menschen” und damit eines Weltverstindnisses, das sich letztlich einzig am Men-
schen als zentraler Wirklichkeit ausrichtet, gescheitert ist. Er erldutert sie ein-
mal im Blick auf die tragende Perspektiven neuzeitlichen Denkens, die sich im
Bildungsideal, im Marxismus, in Religionskritik und Atheismus zeigen, sodann
im Hinblick auf die gegenwirtigen Idole ,Freiheit®, ,Wissenschaft®, Machbar-
keit“. Gerade das Scheitern des menschlichen Fortschrittsglaubens gibt aber dem
Anspruch der Religion neuen Raum. Vf. geht in seinem 3. Teil den ,Markie-
rungen sich ankiindigender Transzendenz“ nach, wobei die anthropologischen und
gesellschaftlich greifbaren Ansatzpunkte im Vordergrund stehen. Sichtbar wird
dabei ein Freiraum, der allerdings nicht ,iber wortreiche Deklamationen® zu
schliefen ist (192). V{. ruft letztlich nach neuen Erfahrungen, die von den Reli-
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gionen her zu vermitteln sind. Es geht darum, ,dafl noch unbeachtete religiose
Dimensionen erschlossen und wieder Propheten im besten Sinne des Wortes
moglich werden: die Auge und Ohr fir die Wirklichkeit 6ffnen und fir eine
auch in unseren Tagen mogliche Offenbarung, die Befreiung heifit und kreativ
macht fiir Wege, auf denen sie vorkommt® (ebd.).

Bonn Hans Waldenfels

Watt, W. Montgomery/Welch, Alford T.: Der Islam. I. Mohammed und
der Frihzeit — Islamisches Recht — Religioses Leben (Reihe: Die Reli-
gionen der Menschheit, hrsg. v. Christel Matthias Schréder, Bd. 25, 1),
Kohlhammer Verlag/Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1980; 371 S.

Der vorliegende Band ist der erste einer auf 3 Teile angelegten Darstellung
des Islam und behandelt nach einer kurzen Bemerkung iiber die abendldndischen
Islamstudien (17ff.) Ursprung und Werden des Islam (39ff.; hierzu gehort
auch das Leben Mohammeds), den Koran (162ff.) und das islamische Recht
(288ff.). All dies stammt aus der Feder des Edinburgher Arabisten W. Mont-
GoMERY WATT, der wohl als der derzeit beste Kenner des Lebens von Moham-
med und des frithen Islam gelten kann. Infolgedessen stellt dieser Teil des Bu-
ches die sicherlich fundierteste Zusammenschau der vielfaltigen Forschungsergeb-
nisse auf diesem Gebiet dar. Deshalb liest auch der Fachmann den Text mit
groflem Gewinn, da manche Akzentsetzung und sicher das eine oder andere
Detail oft eine neue Sicht ergeben. Verwundert fragt man sich jedoch, weshalb
nirgends von Musailima die Rede ist, dessen Wirken als Prophet zu Mohammeds
Lebzeiten fur die Beschreibung der allgemeinen Umbruchssituation damals keines-
wegs uninteressant ist. Leider fehlt des weiteren bei der Behandlung des Koran
eine Auseinandersetzung mit Joun Burton: The Collection of the Qur'an
(Cambridge University Press 1977) und mit Joun Wanseroveu: Quranic Studies
(Oxford University Press 1977). Die beiden Werke mit ihren entgegengesetzten
Thesen — nach Burron ist der heutige Korantext direkt von Mohammed und
damit authentischer, als die Muslime und die westliche Koranforschung bisher
annehmen; nach WanssroucH ist die Kanonisierung der muslimischen ,,Schrift”
ein langer, zweihundertjdhriger Prozefl gewesen (vgl. zu beidem KurT Ruporrn:
Neue Wege der Qoranforschung?, in Theol. Literaturzeitung 105 [1980] col.
1—19) — stellen jeweils auf ihre Weise die bisherige Koranforschung in der
Nachfolge von Norpeke und Scuwarry, die WarT zugrundelegt, in Frage. In
diesem Punkt ist also eine entscheidende Diskussion im Gange, von der der Leser
des vorliegenden Werkes noch nichts erfahrt.

Den Schlufiteil des Buches ,Das religiose Leben der Muslime®* (262ff.) hat
Arrorp T. Werca (Michigan State University, USA) verfafit. Er ist eine ideale
Kombination von farbig, detaillierter Beschreibung des religiosen Lebens und
historischer Forschung iiber den Ursprung dieser Frommigkeitsformen. Insofern
ist der Beitrag zugleich eine gute Ergéinzung und Weiterfiihrung des Beitrages:
,Ethik® im Islam, in Car. Hrinz Rarscmow (Hrsg.): Ethik der Religionen.
Ein Handbuch, Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz (Kohlhammer-Verlag) 1980, 177—
225.

Das Gesagte macht deutlich, dafl das vorliegende Werk ein wichtiges, unent-
behrliches Standardwerk ist, auf dessen Fortsetzungsbdnde man gespannt wartet
und dessen griindliche Lektiire mit Nachdruck zu empfehlen ist.

Hannover Peter Antes

233



VERSCHIEDENES

Adrianyi, Gabriel: Apostolat der Priester- und Ordensberufe. Ein Bei-
trag zur Geschichte des deutschen Katholizismus im 20. Jahrhundert.
Bohlau/Koln-Wien 1979; XX + 462 S.

Der Titel des Buches ist irrefihrend. Man erwartet eine Untersuchung der
apostolischen Tatigkeit des Welt- und Ordensklerus. Gegenstand der Ver-
offentlichung ist jedoch die Geschichte eines Werkes, das die Férderung und
Heranbildung geistlicher Berufe zum Ziel hat. Es geht um eine Grindung des
Trierer Didzesanpriesters Aucust DorNer (1874—1951) und um die Widrig-

keiten, mit denen er zeitlebens zu kdmpfen hatte. — Das Buch bringt in einem
Anhang (181—460) zahlreiche Dokumente und 18 Fotos.
Miinster Josef Glazik MSC

Eilers, Franz-Josef u. a., Hrsg.: Christian Communication Directory
Africa. Ferdinand Schéningh/Paderborn 1980, 544 S., DM 86,—.

Durch die Zusammenarbeit des Kommunikationsbiiros der Lutheran World
Federation in Genf und des Catholic Media Council in Aachen entstand in drei-
jdhriger mithevoller Kleinarbeit ein Direktorium fiir Institutionen der christlichen
Kommunikation in Afrika. Auf 544 Seiten werden, nach Landern alphabetisch
geordnet, die verschiedenen christlichen Mitteilungsblatter, Zeitungen, Zeitschrif-
ten, Drudkereien, Verlage, Nachrichtenagenturen, Radio-, Fernseh- und Film-
studios, audiovisuelle Produktionsstitten sowie die kirchlichen Forschungs- und
Ausbildungszentren im Medienwesen aufgefiihrt. Zu jeder einzelnen Institution
werden nach einem festen Raster die jeweils vorhandenen Informationen iiber den
verantwortlichen Tridger, das Personal, die Anschrift, das Ziel, die Aufgaben,
den Einfluflbereich usw. in englischer Sprache mitgeteilt. Die untibersehbare Fille
der Informationen ist allerdings schwer zugédnglich, da man in dem Direktorium
vergeblich nach einem Inhaltsverzeichnis und nach entsprechenden Registern sucht.

Die Autoren sagen einschrinkend, dafi die Auflistung trotz der Fille noch
nicht vollstindig ist, da nur 31 Prozent der angeschriebenen Personen und Insti-
tutionen Informationsmaterial zur Verfiigung gestellt haben. Auflerdem konnten
nur die modernen Medien, nicht aber die traditionellen afrikanischen Kommuni-
kationsmittel berticksichtigt werden. Trotz dieser Einschridnkungen stellt das Di-
rektorium fiir die Kirchen als auch fiir die Medienwelt und die Wissenschaft ein
gesuchtes Hilfsmittel dar, das einen detaillierten Einblick in die unterschiedlich
strukturierte christliche Kommunikation in Afrika gewdhrt. Fiir Asien und Latein-
amerika sind dhnliche Direktorien geplant.

Aachen Hermann Janssen

Erlinghagen, Helmut: Japan. Eine Landeskunde. C. H. Beck/Miinchen
1979, 241 S.

Nachdem H. ERLINGHAGEN 1974 ein erstes Buch iiber das Land der aufgehen-
den Sonne unter dem Titel ,Japan — ein deutscher Japaner iiber die Japaner®
geschrieben hatte, veréffentlicht er jetzt in der Reihe Linderkunde in der
Bedd'schen Schwarzen Reihe eine weiterfithrende Arbeit , Japan — eine Linder-
kunde®. Auch dieses Buch weist E. als groflen Kenner des Landes und seiner
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Bevélkerung aus, der aus dem jahrelangen Mitleben in der japanischen Gesell-
schaft iiber eine Fiille von Informationen, Einsichten und personlichen Erfahrun-
gen verfiigt, die in dieser Konzentration selten sind. Auf 240 Seiten versucht E.
cine gedringte Sicht der Geographie Japans, seiner Geschichte, der Philosophie
und der Religion, der Besonderheiten der japanischen Kultur, des gesellschaft-
lichen Systems und der gewaltigen Wirtschaftskraft zu geben. Mit der Darstel-
lung der japanischen Eigenart verbindet der Vf. Vergleiche zur westlichen Welt
und hier besonders zu Deutschland. Die Darstellung ist spannend geschrieben.
Was die Sprache angeht, so ist manchmal sehr salopp, unverstindlich und im
schlechten Stil formuliert. Ein Beispiel (fiir viele): ,Neben wirtschaftspolitischer
Klugheit tritt die generelle politische Klugheit als das Gebot der Stunde, die die
umfassendere ist.“ (8. 189). Stérend ist auch der manchmal unertriglich morali-
sierende Ton, in dem E. die japanische Gesellschaft der deutschen als Vorbild
hinstellt (vgl. S. 175ff.). Das Bemiihen, Eigenarten und Besonderheiten der
Japaner betont herauszuarbeiten, fithrt vielleicht notwendig zu Verallgemeinerun-
gen. Storend ist nur, wenn dabei glatte Widerspriiche herauskommen. So wird
den Japanern einmal attestiert, dafl sie in Versammlungen dufierst geduldig
aufcinander horen konnen (S. 168), wihrend etwas spéter (S. 213) das genaue
Gegenteil steht, namlich, daR die Japaner in Versammlungen keine Aussprache
dulden und Kritik nur als Stérung ansehen. Ahnlich heifit es einmal, daff die
Japaner in ihrer Wirtschaftsstrategie schr langfristiz denken (S. 201), wihrend
es dann spiter heifit, es liege- den Japanern nicht, sich organisatorisch auf ein
langes Ziel auszurichten (S. 216). Die ,Sekte der Wertschopfer® (S. 217 und 227)
ist doch wohl bekannter unter dem japanischen Namen ,Soka Gakkai; jeden-
falls miifiten hier — wie auch an anderen Stellen — einige Erkldrungen gegeben
werden, um dem Nicht-Japankenner eine Verstehensméglichkeit zu geben. Das
alphabetische Register der japanischen Weérter, Ausdriicke und Namen (S. 237—
241) ist ohne jede weitere deutsche Erklidrung wohl nicht besonders hilfreich und
sinnvoll. Weiter fehlen in dem ganzen Buch Hinweise auf weiterfithrende Litera-
tur oder andere Biicher iiber die Geschichte, Kultur, Religion und Gesellschaft
Japans.

Diese kritischen Bemerkungen sollen jedoch nicht wegnehmen, was eingangs
positiv {iber das Buch gesagt wurde. Es ist eine gute informative Einfithrung in
ein besseres Verstchen Japans, des Landes und seiner Bewohner, seiner Kultur
und Geschichte.

Aachen Georg Evers

Schaeffler, Richard: Was diirfen wir hoffen? Die katholische Theologie
der Hoffnung zwischen Blochs utopischem Denken und der reformatori-
schen Rechtfertigungslehre. Wissenschaftliche Buchgesellschaft/Darmstadt
1979, 336 S.

Ziel vorliegender Arbeit ist es, dem Bemiihen um eine katholische Theologie
der Hoffnung in der Begegnung mit der postulatorischen Hoffnungsphilosophie
I. Kants einen neuen, angemessenen Ansatz zu erschliefen. VF. geht aus von
einer Ortsbestimmung der katholischen Hoffnungstheologie bei J. B. Merz und
F. KersTiens zwischen E. Brocus utopischem Denken und der reformatorischen
Rechtfertigungslehre. Seine kritische Aufmerksamkeit richtet er dabei auf die
Argumentationszusammenhéinge, wobei er zwei Verfahrensweisen unterscheidet,
die er mit den Termini ,Selektion® und »Transposition® zu fassen sucht. Bei-
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spielhaft fiir die Transposition der transzendentalen Denkform Kants ist ihm
der Entwurf Marfcrars und seine theologische Anwendung bei K. RaHNER.
Die darin geleistete Aufnahme des neuzeitlichen Denkens sicht er jedoch be-
schrinkt auf Kants theoretische Philosophie und die Analyse kantischer Frage-
stellungen darum ,nicht bis zu jenem Punkte vorangetrieben..., an dem diese
Philosophie sich als eine Philosophie der Hoffnung hatte erweisen konnen® (49).

Zunachst 1aflt Vf. sich ein auf die Vorbilder und Gesprichspartner der
katholischen Hoffnungstheologie, an deren erster Stelle die auf der reformatori-
schen Rechtfertigungslehre fufende Sakularisierungs-Theologie steht. An F. Go-
carteN und K. Barta wird exemplifiziert, dafl in diesem Kontext die Rede
von der ,weltlichen Welt“ auf der scharfen Diastase zwischen dem allein heil-
schaffenden Glauben und dem rein weltlichen Gesetzesgebrauch beruht. Fir die
reformatorische Theologie ist im Kreuz Jesu das Gesetz an sein Ende gelangt,
katholische Theologie hingegen betont die im Kreuz angezeigte Erfiillung der
gottlichen Heilsabsicht mit dieser Welt. Da so die katholische Theologie eine
andere Auskunft gibt iiber die Kontinuitit dieser und der kommenden Welt,
griindet auch katholische Hoffnungstheologie auf anderen Primissen und kann
nur in einem Verfahren selektiver Aneignung der Ergebnisse auf die reforma-
torische Theologie der Hoffnung Bezug nehmen.

Ein zweiter Dialogpartner der katholischen Hoffnungstheologie ist E. Brocs,
dessen utopischen Entwurf Vf. als im Ansatz dualistisch entlarvt. Aus der schrof-
fen Antithese von dieser und der kommenden Welt, die zugleich auch das Prin-
zip der Brocuschen Schriftexegese darstellt, wird der atheistische Hoffnungs-
gehalt abgeleitet: der durch kein gemeinsames Prinzip mit dem Anfang ver-
mittelte, vom Menschen wider alle geschichtliche Niederlagen erhoffte neue Seins-
modus der Welt am Ende. Auch hinsichtlich dieser philosophischen Grundlegung
der Hoffnung kann katholische Theologie nur eine selektive Bezugnahme ver-
antworten, die sich in der bloRen Gemeinsamkeit der Zielvorstellungen erschopft
(305).

In beiden Beziigen — sowohl in Richtung auf die von J. MorrmANN vorgetra-
gene reformatorische Hoffnungstheologie, als auch hinsichtlich der Brocmschen
Utopik (iiber das Verhiltnis der beiden zueinander und MorTmANNs eigene
Transpositionsprobleme vgl. 118/45, 190/3) — steht die katholische Theologie
vor der Aufgabe, einer antithetischen Unvermitteltheit dieser Welt mit der
kommenden die Kontinuitat des Gewirkten und die Identitit des Wirkenden
entgegenzuhalten. Nur diese Gestalt glaubiger Hoffnung hat eine Relevanz
fiir das praktische Handeln des Menschen.

Als gegenwartigen Endstand katholischer Hoffnungstheologie stellt Vf. das
Synodendokument ,Unsere Hoffnung® vor. Der darin anzutreffende ,eigen-
stindige, wenn auch noch unentfaltete Ansatz zu einer Theologie der Hoffnung*
(250) ist gekennzeichnet durch die bereits skizzierte doppelte Abgrenzung. In
der Antizipation der neuen Schopfung und der darin begriindeten antizipato-
rischen Praxis des Glaubens (245/7) hat die katholische Hoffnungstheologie
ihre unverwechselbare Gestalt.

Vf. hat nun die Positionen hinreichend geklirt und auch im Verlauf seiner
Darstellung bereits mehrfach auf die blof selektiven Beziige zu Brocm und
Morrmany hingewiesen, um abschliefend die noch unbeantworteten Heraus-
forderungen an die katholische Theologie aufzeigen zu konnen. Inshesondere
fordert er, dafl gegeniber Brocm der wahre religionsgeschichtliche Ort der
judisch-christlichen Uberlieferung in seinem Widerspruch zum dualistischen
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Weltverstindnis betont werden misse. Die Einheit von Ursprung und Ziel
dieser Welt aufzuzeigen ist die Aufgabe. Damit kehrt Vf. zuriide zu seiner
Ausgangsthese, ob dies nicht zu leisten wire in einer methodenbewuflt reflek-
tierten, kritisch gesicherten Transposition der postulatorischen Hoffnungsphiloso-
‘phie Kants. Dazu weist er einen interessanten Ankniipfungspunkt auf: nach
Kanr verlangt das Hoffen des Menschen nach einem ihm entsprechenden Gegen-
stand der Erfahrung in dieser Welt, der mit dem neuzeitlichen Selbstverstindnis
von Kirche korrespondiert. ,Dabei ist es offensichtlich nur innerhalb eines spezi-
fischen, durch die Hoffnung strukturierten Kontextes maoglich, die Kirche so zu
erfahren, dafl sie als antizipierende Darstellung des Gottesreiches und als
menschlich-praktische Gestalt fiir Gottes Gnadenwirken sichtbar wird.© (822)
Vif. regt mit diesem Hinweis an, Kants praktisch-religiése Philosophie vom
Kirchenbegriff her in den Kontext einer Theologie der Hoffnung zu transpo-
nieren. Dieser Gedanke fuhrt ihn zu folgender Antwort auf die Titelfrage:
»Wir dirfen hoffen, in der Unzuldnglichkeit unseres menschlichen Wirkens
und unseres gesellschaftlich-kirchlichen Lebens dazu angenommen zu sein, das
,universale Sakrament des Heils’, die sichtbare Gestalt fir die Prisenz der
kommenden Welt inmitten der alten, zu sein.” (825)

Die iiberzeugende Sachkenntnis und die weiterfithrenden Impulse des Vi.s
lassen dieses Werk geeignet erscheinen, der katholischen Hoffnungstheologie
neue Wege zu weisen — wenn auch die Kritik an der bisherigen Leistung, ins-
besondere von J. B. MErz, vielfach tiberzogen erscheint. Wenn Mgtz beispiels-
weise ,Hominisierung® als ,wachsende Selbstindigkeit der Welt im Gegeniiber
zu Gott® bestimmt, so ist das eine theologische Aussage, die nicht schlicht kriti-
siert werden kann mit dem Hinweis auf die faktische religiose Gleichgiiltigkeit
unserer Welt (die selbst ja auch keineswegs evident ist). Auch ist die Ausstellung
unzutreffend, der Begriff des ,eschatologischen Vorbehaltes®, den J. B. MErz
von K. BartH tbernommen habe, sei einem vollstindigen Bedeutungswandel
unterworfen (90/1, 152, 155). Dieser Ausdruck hat vielmehr auch bei K. Barta
die Funktion der Vermittlung von Welt und Eschaton (vgl. die Untersuchung
von A. Quapt, Gott und Mensch, Miinchen 1976, 128/50).

Im ganzen erhellt die hier vorgelegte Analyse der Dialogprozesse und Argu-
mentationszusammenhinge eine Vielzahl methodisch-systematischer Schwachstel-
len der gegenwirtigen katholischen Hoffnungstheologie bei vollstem Verstind-
nis fiir ihre gesamttheologischen Leistung.

Bonn Thomas Kramm

Vajta, Vilmes (Hrsg.): Das Evangelium und die Zweideutigkeit der
Kirche. Die Verwirklichung der Kirche im Spannungsfeld von Sendung
und Sein. (Reihe: Evangelium und Geschichte Bd. 3.) Vandenhoeck &
Ruprecht/Gottingen 1979. 281 S.

Der vorliegende dritte Band der Reihe des Instituts fiir Okumenische Forschung in
Straflburg setzt die Notwendigkeit der ekklesiologischen Fragestellung voraus, wen-
det sich aber gegen eine selbstverstindliche Identifikation der Bindung an den Herrn
und der Bindung an die Kirche und sucht daher die , Zweideutigkeit® der Kirche an-
gesichts der konkreten Verkiindigung des Evangeliums nachzuweisen. Der Band
michte in seinen verschiedenen Beitridgen von C. E. BRAATEN (Die Botschaft vom
Reiche Gottes und die Kirche), K. E. Skypscaarp (Die Kirche in der Geschichte.
Einige Perspektiven), A. M. Aacarp (Missiones Dei. Ein Beitrag zur Diskussion
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iiber das Verstandnis von Mission), G. A. Linpeeck (,Fides ex auditu® und die
Erlésung der Nicht-Christen. Wie denken der Katholizismus und der Protestantis-
mus dariiber?), Ta. LEamMany (Die Versammlung der Gemeinde. Gottesdienst in
Kirche und Alltag), G. Sieewarrt (Die Autoritdt in der Kirche. Ihre Institution
und ihre Verfassung), O. Hartmann (Der Lebensstil der Gemeinde) nicht nur im
theoretischen Bereich stehenbleiben, sondern die Frage bis in die konkrete Gestal-
tung der Kirche hinein verfolgen.

Die Missionstheologie wird vielleicht die Hauptaufmerksamkeit den beiden
Beitrdgen von Aacarp und Linpeeck schenken. Der Vi. des ersten Beitrages
geht es von ihrem stark bibeltheologisch geprigten Ansatz her darum zu zeigen,
dafl das, was mit Mission bezeichnet wird, ,immer weniger den Aktivitidten der
Missionare und Missionsgesellschaften gleichzusetzen ist“ (111), ,missio Dei (aber)
nicht iiber Gottes Wesen spricht, sondern iiber einen dreieinigen Gott in der
Geschichte® (118): Es geht um das, ,was gemeinsame Geschichte Gottes und des
Menschen ist, Geschichte der Neuschopfung®. Sie lehnt ausdriicklich eine ,Kirche
auflerhalb der Kirche® ab. Ob sie allerdings das, was sie im Blick auf Rauner
u. a. als ,Kombination von Geschichte und einer Ontologie der Gnade“ anspricht,
in ihrem konkret-personalen Inhalt verstanden hat, 1afit sich bezweifeln. Die
Frage des ,Extra Ecclesiam nulla salus* wird von LinpeEck aufgegriffen. Er tut
es in ciner duflerst differenzierenden, verstindnisvollen Weise, die allen Argu-
menten in positiver Weise gerechtzuwerden sucht. Sein Ergebnis: Die Berufung
auf Schrift und Tradition 14t zu keiner eindeutigen Entscheidung kommen. Dar-
aus ergibt sich fir das praktisch-seelsorgliche Verhalten zwischen den Konfessio-
nen ,eine weitgehende, wenn auch haufig stillschweigende Ubereinstimmung®:
1. Jede Uberheblichkeit muf aus den Beziehungen zwischen Christen und Nicht-
Christen ferngehalten werden. 2. Der Glaubige sollte zuversichtlich hinsichtlich
der Erlosung von Nicht-Christen sein. 3. Man kann so mit ihnen sprechen ohne
die Hemmungen, ,wie sie durch den Glauben entfesselt werden, dafl man die
Pflicht habe, zu bekehren, zu widerlegen oder zu iiberreden® (148f). 4. Man muf§
dennoch alle Menschen mit dem Anspruch Christi konfrontieren. Im iibrigen bleibt
er aber dabei, daf} die ,Fides ex auditu“ und die Erlosung der Nicht-Christen
sich nicht gegenseitig auszuschliefen brauchen.

Bonn Hans Waldenfels

Bismarck, Klaus von/Maier, Hans (Hrsg.): Entwicklung — Gerechtig-
keit — Frieden. Dokumentation des Entwicklungspolitischen Kongresses
1979; Kirchen im Gespriach mit Parteien und gesellschaftlichen Gruppen
(= Entwicklung und Frieden. Dokumente, Berichte, Meinungen 7). Kai-
ser/Miinchen u. Grinewald/Mainz 1979; 412 S.

Vom 24. bis 27. Januar 1979 veranstalteten der Deutsche Evangelische Kirchen-
tag, das Zentralkomitee der deutschen Katholiken, die Arbeitsgemeinschaft Kirch-
licher Entwicklungsdienst und der Katholische Arbeitskreis Eniwicklung und
Frieden einen Entwicklungspolitischen Kongreff in Bonn-Bad Godesberg, der
seinerseits im grofleren Rahmen des Dialogprogramms ,Entwicklung als inter-
nationale soziale Frage® steht, in dem Vertreter der beiden Grofikirchen in ein
Gesprich mit den Parteien und anderen gesellschaftlich relevanten Gruppen ein-
getreten sind. Der vorliegende Band enthdlt das Programm des Kongresses, die
Einfithrungsreferate, die Schwerpunktkonferenzen, die in den Gottesdiensten und
in den Rahmenveranstaltungen gesprochenen Worte und Begriflungen, die Ein-
fihrungen und Berichte der sieben je zweimal durchgefithrten Arbeitskreise. Da-
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mit wird der Kongref}, wie er verlaufen ist, einer grofleren interessierten Uffent-
lichkeit zuginglich gemacht. Zweierlei geschieht in diesem Band nicht, kann aber
vielleicht von der Intention der Verdffentlichungsreihe her auch nicht geschehen:
1. Es fehlt — trotz der Hinweise von K. v. Bismarck (vgl. 21ff.) — eine iibersicht-
liche Darstellung des bisher veranstalteten Dialogprogramms und seiner Konsul-
tationen, die zwischen Vertretern der Kirchen und der Landwirtschaft, den Unter-
nehmern, den Gewerkschaften und den im Bundestag vertretenen Parteien stattge-
funden haben und die Rede von einer ,Zwischenbilanz® rechtfertigen. Einige Ergeb-
nisse werden in den Selbstaussagen der 2. und 3. Konferenz sichthar. 2. Interessant
wire sodann, wie es im Anschlufl an den Kongrefl weitergeht. Hier wire es dann
wohl bedeutsam, deutlich zu machen, was die Kirchen selbst in das begonnene
Gesprich einbringen. Auch wenn die gestellte Frage nach der Entwicklung als
internationaler sozialer Frage nur einen Ausschnitt der Gesamtfrage darstellt,
durfte das ,Interesse® der Kirchen an dieser Frage von ihrem Selbstverstindnis
und Grundauftrag her unverstellter artikuliert werden. So verdienstvoll es ist,
die verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen an einen Tisch zu bringen und an
einem Grundkonsens {iber die Verantwortung gegeniiber der ganzen Welt mit-
zuarbeiten, so wichtig ist doch auch die Vermittlung der eigenen Einsichten und
Begriindungen. In dieser Hinsicht wird man das Gesprich auch in der Zukunft
aufmerksam beobachten dirfen.

Bonn Hans Waldenfels

Schillebeeckx, Edward: Die Auferstehung Jesu als Grund der Erldsung.
Zwischenbericht tiber die Prolegomena zu einer Christologie (= Quaestio-
nes disputatae 78). Herder/Freiburg-Basel-Wien 1979; 152 S.

Der deutsche Titel des Buches wedckt leider falsche Erwartungen und wider-
spricht im ibrigen dem hollédndischen, der dem Untertitel entspricht. In dieser
(wie in einer noch knapperen, ebenfalls 1979 bei Herder erschienenen Verdffent-
lichung: Menschliche Erfahrung und Glaube an Jesus Christus. Eine Rechen-
schaft.) geht es Vf. um ,die Voraussetzungen, die Verstehensprinzipien und die
Interpretationsmethode, von denen aus und mit der® die beiden Jesus-Biicher
geschricben sind (vgl. Vorwort). Das ist eine sinnvolle und einer Disputation
wirdige Aufgabe, doch untergribt man verlegerisch den seriosen Ruf eines
Autors, wenn man mit Hilfe eines Phantasietitels Menschen zum Kauf eines
Buches verfithrt, die es unter anderen Voraussetzungen nicht gekauft hatten.

ScuiLLesEEckx geht es um die ,Ubersetzung® der urspriinglichen Christus-
erfahrung in den heuten Lebensvollzug. In diesem Sinne spricht er von ,zwei
Quellen®, der jeweils aktuellen Situation, in der wir leben, als ,zweiter Quelle®
und dem Verstehen von Gottes offenbarendem Sprechen in der Geschichte Israels
und in der Geschichte Jesu als ,erster Quelle® (18). Dazu stellt er fest: ,Wir
kénnen das Wort ,Gott’, das Jesus in sciner Botschaft des Heils fiir Menschen
in den Mittelpunkt gestellt hat, in unserem Leben erst und nur dann sinnvoll
gebrauchen — fiir manche unter uns vielleicht erst von neuem gebrauchen —,
wenn das Wort ,Gott’ tatsachlich als eine befreiende Antwort auf reale Lebens-
probleme erfahren wird. (18f.) Nach einer einleitenden Betrachtung des Weges
zum Christentum in einer modernen Welt entfaltet Vi. seinen Gedankengang an
drei Angelpunkten: (1) Das Christentum lebt von Gottes Offenbarung, die sich
durch und in menschlichen Erfahrungen wahrnehmen 14t (vgl. 20ff.). (2) Die
Interpretation oder Artikulation der Erfahrung ist zunichst unausgesprochen,
spiter reflex bewufit stets ein inneres Moment der Erfahrung selbst, wobei sich
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dann die Frage nach den theoretischen Modellen stellt, die in den begrifflichen
oder bildhaften Artikulationen der Erfahrung verarbeitet werden. (8) Die Rela-
tivierung der begrifflichen und bildhaften Artikulationen der an Jesus gemachten
Heilserfahrung — V{. erlautert sie an den neutestamentlichen christlichen Namen-
gebungen — findet ihre Ubertragung in die Gegenwart in der kritischen Korre-
lation zwischen dem Ursprung und dem Heute (vgl. 62ff.). — Im Rahmen dieser
Grundreflexion finden sich dann eine Vielzahl von Auseinandersetzungen, Zu-
riickweisungen, aber auch Klarungen hinsichtlich der am Ende des Bandes zu-
sammengestellten Kritiken bzw. Rezensionen der Jesusbiicher. Zu den funda-
mentalen Diskussionspunkten gehért erneut die Sicht Jesu als des mosaisch-
messianischen ,eschatologischen Propheten®, die Bewertung der Paschachristo-
logie (88—110) — hier geht es schlieflich um den vorgeschobenen Titel der
Arbeit, aller dings auch hier mehr um die Erfahrungskomponenten als um die
Frage ,Grund der Erlosung?“ —, sodann das Verhiltnis von Prolegomena und
Christologie selbst. Auch der Schlufiteil ,Reich Gottes: Schopfung und Heil®
setzt die Auseinandersetzung mit Anfragen fort. Man wird das Buch vor allem
in die Hinde derer wiinschen, die auch die gréferen ,ScHILLEBEECKXs® kennen.

Bonn Hans Waldenfels

Werbick, Jiirgen: Die Aporetik des Ethischen und der christliche Glaube.
Studien zur Fundamentaltheologie Gerhard Ebelings (= Beitridge zur
okumenischen Theologie, hrsg. v. H. Fries, Bd. 12). F. Schoningh/Min-
chen-Paderborn-Wien 1976; 359 S.

Die fiir den Leserkreis der ZMR relevanten Fragestellungen dieser von Epk-
LinG her im Blick auf Luraers Theologie um die Begrindung des Ethischen
ringende Arbeit finden sich im letzten Teil, der die Wort Gottes angemessene
Sprachtehorie bespricht und in eine Kritik der EBeLinGschen Sprachtheorie ein-
miindet. Die Konzentration der Theologie auf das Phinomen der Sprache ist
,das wahrhaft Reformatorische einer Theologie, insofern reformatorische Recht-
fertigungslehre sich nur aus der exklusiven Korrelation von Wort und
Glaube heraus entfalten 1df3t“ (327). Dennoch gilt es angesichts der neueren,
zumal der angelsichsischen Sprachtheorien zu priifen, ob die von EsErLiNG erar-
beiteten Strukturmomente der Sprache — Ermaichtigung, Verantwortung und
Situationsbezug, Verstehenszumutung als Wahrheitsproblematik, Einigung in der
Formung der Sprachgemeinschaft — der Sprachlichkeit des Menschen voll gerecht
werden.

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Paur H. Werte, 21 Kwai Tse
Lu, Taishan Taipei 243, Taiwan, R.0.C. -+ Axpreas JronG-Soo KM, Breul 23,
4400 Minster * Dr. Josuua W. SempeEBwa, Austrafle 72, 8581 Creussen * Dg.
Francis-Xavier S. Kyewavyanca, Postfach 10 03, 7800 Freiburg.
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IMPULSE AUS AFRIKA FUR DIE FAMILIEN-
UND GEMEINDEPASTORAL

Afrikas Beitrag auf der Rémischen Bischofssynode 1980
von Hermann [anssen

Langjdhrige wissenschaftliche Forschungsprojekte und pastoraltheolo-
gische Bischofskonferenzen in verschiedenen Regionen Afrikas dienten der
Vorbereitung der Rémischen Bischofssynode 1980 iber das Ehe- und
Familienleben.* Die 37 afrikanischen Delegierten waren sich somit durch-
aus bewuft, dafd die traditionellen Kulturen und die modernen Lebens-
formen in Afrika in einem kritischen Spannungsverhiltnis stehen zu
christlichen Idealen und kirchenrechtlichen Normen. Gleichzeitig aber
kannten sie die Vitalitdt und die positiven Werte der afrikanischen Kul-
turen, die iiber die Grenzen Afrikas hinaus Impulse fiir eine Neuorien-
tierung der christlichen Familien- und Gemeindepastoral geben kénnen.

1. Situation der Ehen und Familien in Afrika

Waihrend seiner Afrikareise wies Jomannes Paur II. auf die Werte
der afrikanischen Tradition hin. Wortlich sagte der Papst am 3. Mai
1980 bei einer Ansprache fiur die Familien in Kinshasa (Zaire): ,Ich
denke an die positiven Werte des Zusammengehorigkeitsgefihl der Fa-
milie, die so tief in der afrikanischen Seele verwurzelt liegen und die
sicherlich die sogenannten entwickelten Zivilisationen zum Nachdenken
bringen kénnten: Die aufrichtige Annahme der ehelichen Verpflichtungen
am Ende eines langen gemeinsamen Prozesses der Vorbereitung; den Vor-
rang, der der Weitergabe des Lebens eingerdumt wird und damit auch
die Bedeutung, die man den Miittern und den Kindern beimifit; die Ver-
pflichtung zur Solidaritdt unter den Familien, die durch Heirat mitein-
ander verbunden sind und die vor allem den Alten, den Witwen und
den Waisen zugute kommt; die gemeinsame Verantwortung in der Sorge
fir die Kinder und fiir ihre Erziehung sowie die Verehrung der Ahnen
und Toten, die die Treue zu den Traditionen fordert.“?

In einer krassen Polaritit zu der Anerkennung der traditionellen Werte
stehen die Berichte der afrikanischen Bischofe tber die heutige Situation
der Ehen. Bischof Henry KArRLEN von Simbabwe stellte in seiner Inter-
vention wihrend der Synode fest: ,Wo das Christentum feste Wurzeln
gefaflt hat, lassen sich etwa 40 Prozent der Paare, die nach Stammes-
brauch verheiratet sind, spéater auch kirchlich trauen; in anderen Gebieten
sind es nur 10 Prozent, in abgelegenen Gegenden 5 Prozent oder we-
niger... Die Ehe wird dem herkommlichen Stammesgesetz entsprechend

1 Jawssen, H., Zur Krise von Ehe und Familie in Afrika. Ein Bericht iiber neuere
Forschungen, Herder Korrespondenz 33 (1979), 411—415. Janssen, H., Ehe und
Familie in Afrika. Ansétze zu einer theologischen und pastoralen Neubesinnung,
Herder Korrespondenz 83 (1979), 466—469. ;

2 ENA, 5. Mai 1980, Nr. 104.
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geschlossen, in der Regel vor jedem biirgerlichen oder christlichen Eheritus.
Nach ihrer traditionellen EheschlieBung betrachten sich sogar Katholiken
als ordnungsgemif verheiratet. Sie sind sich jedoch bewufit, dafl sie nicht
die Eucharistie empfangen konnen, solange sie in den Augen der Kirche
unverheiratet sind. Falls die kirchliche Trauung tiberhaupt stattfindet,
wird sie oft Jahre nach der traditionellen Eheschliefung gefeiert. Dieser
Ritus hat dann fiir das Paar keine Bedeutung mehr. Viele Katholiken
sind der Meinung, dafl die kirchliche Trauung wenig oder gar nichts zu
ihrem Ehestand beitragt.“?

Fast iiberall in Afrika liegt die kirchliche Heiratsziffer unter 50 Pro-
zent. Mangelnden Glauben oder moralische Schwiche sollte man fiir diese
Situation wohl kaum verantwortlich machen. Die entscheidenden Griinde
diirften in der unterschiedlichen Eheauffassung und in der Verunsiche-
rung durch die verdnderten Lebenshedingungen zu suchen sein.

In der afrikanischen Tradition wird die Ehe nicht als ein rechtlicher
Vertrag von zwei sich in Liebe zugeneigten freien Personen verstanden.
Entgegen diesen juristischen und idealistischen Vorstellungen ist die afri-
kanische Ehe ein pragmatisch ausgehandeltes und rituell gefeiertes Biind-
nis zwischen zwei Verwandtschaftsgruppen, die sicherlich auch die Zu-
neigung und das spitere Wohlergehen der beiden Personen beriicksich-
tigen, aber zundchst biologische, soziale und wirtschaftliche Interessen ver-
folgen. Es geht um Nachkommenschaft und Altersversorgung, um die
Arbeitskraft von Mann und Frau sowie um den Brautpreis. Diese lebens-
wichtigen Aspekte sind in der kirchlichen Trauung gar nicht oder nur
ungeniigend berticksichtigt.

Mit der zunchmenden Industrialisierung in Afrika verlassen mehr und
mehr arbeitsfihizge Minner und Frauen die ldndlichen Gebiete, um in
den Stidten Arbeit, modernes gesellschaftliches Leben und Freiheit zu
finden. Die zerstérten Grofifamilien in den Dérfern und die Anonymitat
der Stiddte tragen wesentlich zum Autoritatsverlust der Alten und zur
Verunsicherung der jungen Menschen bei. Aus pragmatischen Griinden
leben junge Paare zwar noch in Restfamilien, oder sie bilden Kleinfami-
lien, aber sie gehen meistens keine dauerhaften Verbindungen ein. Eine
kirchliche Trauung kommt deshalb fiir sie auch nicht in Frage, obwohl
sie sich durchaus zu den Christen zihlen und noch an den Gottesdiensten
teilnehmen.

Auf der anderen Seite erfreuen sich die Afrikaner heute einer gréfieren
Offenheit und Beweglichkeit. Gerade die Frauen, die sich frither von den
Minnern und den engen Familienverhiltnissen unterdriickt fithlten, wol-
len mehr Freiheit. Wenn sie eine gewisse Schulbildung und eine relative
finanzielle Unabhingigkeit erreicht haben, lehnen sie die traditionelle
Unterordnung und die diskriminierende Geschlechtertrennung ab und
erwarten von den Médnnern mehr partnerschaftliches Verhalten.

3 Dokumentation: Eheschliefung in afrikanischer Sicht, Beitrdge aus Afrika auf
der Rémischen Bischofssynode 1980, in: Die Katholischen Missionen 100 (1981),
2, 58—59.
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Der Situationsbericht der sambischen Bischéfe endet mit einer funda-
mentalen Feststellung und einem richtungsweisenden Ausblick: ,Der Zu-
sammenbruch des Familienlebens ist das Ergebnis des Zusammenbruchs
des Gemeinschaftslebens in unserer Gesellschaft. Deshalb sind die Pro-
bleme, die der Kirche auf dem Gebiet der Ehe- und Familienmoral be-
gegnen, keine isolierten Schwierigkeiten. Sie miissen vielmehr zum Aus-
gangspunkt fiir die allgemeine Neuorientierung des kirchlichen Lebens in
der Gesellschaft werden.“

2. Fundamentale Dimensionen des Ehe- und Familienlebens in Afrika

Die afrikanischen Delegierten haben auf der Romischen Synode zu vielen
Aspekten des Ehe- und Familienlebens Stellung genommen. Es gab Inter-
ventionen zu Einzelproblemen wie: Sexualerziehung, Ehevorbereitung, Ehe-
beratung, Trauungsliturgie, verantwortliche Elternschaft, Kindererziehung,
Familienkatechese, Mischehe, Vielehe, Ehescheidung, Restfamilien usw.
Fast alle Bischofe haben jedoch auffallend intensiv auf drei fundamentale
Dimensionen des afrikanisch-christlichen Ehe- und Familienlebens hin-
gewiesen, nimlich: die geschichtlich-kulturelle Orientierung der Ehetheo-
logie, den Prozeficharakter der Eheschliefung sowie auf die Dimension
der Familie als Lebensgemeinschaft.?

a) Die geschichtlich-kulturelle Orientierung
der Ehetheologie

Weil die christliche Ehe ein Geheimnis ist (Eph 5,32), kann es keiner
Kultur, keinem Volk, keiner Sprache und keiner Generation gelingen, das
Miteinander von Mann und Frau véllig zu leben, zu verstehen und in
Worten auszudriicken. In ihrem zweitausendjdhrigen Bemithen um ein
besseres Verstindnis hat die Kirche einige unverdnderliche Wesensele-
mente erkannt; das sind die Einheit, die Unaufloslichkeit und die Sakra-
mentalitit der Ehe. Aber im Laufe der Kirchengeschichte, besonders im
12. und 13. Jahrhundert, sind in die kirchliche Ehedisziplin weitere Ele-
mente aufgenommen worden, die kulturbedingt, veranderlich und aus-
wechselbar sind.

Bischof Monsenewo Pasinya (Zaire) fordert aufgrund dieser Uber-
legungen, dafl die Internationale Theologische Kommission und die Péapst-
liche Bibelkommission nach der Synode entsprechende Studien unternch-
men, um zu einer besseren Formulierung des Geheimnisses der Ehe zu
gelangen.

1 Report of the Zambian Bishops’ Conference on Marriage and Family in Prepa-
ration for the 1980 Synod, IMPACT-Newsletter (Sambia), Nr. 88, September
1980, 1—19.

5 Eine ausfithrliche Zusammenfassung der einzelnen Interventionen aller afrika-
nischen Delegierten findet sich in: Zimbebwe Catholic Bishops Conference,
Synod of Bishops, 26 Sep — 25 Oct 1980, The Duties of the Christian Family
in the Contemporary World, News Sheet, Supplement Nr. 4, December 15,
1980. (Secretariat, Box 8135, Causeway, Salisbury).
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Kardinal Laurean Rucamewa von Tansania beruft sich auf die wie-
derentdeckte Theologie der Ortskirche und der Inkarnation. Sie iiber-
tragt der afrikanischen Kirche die Verantwortung, die theologischen Pro-
bleme, die durch die Begegnung des Christentums mit den afrikanischen
Kulturen entstehen, neu zu uberdenken. Er wie auch Kardinal PauL
ZouNcraNA (Obervolta) bitten darum, den afrikanischen Ortskirchen die
Formulierung von Richtlinien fir die Ehepastoral zu tiberlassen, nachdem
eine Reform das allgemeine kirchliche Eherecht auf die grundlegenden
Prinzipien beschrankt hat.

Die afrikanischen Bischéfe streben sicherlich keine Kompromisse mit der
geoffenbarten Wahrheit an, wohl aber eine legitime Pluralitit in der
Theologie. ,Pluralitit ist das Ergebnis der Menschwerdung Christi in
verschiedenen Kulturen der Welt* (Rugamswa).

b) Der Prozeficharakter der Eheschlieflung

In Afrika wird die Ehe nicht mit einer einzigen punktuellen Zere-
monie geschlossen. Der eheliche Bund ist vielmehr das Ergebnis eines
Prozesses in dynamischen Stufen. Der Ehekonsens ist nicht der Augen-
blick einer unbedingten gegenseitigen Zusage (,Ja-Wort“); er wichst
vielmehr in einem mehrjahrigen Prozef von vielen Verhandlungen,
Zeremonien, Beobachtungen und gegenseitigen Hilfeleistungen, an denen
die Verwandtschaftsgruppen der Frau und des Mannes beteiligt sind.
Die Riten folgen einander in sinnvollen Abschnitten, die jeweils be-
stimmte Pflichten und Rechte iibertragen, u.a. auch das Recht auf Ge-
schlechtsbeziehungen. Eine Ehe kann erst dann als dauerhaft angesehen
werden, wenn sich die Arbeits- und Verhaltenserwartungen von Mann
und Frau erfiillt haben, und vor allem, nachdem sich das Zusammen-
leben als fruchtbar erwiesen hat. Sollte eine Frau keine Kinder oder
nur Médchen gebidren, erwarten die meisten afrikanischen Frauen, dafi
sich der Mann eine zweite Frau nimmt. — Neben der Kinderlosigkeit
sind die Notwendigkeit der sozialen Versorgung der Witwen sowie der
Waunsch nach zusatzlichen Arbeitskraften und damit nach groflerer wirt-
schaftlicher Macht und nach politischem Ansehen die Hauptgriinde fiir
die Vielehe.

Der Vorsitzende der Bischofskonferenz von Zaire, Bischof Kasepa, halt
westliche Begriffe wie ,vor-ehelich® oder ,Probe-Ehe® fir unzutreffend,
da sie nicht den ProzeRcharakter der Eheschliefung beriicksichtigen. Wort-
lich sagte er: ,Das afrikanische Konzept des ehelichen Prozesses sollte die
Kirche anregen, eine entsprechende Pastoral fiir jede Stufe des Prozesses
einzurichten, die sich nach dem Beispiel des Katechumenats iber eine
geniigend lange Zeit erstreckt.”® Konkrete Vorschlage fiir ein christliches
Trauungsritual, das den traditionellen Riten angepafit ist, sowie Hinweise

¢ The Bishops of Zaire at the 1980 Synod of Bishops, Documentation and
Information for end about Africa (D.I1.A.), Kinshasa (Zaire) 16 (1980), No.
440—441.
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auf den Wachstumsprozefl der Ehe und ein entsprechendes Katechumenat
gab auch GaBrieL ZuBeiR Wako (Erzbischof von Khartoum, Sudan).

Es sei in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen, daf} die voran-
gegangene kirchliche Eheforschung in Ost- und Stidafrika dem Experiment
des sogenannten Ehekatechumenats oder der ,Ehe in Stufen“ eher zu-
riickhaltend, wenn nicht sogar ablehnend gegeniiberstand. Es wurde vor
allem eingewendet, dafl eine solche Einrichtung die Frauen, die keine
Kinder gebiren, diskriminiert. Wohl aber wurde eine grindliche Ehe-
vorbereitung, ein stufenweises kommunales Trauungsritual und eine ehe-
begleitende Pastoral gefordert.”

c) Die Dimension der Lebensgemeinschaft

Nach authentischer afrikanischer Tradition ist die menschliche Person
(,muntu” in Zaire) nicht ein ,Einzelstiick®, sondern immer ein ,Mitglied®
in einer Lebensgemeinschaft. Nur durch seine Zugehorigkeit zu einem
Klan und durch seine enge Mitgliedschaft in einer Grofifamilie kann der
afrikanische Mensch seine Identitdat finden. Mit der Geburt gewinnt er
die Zugehorigkeit zu einem bestimmten Klan und nimmt (synchronisch,
nicht nur historisch) an dem Lebensstrom der Ahnen teil. Mit der Ini-
tiation ist er gleichzeitig ein verantwortliches Mitglied einer bestimmten
Grofifamilie, die Solidaritit erwartet und Sicherheit in allen Lebens-
situationen bietet. Die EheschlieBung bedeutet schliefflich den Eintritt in
den heiligen Dienst der Lebensvermittlung.

Der dritte Delegierte von Zaire, Bischof M’Sanpa, sagte auf der
Synode: ,Als eine personale und kommunale Handlung ist die Eheschlie-
Bung ein Biindnis zwischen zwei Personen und ihren entsprechendenGrofi-
familien, die gemeinsam dem Leben, der Liebe und der menschlichen
Sicherheit neue Méglichkeiten eréffnen wollen.®®

Daraus ergeben sich fiir die Bischofe aus Zaire folgende Konsequenzen:

— Der Begriff ,Kleinfamilie“ ibersieht die urspriingliche Wirklichkeit
und Erfahrung der afrikanischen Ehe und Familie.

— Die Zustimmung der Grofifamilie sollte in der zivilen und kirchlichen
Ehegesetzgebung berticksichtigt werden.

— In der Trauungsliturgie und in der Ehepastoral mufl den autorisier-
ten Vertretern der beiden Grofifamilien eine vorrangige Stellung ein-
gerdumt werden, da sie fiir die Stabilitit der Ehe, fiir die Erzichung
der Kinder und fiir die Einbindung in die Gesellschaft von lebens-
wichtiger Bedeutung sind.

— Die durch die Eheschliefung verbundenen Grofifamilien sollten als
eine primére kirchliche Gemeinschaft betrachtet werden.

Kardinal Orunca (Nairobi, Kenia) hat, wie viele andere afrikanische
Delegierte, den wesentlichen Zusammenhang der Lebensgemeinschaft der
Familie und der kirchlichen Gemeinschaft erkannt und auf der Synode

7 Kisemso, B. u. a., Africa Christian Marriage, London 1977, 203—206.
8 D.1. A. 16 (1980), No. 442.

245



propagiert: ,Wihrend der letzten zwanzig Jahre, seit den Unabhangig-
keitsbestrebungen in Ostafrika, haben die Bischofe von Kenia, Uganda,
Sudan, Tansania, Malawi, Sambia und Athiopien zusammen nach Wegen
fiir unsere von Gott gegebene Mission gesucht, den Menschen, besonders
der Jugend und den vielen, die noch nicht an Jesus Christus glauben, die
Frohe Botschaft zu bringen. Wir glauben, wir haben einen Weg gefunden.
Es ist die afrikanische Familie im Kontext der kleinen christlichen Ge-
meinschaft ... Die afrikanische Tradition der Grofifamilie hat uns sehr
viel dariiber zu sagen, wie die christliche Grofifamilie den Familien helfen
sollte. Die kleine christliche Gemeinschaft wird zu einem Kontext fiir das
christliche Familienleben. Sehr oft ist die Pfarrei zu grof und zu anonym,
und die Familien verlieren sich in der Menge. Die Erneuerung der Pfarrei
als Gemeinschaft von Gemeinschaften ist von entscheidender Bedeutung
fiir die christlichen Familien.“?

Die Eheforschung in Afrika kam schon zu dem Ergebnis, dafd die kirch-
lichen Gemeinden mehr und mehr die Funktionen der traditionellen Grofi-
tamilien und Verwandtschaftsgruppen ubernehmen. Tatsdchlich bilden
sich jetzt fast {iberall in Afrika kleine christliche Gemeinschaften oder
sogenannte Basisgemeinden, in denen verheiratete Manner und Frauen
entscheidende Dienste und Amter tibernehmen, ohne den Zusammenhang
mit den Pfarreien und den Priestern zu verlieren. Im Unterschied zu
ahnlichen Gemeinschaften in Lateinamerika befassen sich die afrikani-
schen Basisgemeinden anscheinend iiberwiegend mit Problemen der Fa-
milien- und Gemeindepastoral, weniger mit gesellschaftlichen Aufgaben.

Fragen der inkulturierten Pastoral hatten offenbar auch fir die afrika-
nischen Bischéfe auf der Synode den Vorrang. Es ist auffallend, dafl nur
wenige Delegierte auf die heutigen wirtschaftlichen, gesellschaftlichen und
politischen Lebensbedingungen der modernen afrikanischen Familien ein-
gingen. Einige Interventionen kamen aus jenen Léndern, die von der
Abwanderung der Arbeiter in die Stddte, von den Folgen der ungerech-
ten Weltwirtschaftsordnung sowie von den Ideologien der Rassentren-
nung und des Kommunismus besonders betroffen sind. ,Unsere Pastoral
muf} auf die Entwicklungserzichung der Familie und auf das Gerechtig-
keitshewufitsein in den Gemeinschaften zielen®, fordert Bischof Harorp
pE Jonec von Sambia. ,Als Alternative zu den Wertvorstellungen der
Elite, wie Profitstreben, Luxus und Konsum, sollten wir positive afrika-
nische Werte fordern, die mit dem Evangelium iibereinstimmen, beson-
ders eine hohe Achtung vor dem Leben und vor den Menschen sowie das
kommunale Teilen von materiellen und geistigen Giitern.“1

3. Reaktionen aus Rom, Afrika und Deutschland

Die Ergebnisse der Synode haben ihren Niederschlag in einem Kata-
log von 43 Vorschligen an den Papst gefunden. Sie sollen JomANNES
9 Synod of Bishops 1980, in: African Ecclesial Review (AFER), Special Double

Issue, 23 (1981), 1 u. 2.
10 Vegl. Anm. Nr. 9.
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Paur II. als Grundlage fir ein Lehrschreiben zum Thema ,Ehe und
Familie® dienen. Eine Veroffentlichung der Synodenergebnisse bzw. die-
ser ,Propositionen® ist nicht vorgesehen. In der SchluBansprache des
Papstes lassen sich jedoch schon einige allgemeine wie auch spezifische
Trends erkennen, die fir Afrika bedeutsam sind.

Der Papst bestitigt, dafl die Synodenvater zu einem grofieren Ver-
stindnis der Reichtiimer kamen, die sich in den verschiedenen Kulturen
der Volker finden, wie auch des positiven Beitrags, den jede Art von
Kultur bietet, um das Geheimnis Christi tiefer zu verstehen. Theologische
und pastorale Forschungen im Bereich von Ehe und Familie werden ihre
Friichte fiir die Familie bringen, wenn sie nach dem Prinzip der Com-
munio der universalen Kirche und unter dem Impuls der Ortsbischofe
durchgefiihrt werden. Es geht nicht darum, die Lehre der Kirche als reines
Ideal, das in Zukunft zu erreichen sei, aufzufassen, sondern als ein Gebot
Christi, die Schwierigkeiten je neu zu iberwinden.

»Lin ,gradueller Prozef}’ kann nur in dem Falle angenommen werden,
wo jemand mit aufrichtigem Herzen das gottliche Gebot beachtet und die
Giter sucht, die eben von diesem Gebot geschiitzt und gefordert werden.
Daher kann das sogenannte ,Gesetz der Gradualitit® oder der stufenweise
Weg nicht mit einer ,Gradualitdt des Gesetzes® gleichgesetzt werden, als
wenn es wirkliche Abstufungen und verschiedene Weisen der Vorschrift
im gottlichen Gesetz géibe, je nach Menschen und Situationen verschie-
den... Niemand kann die Liebe wirken, wenn nicht in der Wahr-
heit.“1

Es scheint, dafl sich die nigerianische Kirchenzeitung ,The Leader” in
ihrer Stellungnahme zur Synode auf diese Aussagen des Papstes bezieht
und vielleicht auch auf den von Afrikanern kritisch aufgenommenen Ein-
tihrungsvortrag von Kardinal Josepu Rarzinger. ,Die Synode hat nie-
manden voll befriedigt, aber sie gab allen Hoffnung, die bereit sind,
hoffnungsvoll zu sein, heifllt es im ,The Leader”.

»Hinsichtlich des Hauptanliegens, das die afrikanischen Bischife auf
der Synode vorbrachten, namlich die Inkulturation oder die Anpassung
der Kirche an die értlichen Kulturen, gibt es einen vorsichtigen Optimis-
mus. Der Vatikan ist nicht bereit, kulturelle Stammeswerte wie die Viel-
ehe, die angebliche Probe-Ehe oder die Ehescheidung bei Kinderlosigkeit
anzunehmen. Jedoch scheint der Vatikan bereit zu sein, positive afrika-
nische Kulturwerte bei der Verkiindigung der christlichen Botschaft zu
tbernehmen bzw. von den Ortsbischofen tbernehmen zu lassen; dazu
gehoren die Gastfreundschaft, die Kinderfreundlichkeit, die Haltung der
Gottesfurcht, die Achtung des Eigentums und der Respekt vor der Wiirde
des Menschen.

Einer der Beitrdge Afrikas zur Synode ist die Betonung von kleinen
christlichen Gemeinschaften als ein wertvolles Instrument fiir die Heili-

11 SchluRansprache Papst Jomanses Pauc 1L, Internationaler Fidesdienst, 15. No-
vember 1980, Nr. 3154, ND 565—569.
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gung der Familien. Kleine Gemeinschaften von christlichen Familien, die
das Evangelium leben, kénnen das Licht der Welt sein, indem sie die
Christen befihigen, dauerhafte Familien zu formen und die Ideale der
Ehe zu leben.“*2

Kardinal Joseps Horrner wurde anscheinend besonders angeregt von
diesem afrikanischen Modell der kleinen kirchlichen Gemeinschaften. Er
horchte auf, als sich zahlreiche Bischofe der Dritten Welt gegen ein
atomistisches, individualistisches Ehe- und Familienverstindnis wandten.
.Wir werden gewifl die Sippenordnung der afrikanischen Vilker nicht
iibernehmen konnen. Aber der Hinweis auf die schiitzende Geborgenheit
in der groferen Gemeinschaft ist eine wertvolle Anregung... Von der
Dritten Welt kénnen wir lernen, was unverbrauchte Menschlichkeit be-
deutet.“1®

Nach den kirchlichen Forschungen, den Interventionen der Bischofe und
dem Lehrschreiben des Papstes bleibt die Hoffnung, daf} den christlichen
Familien selbst die Moglichkeit gegeben wird, aus der Anonymitat der
grofien Pfarreien herauszutreten, um in kleinen kirchlichen Gemeinschaf-
ten das Geheimnis der Ehe und der Kirche zu leben.

SUMMARY

In 1980, thirtyseven delegates from Africa participated in the Roman Synod
on Christian Marriage and Family Life. The bishops deplored the fact that,
because of the low rate of church marriages, more than 60% of the adult
catholics in Africa are not allowed to receive Holy Communion. The Churches’
Research on Marriage in Africa (CROMIA) indicated that a church wedding
does not meet the real needs of the young African couples nor the communal
aspects of kinship. Furthermore, many Africans are confused or uncertain about
the prospects of modern life, and they are not prepared to take on a life-long
obligation.

In order to remedy this obsolete situation the African delegates explored
especially three dimensions of marriage in Africa:

1. The role of the local church in Africa in formulating the theology, law and
liturgy of marriage in accordance with biblical, historical and cultural values.

9. The pastoral recognition of the social fact that in Africa marriage is a
communal process and not a legal point of consensus of two individuals.

3. The value of the extended family and of the basic christian community for
married life in Africa.

African theologians do not hesitate to mention their disappointment with the
results of the Roman Synod. One of the German delegates asks whether the
communal aspects of marriage and church life in Africa might not also be an
answer to the problems of individualism and isolation in the West.

12 The Leader, Nigerien, Nov.-Dez. 1980, 3 u. 5.
13 HOFFNER, J., Weltweiter Aufbruch in der Kirche. Der Beitrag der Laien wird
entscheidend sein, KNA, Donnerstag, 22. Januar 1981, Nr. 3, 1—3.
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EHEBRAUCHE IN OSTAFRIKA

Dargestellt an einigen Stammen Kenias®
von Francis-Xavier S. Kyewalyanga

4. WERBUNG UND VERLOBUNG

4.1. Begegnungen, Zuneigung und Nachforschungen

Unter den Akamba suchen die Eltern manchmal fiir ihren Sohn ein
Miédchen zur Heirat aus. Normalerweise aber sucht der Sohn das Mad-
chen selbst. Findet er das Madchen, von dem er sich angezogen fihlt,
trifft er sich mit ihm mehrmals, um die Zuneigung des Madchens zu ge-
winnen. Ist ihm die Zuneigung des Méadchens sicher, spricht er mit seinen
Eltern dariiber, daft er gern das Madchen heiraten wiirde. Kann der
Junge aber die Zuneigung des Miadchens nicht gewinnen, hat er zwei
Méoglichkeiten: entweder die Werbung abzubrechen oder Zaubermittel
(z. B. Liebespuder) zu benutzen, mit der Hoffnung, die Zuneigung des
Méidchens zu gewinnen. Die Treffpunkte sind meistens Wasserbrunnen,
Arbeitsfelder oder Viehweiden.®®

Andererseits treffen sich Junge und Midchen unter den Bantu Kavi-
rondo auf Tanzveranstaltungen, Festfeierlichkeiten (z. B. Hochzeitsfesten)
etc. Die Hiitte des Madchens bietet auch eine gute Méoglichkeit fir die
Begegnung. Hat der Junge die Zuneigung des Madchens gewonnen,
fangt er an, Erkundigungen einzuholen iiber das Madchen und tber die
Sippe seiner Grofimitter vaterlicher- und miitterlicherseits und iiber die
Sippe seiner Mutter, um sich zu vergewissern, dafl kein Ehehindernis be-
steht. Ein Freund oder Verwandter des Jungen, z. B. seine Grofimutter,
kénnen die Erkundigungen machen. Besteht kein Ehehindernis zwischen
den beiden, bittet der Junge das Médchen um seine Hand. Unter den
Bantu Kavirondo ist Zuneigung oft der Grund der Heirat. Dies wird sehr
deutlich durch die vielen Félle von Médchen, die von zu Hause weglau-
fen, um mit ihren Geliebten, deren Eheantrag von den Eltern abgelehnt
wurde, zusammenzuleben.®

Werbungsbegegnungen zwischen einem Jungen und einem Midchen
finden unter den Gusii uiblicherweise auf dem Marktplatz statt. Markt-
plitze werden vorgezogen, weil hier der Uberwachung durch die Eltern
leicht zu entgehen ist. Ahnlich den Akamba und Bantu Kavirondo dienen
auch die Festlichkeiten im Dorf als Begegnungsméglichkeit. Der Junge
kann auch das Madchen, das er umwirbt, am Dorfbrunnen treffen, wenn
es kommt, Wasser zu holen. Wihrend dieser Begegnungen versucht der
Junge die Zuneigung des Médchens zu gewinnen, wie es der Fall bei den
Akamba und Bantu Kavirondo ist. Er gewinnt diese Zuneigung durch

* Fortsetzung von ZMR 65 (1981), 203—215.

5 Vgl. HoeLEY: Akamba, S. 62; Hormany: Wakamba, S. 15; siche auflerdem
Linoerom: Akamba, S. 72.

57 Vgl. Cotran: Law, S. 47. Siehe hauptsachlich Wagner: Bantu, SS. 381, 393,
397, 898.
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Geschenke, Schmeichelei und Darbringung eines Stiandchens. Hat der
Junge sich die Zuneigung und Einwilligung des Miédchens gesichert,
sucht er einen Vermittler (esigani), der Erkundigungen dariiber ecinzicht,
ob das Madchen den verbotenen Graden der Verwandtschaft angehért
und ob die Familie des Médchens Zauberei betreibt. Er macht auch
Erkundigung tiber den korperlichen Zustand des Médchens, ob es keine
héfllichen Narben hat.®®

Die Begegnungen des Jungen und Midchens finden unter den Kipsigis
und Nandi auf Viehweiden statt, wenn sie Vieh versorgen. Die Werbung
beginnt mit den freundlichen Gesten des Jungen, wenn er die Haare des
Maidchens mit roter Murrum-Erde flechtet. Friher mufite der Junge die
Zuneigung des Madchens durch heroische Taten gewinnen, z. B. durch
das Toten eines Elefanten, Leoparden, Lowen oder eines Nashorns.
Manchmal zeigt er seine Zuneigung dem Madchen dadurch, dafl er das
Vieh eines fremden Stammes stiehlt, was auch eine heroische Tat ist.
Unter den Kipsigis und Nandi holen die Eltern des Jungen und des Mad-
chens Erkundigungen iiber den Zustand der Familie des anderen ein.”

Mochte ein Luo-]Junge heiraten, geht er mit einem Freund auf Suche
nach einem passenden Méadchen. Normalerweise sucht er seine zukiinftige
Frau in der Nachbarschaft eines entfernten Verwandten. Hat er das
Midchen gefunden, das ihm gefallt, besucht er seine Familie. Er wird in
eine Hiitte (simba) gefiihrt. Er bleibt dort sitzen, bis das Madchen bereit
ist, mit ihm zu sprechen. Hat er die Zuneigung des Middchens gewonnen,
geht er nach Hause, um spater in Begleitung von zwei Freunden (jagam
oder jatelo) zuriickzukommen. Einer von den Freunden sollte die Familie
des Médchens gut kennen. Die Einwilligung des Maddchens hidngt haupt-
sachlich von seiner Zuneigung dem Jungen gegeniiber ab. Dann werden
Erkundigungen tiber die Familie des Jungen von den Eltern des Mad-
chens eingezogen, ob der Vater des Jungen in der Lage ist, den Braut-
preis zu bezahlen. Wahrend die Erkundigungen andauern, umwirbt (sero)
der Junge das Madchen weiter. Das findet meistens am Abend nach der
Arbeit statt. Der Treffpunkt der beiden ist oft eine Hiitte (simba). Der
Besuch des Midchens bei seinem Verehrer wird ,Wuowo“ oder ,Tero
obudha® oder ,Ddi simba“ genannt. Bei diesem Besuch darf das Mad-
chen keine sexuellen Beziehungen mit dem Jungen haben.®

Unter den Teita darf ein Junge seine zukiinftige Frau selbst auswihlen
oder sie durch seine Eltern aussuchen lassen. Besucht ein Junge das Méd-

8 Vpl. Corran: Law, SS. 42—43, 45; siche dazu MayEr: Gusii, S. 6.

% Vegl. BarTon: Kipsikis, in: JRAI 53 (1928) 71; Corran: Law, S. 115. Siehe
ferner Hovris: Nandi, S. 61; siehe besonders PerisTiany: Kipsigis, SS. 48, 60.

8 Vgl. Corran: Law, S. 168; siehe dariiber hinaus Evans-PrircuARD: Marriage
Customs, in: Africa 20 (1950) 183; vgl. dazu Hartmann, H.: Customs of the
Luwo (or Nilotic Kavirondo) living in South Kavirondo, in: Anthropos 25 (1928)
266. Siehe auch Ominpe: Luo Girl, S. 43. Sie vor allem Ormieno-Ocuing': Luo,
SS. 14, 15, 16, 19, 20. Siehe auflerdem Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1932/
33) 41; vgl. dazu Wirson: Luo, SS. 92—93, 94.
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chen, das er gern hat, bringt er ihm ein Geschenk (munga oder mfunga)
mit. Nimmt das Madchen das Geschenk an, bedeutet es, dafi es ihn als
Verehrer anerkennt. Suchen die Eltern das Madchen fiir ihren Sohn aus,
laden sie die Eltern des Madchens zu sich zu einem Bierumtrunk ein. Bei
diesem Besuch erbitten die Eltern des Jungen ein Geschenk von den
Eltern des Médchens. Das erbetene Geschenk ist aber kein reales Ge-
schenk, sondern die Versinnbildlichung der Hand ihrer Tochter. Sind die
Eltern des Méadchens damit einverstanden, werden der Junge und das
Midchen tiber die Heiratsvermittlung ihrer Eltern unterrichtet.®

1.2. Voreheliche sexuelle Beziehungen

Unter den Akamba werden voreheliche sexuelle Beziehungen toleriert.
Schwingert ein Junge sein umworbenes Madchen und hat er dann nicht
die Absicht, es zu heiraten, mufl er eine Abfindung an die Familie des
Midchens zahlen. Wird das Médchen von einem anderen Mann ge-
schwangert, so hat auch er eine Abfindung an die Familie des Madchens
zu zahlen. Die gebrauchliche Schwangerschaftsabfindung ist eine Ziege.
Kinder, die in der Zeit vor der Ehe geboren werden, werden nach der
Heirat als legitim betrachtet. Da Schwangerschaft vor der Eheschliefung
unter den Akamba als Schande gilt, unternehmen einige schwangere
Midchen eine Abtreibung.®

Hat ein Mann bei den Bantu Kavirondo sexuelle Beziehungen mit
einem verheirateten Méddchen, hat dies keine negativen Folgen fiir ihn.
Aber verliert das Madchen dabei seine Jungfraulichkeit, hat der Mann
eine Farse als Abfindung an die Eltern des Méadchens zu zahlen. Ahnlich
wie bei den Akamba hat ein Mann, der ein Maddchen schwingert, eine
Abfindung zu leisten. Unter den Logoli und Vugusu der Bantu-Kavi-
rondo-Gruppe gilt ein Madchen, das wechselnde sexuelle Beziechungen
mit verschiedenen Ménnern hat, als untauglich, und die Heiratschance
wird dadurch verringert, weil viele Ménner das sexuelle Vorleben ihres
umworbenen Médchens in ihre Erkundigungen einbeziehen. Aufgrund
dessen schrankt ein Médchen seine sexuellen Beziehungen mit Méannern
ein, um seine Heiratschance zu vergréfiern.®

Obwohl die Gusii-Altesten voreheliche sexuelle Beziehungen mifibilli-
gen, beginnen die Jugendlichen damit, sobald sie die Pubertdt erreicht
haben. In Nachbarschaft lebende Jungen und Médchen haben gelegent-
lich sexuelle Beziehungen miteinander. Die Méddchen miissen aber dabei
bedacht sein, eine Schwangerschaft zu vermeiden. Tritt eine Schwanger-
schaft ein, wird dies als Sippeninzest und schindliche Handlung angese-

# Vgl. Cotran: Law, S. 94; sieche dazu Bostock, Peter G.: The Teita, in der
Serie: The Peoples of Kenya, London 1950, S. 23.

% Vgl. Cotran: Law, S. 25; HiwpesranpT: Wakamba, in ZfE 10 (1878) 401.
Siehe auflerdem LinpsLom: Akamba, SS. 88—39; Penwiii: Kamba, S. 73; vgl.
dazu Tate: Kikuyu and Akamba, in: JRAI 34 (1904) 137.

% Vgl. Corran: Law, SS. 48, 55; siehe {iberdies WaGNErR: Bantu, SS. 380,
396, 397.
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hen. Ein Gusii-Junge hat iiblicherweise keine sexuellen Beziehungen mit
dem Madchen, das er heiraten mochte. Gusii-Madchen schrianken, wie bei
den Bantu Kavirondo, ihre sexuellen Kontakte mit Mannern ein, um ihre
Heiratschancen nicht zu verringern. Wahrend der Nachforschungen tiber
das Médchen kann der Junge von seiner Absicht zu heiraten abgehen,
wenn er von seinem Vermittler erfahrt, dafi das Madchen Promiskuitat
getrieben hat. Schwangert der Junge ein Midchen wihrend der Verlo-
bungszeit, ohne es danach zu heiraten, hat er ein Stiick Vieh dem Vater
des Miadchens zu geben. Will der Junge, dafl das Kind nach der Geburt
ihm zugesprochen wird, so hat er ein weiteres Stick Vieh zu bezahlen. Ist
das zweite Stiick Vieh nicht bezahlt, gehort das Kind dem Vater des
Madchens, bis das Madchen einen anderen Mann heiratet.®

Im Gegensatz zu den Akamba, Bantu Kavirondo und Gusii wird bei
den Kipsigis und Nandi von den Jungen erwartet, dafl sie wihrend der
Werbungs- und Verlobungszeit die Jungfrdulichkeit der Maddchen re-
spektieren. Unter den Kipsigis diirfen Jungen und Méidchen, die einander
lieben, intime Zartlichkeiten austauschen, es darf aber nicht zum Ge-
schlechtsverkehr kommen. Wird das Méadchen zuféllig schwanger, iber-
nimmt die Mutter des Médchens das Kind. Den Verlobten trifft keine
Schuld, er braucht keine Abfindung zu zahlen. Aber es ist iblich, eine
Farse dem Vater des Madchens zu bezahlen. Auflerdem bezahlt bei den
Nandi ein Junge, der ein Madchen schwangert, einen Ochsen an die
Eltern des Médchens, davon behdlt er nach dem Schlachten den Kopf fiir
sich. Das schwangere Madchen lebt in Zurlickgezogenheit, und niemand
spricht mit thm, bis es das Kind geboren hat. Nach der Geburt wird ein
baldiges Ableben des Kindes gewinscht, weil es ein Kind (busumei) der
Schande ist. Unter den Nandi ist es der Mutter des Kindes der Schande
verboten, in den Getreidespeicher der Familie zu schauen, weil befiirchtet
wird, daf} ihr Blick der Familie Hungersnot bringen wiirde. Wird ein
Méidchen unter den Nandi schwanger, das noch nicht beschnitten ist, mufy
es sobald wie moglich beschnitten werden. Der verantwortliche Junge hat
einen Ziegenbock fiir den Reinigungsritus zu leisten. Gleich wie bei den
Kipsigis wird ein schnelles Ableben des in Schande gezeugten Kindes
gewiinscht.%

Ahnlich wie bei den Akamba, Bantu Kavirondo und Gusii werden vor-
eheliche sexuelle Beziehungen auch unter den Luo toleriert. Jungen und
Midchen tauschen untereinander intime Zirtlichkeiten (codo) aus. Wie
bei den Kipsigis und Nandi wird von dem Jungen erwartet, dafl er beim
Austausch der Zirtlichkeiten die Jungfraulichkeit des Madchens respek-
tiert. Die Jungenhitte (simba) ist oft der Begegnungsort, und die Nacht
ist die bevorzugte Zeit. Die Luo- Jungen respektieren die Jungfraulichkeit
des Madchens, weil unter den Luo ein entjungfertes Madchen verachtet

84 Vgl. Corran: Law, S. 62; siche auch LEVine: Nyansongo, SS. 41, 43, 45.

% Vgl. BarTon: Kipsikis, in: JRAI 53 (1923) 68, 69; Corran: Law, SS. 116, 121.
Siehe ferner Horris: Nand:, S. 76. Siehe vor allem Peristiany: Kipsigis, SS. 49,
50, 51—52, 53—54; vgl. dazu SweLL: Nandi, SS. 26, 27.
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wird und diese Schande ihm auch in die Ehe folgt. Eine Schwangerschaft
vor der Ehe bedeutet fiir ein Luo-Madchen, daf} einige Hochzeitsriten bei
seiner EheschlieBung nicht durchgefithrt werden kénnen. Wird ein ver-
lobtes Madchen entjungfert oder geschwingert, hat der schuldige Mann,
entweder der Verlobte oder ein anderer Mann, eine Abfindung zu
leisten.

Gleich wie bei den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii und Luo muf§
auch bei den Teita ein Mann, der ein unverheiratetes Madchen ge-
schwingert hat, zum Ausgleich den Eltern des Madchens folgendes zah-
len: eine Farse, einen Bullen, eine Ziege und einen Hammel. Wird das
Midchen von seinem Verlobten geschwingert, hat er nur in dem Fall
einen Ausgleich zu bezahlen, wenn er das Madchen nicht heiratet.”

4.3. Auflosung der Verlobung

Unter den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis, Luo Nandi und
Teita wird die Verlobung beendet, wenn einer von den Partnern eine
andere Person heiratet. Andere Griinde fiir die Auflésung einer Verlo-
bung unter den oben genannten Stimmen sind oft Uneinigkeiten iiber die
Summe des Brautpreises oder die Entdeckung eines Ehehindernisses.®

Wird die Verlobung unter den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Luo
und Teita aufgelost, mufl der bereits bezahlte Brautpreis zuriickgegeben
werden, aufler personlichen Geschenken des Jungen an das Madchen.
Wihrend unter den Akamba der ganze Brautpreis (ngasia) bei der Auf-
losung der Verlobung zuriickbezahlt wird, wird bei den Bantu Kavirendo,
aufler den Bukusu und Tachoni, so verfahren, dafl bei der Riickzahlung
der Brautpreis reduziert wird um die Geschenke, die die Eltern des Jun-
gen von den Eltern des Méidchens erhalten haben. Im Gegensatz zu den
Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Luo und Teita entsteht bei Auflésung
der Verlobung unter den Kipsigis und Nandi keine Frage iiber die Riick-
zahlung des Brautpreises, weil hier der Brautpreis (kanyiok) erst nach der
Hochzeitszeremonie bezahlt wird. Wahrend bei den Luo die bei der Ver-
lobung geschlachteten Tiere nicht mehr zuriickerstattet werden, wird bei
den Teita die Riickzahlung des ganzen Brautpreises verlangt, wenn das
Madchen die Auflosung der Verlobung gewiinscht hat. Geht die Beendi-
gung der Verlobung vom Jungen aus, so wird der Brautpreis zuriickgege-
ben, aufler Bier und die im Brautpreis enthaltenen Nahrungsmittel.®

Wird ein Kind wahrend der Verlobungszeit oder nach Auflosung der-
selben geboren, gehort es bei den Akamba dem Vater des Madchens, bis
es heiratet. Bet den Bantu Kavirondo andererseits kann ein Kind, das

% Vgl. Corran: Law, SS. 169, 178; Evans-Prircuarp: Marriage Customs, in:
Africa 20 (1950) 132. Siehe auch Ortnieno-Ocuieng': Luo, SS. 16, 17; vgl. dazu
Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 46. Siehe auflerdem WiLson: Luo,
3. 120,

87 Vgl. Corran: Law, SS. 95, 100.

% Vgl. mip., SS. 25, 48, 61—62, 95, 116, 169.

6 Siehe Anmerkung 13.
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wihrend oder nach Auflésung der Verlobung geboren wurde, von seinem
Vater beansprucht werden, wenn er bereit ist, eine bestimmte Anzahl
Vieh zu bezahlen. Unter den Khayo, Marach, Nyala (Busia) und Samia
der Bantu-Kavirondo-Gruppe hat ein Mann, der sein Kind beansprucht,
zwei Stiick Vieh zu bezahlen. In anderen Bantu-Kavirondo-Gruppen ge-
niigt ein Stiick Vieh. Verweigert der Mann die Bezahlung des Viehs,
bleibt ein weibliches Kind fiir immer bei den Eltern der Mutter, ein
mannliches bleibt dort nur bis zu einem bestimmten Alter. Ahnlich wie
bei den Bantu Kavirondo gehdrt ein Kind seinem Vater nur, wenn er
bereit ist, ein Stiick Vieh als Schwangerschaftsabfindung und ein weiteres
Stick fur das Kind zu bezahlen; andernfalls bleibt das Kind bei dem
Vater des Madchens. Unter den Kipsigis, Luo und Nandi gehort ein Kind
prinzipiell der Familie des Madchens. Der Vater des Kindes kann aber
die Vormundschaft tber sein Kind dadurch erhalten, wenn er eine Firse
und zwei oder drei Bullen bezahlt. Die Teita verlangen die Zahlung
einer Farse fir ein weibliches Kind und eines Bullen fiir ein ménn-

liches.™

5. EHEVERTRAG

5.1. Hewratsalter

Das Durchschnittsheiratsalter bei den Akamba ist fiir die Méidchen
zwischen zwdlf und achtzehn Jahren, bei den Jungen zwischen sechzehn
und zwanzig Jahren. Niemand darf bei den Akamba vor der Beschnei-
dung heiraten. Auflerdem kann ein Midchen nicht vor Eintritt der
Menarche eine Ehe schlieflen.™ Wie bereits im Abschnitt 2.4. erwahnt,
gibt es zu dieser Regel Ausnahmen, z. B. bei Kinderehen.

Bei den Bantu Kavirondo kann das Heiratsalter des Midchens eine
grofle Differenz zu dem des Mannes aufweisen. Ein Madchen von sieb-
zehn kann einen Mann heiraten, der dreiflig oder vierzig Jahre ilter ist;
dasselbe kann bei einem Mann der Fall sein, der eine Witwe heiratet.
Normalerweise bevorzugen Jungen Midchen gleichen Alters, aber die
Eltern verheiraten ihre Tochter lieber mit Ménnern in mittleren
Jahren.”

Das durchschnittliche Heiratsalter unter den Gusii ist fiinfzehn fiir die
Midchen und zwischen achtzehn und zwanzig fur die Jungen. Gleich wie
bei den Akamba, darf bei den Gusii niemand heiraten vor der Beschnei-
dung und Mdadchen nicht vor Eintritt der Menarche. Das Heiratsalter fiir
einen Mann kann zwischen achtzehn und dreiflig differieren, bedingt
durch seine Fahigkeit, dem Brautpreis (chimbo cho oboko) zu bezahlen.”

70 1BID.

71 Vgl. Corran: Law, S. 23; Hiwpesranor: Wakamba, in: ZfE 10 (1878) 401.
Siehe Hormann: Wakamba, S. 10, und Linpsrom: Akamba, S. 77.

72 Vgl. Corran: Law, S. 45. Siehe besonders WAGNER: Bantu, SS. 394—395.

7 Vgl. Corran: Law, SS. 60, 63. Siche auch LEVing: Nyansongo, S. 41.
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Unter den Kipsigis ist das Durchschnittsheiratsalter fir Maddchen etwa
sechzehn und fiir Jungen zwischen zwanzig und zweiundzwanzig Jahren.
Bei den Nandi heiraten die Madchen bald nach der Initiation. Das Alter,
in dem die Jungen heiraten, hingt von dem Besitz und Status ihrer Fami-
lie ab.™

Wihrend das durchschnittliche Heiratsalter unter den Luo zwischen
neunzehn und zwanzig fiir die Méadchen und zwischen funfundzwanzig
und dreifdig fiir die Jungen liegt,” gibt es unter den Teita kein bestimm-
tes Heiratsalter. Es wird jedoch verlangt, dafl beide, Jungen und Mad-
chen, beschnitten sind und das Pubertatsalter erreicht haben.”

5.2. Vorbringen des Heiratsantrages des Freiers vor den Eltern
des Mddchens

Hat ein Mokamba-Junge ein Méadchen gefunden, das er heiraten
mochte, spricht er dariiber mit seinen Eltern. Sein Vater besucht den
Vater des Madchens, und seine Mutter sucht die Mutter des Midchens
auf, um den Heiratswunsch ihres Sohnes ihnen vorzubringen. Akzeptiert
der Vater des Méddchens den Heiratsantrag, kehrt der Vater des Jungen
wieder zuriick miit einer Ziege. Dadurch, daf} die Eltern des Midchens
die Ziege annehmen, wird ihre Einwilligung zur Ehe zum Ausdruck ge-
bracht.”

Unter den Bantu Kavirondo setzt der Junge einen Vermittler (omutevi)
oder wangira) ein, um seinen Heiratsantrag den Eltern des Madchens
vorzubringen. Im Gegensatz zu den Akamba ist der Vermittler bei den
Bantu Kavirondo meistens eine Frau, die nicht mit dem Jungen verwandt
sein darf, mit Ausnahme der Bukusu, Kabras und Tachoni der Bantu-
Kavirondo-Gruppe, wo die Mutter des Jungen die Vermittlung tiberneh-
men darf. Zur Uberbringung des Heiratsantrages gebraucht die Vermitt-
lerin folgende Phrasen: ,Ich suche einen Hackenstiel.“ Wiinschen die
Eltern die Heirat ihrer Tochter, antworten sie: , Wir werden sehen, ob
wir einen Hackenstiel haben.“ Wiinschen sie keine Verheiratung ihrer
Tochter, antworten sie: , Wir wissen nichts von einem Hackenstiel.“ Sie
geben der Vermittlerin ein kleines Geschenk.”™

Wie bei den Akamba spricht bei den Gusii ein Junge iiber das Méd-
chen, das er zu heiraten wiinscht, mit seinem Vater. Wie bei den Bantu

7 Vgl. Corran: Law, S. 114; HuntincForDp: Nandi, S. 67. Siehe auch OrcHARD-
sonN: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/31) 101. Siehe hauptsich-
lich PerisTIaNY: Kipsigis, SS. 55, 56; vgl. dazu SneLL: Nandi, SS. 19,20.

7 Vgl. Corran: Law, S. 167; Ormieno-Crienc’: Luo, S. 18, und Smaw: Luo,
in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 40.

76 Vgl. Cotran: Law, S. 93.

" ipip, S. 24. Siche HosrLEY: Akamba, S. 62; vgl. dazu Hormann: Wakamba,
SS. 12—13. Siehe auferdem LinpsLom: Akamba, S. 72. Siehe auch PenwiLr:
Kamba, S. 1.

™ Vgl. Corran: Law, S. 47. Siehe hauptsichlih Waener: Bantu, SS. 399,
403—404.
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Kavirondo sucht der Vater des Jungen einen Vermittler (esigani), der
den Heiratsantrag des Jungen den Eltern des Méadchens vorbringt. Neh-
men die Eltern den Antrag an, macht der Junge einen Besuch (okororo
omoiseke) bei seiner zukiinftigen Braut.”

Hat ein Junge bei den Kipsigis und Nandi ein Madchen gefunden, das
er heiraten mochte, so berichtet er, ahnlich wie bei den Akamba, seinen
Eltern dartiber. Sie bringen den Heiratsantrag ihres Sohnes in Form eines
Besuches (koito) zu den Eltern des Maddchens. Ohne Antwort abzuwarten,
verabschieden sie sich wieder, um den Eltern des Madchens Zeit zu las-
sen, sich Erkundigungen tiber den Jungen und die ganze Familie einzu-
holen. Kehren die Eltern des Jungen ein andermal zu den Eltern des
Midchens zuriick, werden sie tiber ihre Sippe und ihre Verwandtschaft
befragt, um ein Ehehindernis auszuschlieflen. Bei diesem Besuch bringt
der Vater des Jungen eine Ziege oder eine Kuh als Geschenk mit. Es kon-
nen mehrere Besuche erforderlich sein, bis die Eltern des Méadchens ihre
Einwilligung geben.®

Findet ein Junge bei den Luo ein Madchen, das bereit ist, seine Ein-
willigung zur Heirat zu geben, sucht er einen Vermittler (jagam oder
jatielo) aus, wie bei den Bantu Kavirondo, der seinen Heiratsantrag den
Eltern des Madchens iiberbringt. Der Vermittler ist entweder ein Freund
oder ein Verwandter. Der Vermittler ist auch berechtigt, Auskunft iiber
den Jungen und seine Familie zu geben. Er macht auch fir den Jungen
Erkundigungen tiber das Méadchen und seine Familie. Auflerdem bereitet
er den ersten Besuch des Jungen bei den Eltern des Midchens vor und
fithrt dabei die wichtigsten Besprechungen fur den Jungen.®

Hat ein Teita- Junge, im Gegensatz zu den Akamba und Bantu Kavi-
rondo, Gusii, Kipsigis, Luo und Nandi, ein geeignetes Méddchen ausge-
sucht, geht er personlich zur Familie dieses Madchens und iibergibt thm
in der Gegenwart der Eltern ein Geschenk, um seinen Heiratswunsch
auszudrucken. Gibt das Médchen seine Zustimmung, suchen seine Eltern
die Eltern des Jungen zu einem Bierumtrunk (kukurya) auf. Diese Gele-
genheit wird von den beiden Familien benutzt, um sich kennenzulernen.
Fragen, die die andere Familie betreffen, werden nicht gemacht. Noch
wahrend des Bierumtrunks bitten die Eltern des Jungen um die Hand des
Maidchens.®

7 Vgl. Corran: Law, S. 61. Sieche auch LeVine: Nyansongo, S. 45; MAvEr:
Gusii, S. 6.

8 Vgl. Corran: Law, S. 115; Hovrris: Nandi, SS. 60, 61. Siehe OrRcHARDSON:
Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/31) 101, 102. Siche auch PEri-
sTiIANY: Kipsigis, SS. 57, 58, 60; vgl. dazu SNELL: Nandi, SS. 20, 22.

81 Vgl. Corran: Law, S. 168; Evans-Prircuarp: Marriage Customs, in: Africa
20 (1950) 1388; HartMaNN: Luo, in: Anthropos 23 (1928) 266; OminoE: Luo Girl,
S. 47. Siehe auch Ormieno-Ocmieng’: Luo, SS. 19, 20, 21. Siehe auflerdem
‘Wirson: Luo, S. 93.

8 Vgl. Bostock: Taita, S. 23; Cotran: Law, S. 94. Siehe auch Prins: Coastal
Tribes, S. 123.
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5.3. Brautpreis und Hochzeitsgeschenke

Bei den Akamba haben die Eltern des Jungen zwei Ziegen (mbui sya
ntheo), die auch als Anteil des Brautpreises gelten, den Eltern des Mad-
chens zu schicken, um sich deren Zustimmung zum Ehevertrag zu sichern.

Es soll gleich eingangs bemerkt werden, dafl die Einzahlung des Brautpreises
von dem Brédutigam (oder von seinen Verwandten) an den Vater der Braut (oder
den Vormund) nicht nur in Ostafrika zu finden ist. Solche Einzahlungen sind in
vielen Vélkern Afrikas zu finden.88

Ein paar Tage nach der Uberbringung und Annahme der beiden Zie-
gen (mbui sya ntheo) macht der Vater des Jungen den Eltern des Mad-
chens einen Besuch, wobei er Bier (uki wa kuatia mbui) mitbringt. Sechs
Tage danach schickt er nochmals vier bis acht oder mehr Ziegen; ein
Tier davon, das mannlich sein muf}, wird von dem Vater des Midchens
geschlachtet, dabei lafit man das Blut auf die Erde fliefen (nthenge ya
kwitia mbui nthamake-nthi). Nach diesem Ritus wird der Junge mit dem
Midchen offiziell verlobt. Einige Tage spéter besucht der Vater des Jun-
gen mit Altesten seiner Sippe die Eltern des Méidchens, und sie bringen
dabei Bier (uki wa kuthambya nzele) mit. Bei diesem Anlaff werden Ver-
handlungen tiber die Hochzeit und weitere Zahlungen des Brautpreises
gefiihrt. Kurz vor der Hochzeit werden die Eltern des Madchens von
denen des Jungen fiir einen Bierumtrunk (uki wa kukinya musyi) ein-
geladen.®

Die Summe des Brautpreises und seine Austeilung differiert von Sippe
zu Sippe. Der allgemeine Brauch in vielen Akamba-Sippen ist folgender:
Aufler den oben genannten Ziegen und dem Bier schliefit die Zahlung
des Brautpreises folgendes ein: eine Firse, die unter den Nahverwandten
des Médchens (z. B. Tante, Schwester usw.) ausgeteilt wird. In manchen
Akamba-Sippen wird statt dessen eine Ziege und ein Hammel ausgeteilt.
Die Mutter der Braut erhilt eine Ziege (mukwa), eine Decke, Nahrungs-
mittel (z. B. Bananen, zwei Eflkorbe, Kochél und Honig). Die ilteste
Schwester der Braut bekommt eine Ziege (mbui ya mwendi). Ein Bulle
geht an den Bruder des Vaters der Braut und ein anderer an den Bruder
ihrer Mutter.®

8 Vgl. Boram, ReiNnHILD: Aspekte des Brautpreises der Kikuyu, Freiburg 1967;
Havey, L.: African Survey, SS. 51, 56, 420, 425, 441, 609. Siehe auch HirscH-
BERG, WALTER: Die Vilker Afrikas, in: Neue Grofie Vilkerkunde. Vilker und
Kulturen der Erde in Wort und Bild, hrsg. von Bervarzic, H. A., Wien 21975,
SS. 225, 230, 257, 270, 304, 346, 350, 851. Vgl. dazu Kimsre, G.H.: Tropical
Africa, New York 1960, 1. Bd, SS. 17, 113, und 2. Bd, SS. 6, 68—69, 87—88,
und Sixer, F. W.: Verwandtschaftliche und politische Strukturen, in: Lehrbuch
der Vilkerkunde, hrsg. von Trimeorn, H., Stuttgart 41971, SS. 269, 280.

8 Vgl. Corran: Law, S. 24; Hoprey: Akamba, SS. 62—63. Siche dazu Hor-
MANN: Wakamba, SS. 18—14; Jounstone: Customs, in: JRAI 82 (1902) 262.
Siche hauptsdchlich Linpsrom: Akamba, SS. 72—173; vgl. dazu Noerr: Akemba
Life, SS. 66, 73, und PEnwirL: Kamba, SS. 1, 2, 8, 5.

8 Vgl. Corran: Law, S. 27; HosLey: Akamba, S. 63; Hormann: Wakamba,

2 ZMR 4/81 957



Erweisen sich die Tiere, die fiir den Brautpreis bezahlt sind, als un-
fruchtbar, oder gebaren die Kithe nur Bullen oder sterben die Tiere
gleich nach der Bezahlung, wird ein Ersatz dafur verlangt.®

Da manchmal die verlangte Summe des Brautpreises sehr hoch ist, wird
meistens dessen Bezahlung in Raten akzeptiert. Nach der Bezahlung der
gesamten Summe darf sich der Brautigam als Ehemann seiner Frau be-
trachten. In manchen Akamba-Sippen aber hat der Brautigam neben der
Bezahlung des Brautpreises noch einen Frondienst bei seinen Schwieger-
eltern fiir eine bestimmte Zeit zu leisten.®”

Waihrend der Eheverhandlungen unter den Bukusu, Kabras und
Tachoni serviert der Vater des Jungen Bier (enganana) den Eltern des
Madchens und seinen Begleitern. Er schickt auch das gleiche Bier an die
Mutter des Madchens. Der Vater des Madchens benutzt wihrend der
Verhandlungen Holzstiicke, um die Sachen, die er als Brautpreis (bukwi)
verlangen will, zu zdhlen. Einen Tag nach den Verhandlungen schickt er
vier oder sechs Personen (avahuli) zur Familie des Vaters des Jungen, um
seine Ziegen und das Rindvieh zu untersuchen. Sie wihlen die besten
Tiere aus, aber sie nehmen die Tiere nicht mit. Sie unterrichten den
Vater des Madchens iiber ihre Auswahl. Nimmt der Vater des Madchens
ithre Auswahl an, schickt er einen Nachbarn oder seinen Sohn, die Tiere
abzuholen. Aber bei den Idakho, Isukha, Maragoli, Nyore und Tiriki der
Bantu-Kavirondo-Gruppe wird Bier wahrend der Verhandlungen nicht
ausgeschenkt, auch sind die Holzstiickchen zum Zihlen der Gegenstinde
des Brautpreises (bukwi) und die Voruntersuchungen der Tiere nicht
iiblich. Im Gegensatz zu den oben genannten Bantu-Kavirondo-Gruppen
gibt es bei den Khayo, Kisa, Marach, Marama, Nyala (Busia und Kaka-
mega), Samia, Tsotso und Wanga keine vorausgehenden Eheverhandlun-
gen. Hat bei diesen Gruppen der Vermittler (omutevi/wangira) die Zu-
stimmung der Eltern des Madchens zur Ehe erhalten, beginnen die Eltern
des Jungen unverziiglich mit der Bezahlung des Brautpreises. Als erstes
wird ein Bulle gegeben. Der Vater des Jungen fihrt mit der Bezahlung
fort, bis die Eltern des Midchens es fiir genug erachten und ihn zu einem
Bierumtrunk (okibonane oder isabachire) einladen. Wie bei den Akamba
kann der Brautpreis bei den Bantu Kavirondo in Raten bezahlt werden.®

Der Brautpreis unter den Bantu Kavirondo schliefit folgendes ein: Bier
(enganana) und ein neues Trinkrohr fiir den Vater des Madchens, Bier

S. 11. Siehe ferner LinpBrom: Akamba, SS. 73, 74; PenwiLL: Kamba, SS. 3—4,
10, und Tate: Kikuyu and Kamba, in: JRAI 34 (1904) 37.

8 Vgl. Corran: Law, SS. 27—28. Siehe auflerdem LinpBLom: Akamba, SS. 78—
74, und PenwiLL: Kamba, S. 12.

87 Vgl. HipeeranDpT: Wakamba, in: ZfE 10 (1878) 401; HoeLEY: Akamba, S. 62.
Siehe dariiber hinaus LinpBrom: Akamba, S. 74; vgl. dazu MippLETON and
Kersuaw: North-Eastern Bantu, S. 82; PEnwiLL: Kamba, SS. 13, 14, und TATE:
Kikuyu and Kamba, in: JRAI 34 (1904) 137.

88 Vgl. Corran: Law, SS. 47, 48, 50—51; Hosrey: Kavirondo, in: GJ 12 (1898) 367.
Siehe hauptsiachlich WaeNEr: Bantu, S. 381, 395, 399—400, 401, 404, 405.
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(gamalua gexusula) fur die Mutter des Madchens, Hithner und Mehl fir
die gesamte Familie der Braut, ein Huhn und Haferbrei fiir die, welche
die Tiere ausgesucht haben, zwei Bullen, die aus Anlafl des ersten Besu-
ches der Braut bei den Eltern des Jungen (siselelo) geschlachtet werden,
zwei Korbe mit Haferbrei fir die Géiste und Brautjungfern, ein Ochse
und Hacken fiir die Braut.®

Bei den Gusii ladt der Vater des Jungen den Vater des Madchens ein,
um sein Rindvieh zu besichtigen (okomana chiombe). Er kommt mit Alte-
sten seiner Sippe. Er wahlt die Tiere aus, die er als Brautpreis (chiombe
chioboko) haben mochte, aber er nimmt sie nicht mit. Nach dieser Besich-
tigung wird den Gésten Bier und Essen angeboten. Nach ein paar Tagen
werden einige Tiere unter Aufsicht des Vermittlers (esigani), der als
Zeuge der Transaktion fungiert, zu den Eltern der Braut gebracht.*

Der Brautpreis schliefit unter den Gusii folgendes ein: ein Schiirzen-
bulle (der gleich am Afang bezahlt werden mufl), Bulle von ,Omega®,
dessen Hilfte den Eltern des Méddchens geschickt wird, Bulle von ,amai-
kause® (davon gehen zwei Beine an die Eltern des Madchens), Haferbrei
(obokima), eine Kalabasse mit Sauermilch, Getreide (oborabu), ein Bulle
fir rituelle Gewander (von seiner Haut werden rituelle Ehegewinder
hergestellt), ein Bulle von ,egataorio fir die ,enyangi“-Zeremonie, eine
weille Opferziege (dargebracht zum Schutz vor Ehebruch), drei Ziegen
fiur die Mutter, Schwester und Grofimutter der Braut. Dieser gesamte
Brautpreis kann auf einmal oder in Teilzahlung gegeben werden.®

Haben die Eltern des Médchens bei den Kipsigis und Nandi den Ehe-
antrag des Jungen angenommen, gehen danach die Eltern des Jungen zu
den Eltern des Madchens, um uber die Summe des Brautpreises (kanyiok)
zu verhandeln. Unter den Kipsigis finden die Verhandlungen (koito)
auflerhalb und an der Ostseite (mabwai) des Hauses statt. Unter den
Nandi jedoch finden die Verhandlungen innerhalb des Hauses statt. Die
Eltern des Jungen sitzen auf der Seite, die ,injor“ (das ist die Seite, die
fiir die Verschwégerten bei Hochzeiten reserviert ist) heifit. Ist eine Ein-
stimmung erreicht, hdndigt die Braut ihrem Vater etwas Butter aus, er
schmiert damit die Eltern des Jungen ein. Von diesem Moment an sind
der Junge und das Midchen verlobt. An einem festgesetzten Tag machen
die Eltern des Madchens einen Besuch (suetap tuga) bei den Eltern des
Jungen, um das Rindvieh zu besichtigen, welches als Brautpreis (kanyiok)
vorgesehen ist. Die Verhandlung iiber den Brautpreis und seine Aushén-
digung wird ,kebendi koyta“ genannt, alles, was der Brautpreis ein-
schliefit ,tog’ap koyta“.*?

8 Vgl. Corran: Law, S. 51; siche vor allem WaGNER: Bantu, SS. 431—432.

9 Vgl. Corran: Law, SS. 61, 63—64, 65; LEVINE: Nyansongo, SS. 41, 44, 46,
47, 50. Siehe auflerdem MavEer: Gusii, SS. 13—14.

%1 Siehe besonders Mayer: Gusit, SS. 4, 6—11, 13—41.

% Vgl. Barron: Kipsikis, in: JRAI 53 (1923) 70—71; Cotran: Law, SS. 115,
117—118, 119, 121. Siehe ferner Hovrris: Nandi. S. 61; HunTingrorD, GEORGE,
W.B.: Nandi Work and Culture, London 1950, Nr. 100; iveEm: The Significance
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Der Brautpreis umfafit bei den Kipsigis und Nandi Rindvieh, Schafe,
Ziegen, Bier, Nahrungsmittel und Decken. Es kann alles auf einmal be-
zahlt werden oder in Raten. Die Summe ist nicht festgelegt; sie kann
variieren nach dem Besitz der Familie des Jungen. Bei den Kipsigis
schlie}t der Brautpreis iiblicherweise ein: einen Bullen (eita), eine Kalbin
(moita), ein Kalb (roriat neo), eine Kuh mit einem Kalb (iouoget), vier-
zehn Ziegen (ouget ap ko oder tet ap ko) und finf Ziegen (kogiu nat
cita). Bei den Nandi jedoch umfafit der Brautpreis einen Hammel (chep-
kureret) fur die Brautmutter, eine Ziege (chepug’ abait) oder ein Schaf
(chisinendet) fir die Frau, die sich um das Méadchen wahrend seiner Ini-
tiationszeit kiimmerte.*

Im Gegensatz zu den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis und
Nandi finden die Verhandlungen tiber den Brautpreis (dho i keny) zwi-
schen einem Vermittler (jagam) des Jungen und den Eltern des Maid-
chens statt. Kommt eine Ubereinstimmung iiber den Brautpreis zustande,
werden danach der Junge und das Mddchen als verlobt betrachtet. Eine
Gruppe von Ménnern aus der Familie des Madchens kommt an einem
vereinbarten Tag, um die Herde des Vaters des Jungen zu besichtigen.
Sie wahlt einen Bullen (rwadh diero) aus und nimmt ihn als erste An-
zahlung des Brautpreises mit. Die Zahlung des Brautpreises (dho i keny)
wird abgeschlossen mit der Schlachtung eines Bullen (riso), davon erhilt
die Familie des Madchens einen Teil, und den Rest behadlt die Familie
des Jungen. Nach diesem Bullen (riso) kann der Vater des Madchens
keine weiteren Zahlungen des Brautpreises verlangen.

Unter den Luo besteht der Brautpreis aus Firsen, Kithen, Ochsen,
Schafen und Ziegen. Der Brautpreis wird an zwei Gruppen gezahlt:
erstens an die Verwandtschaft (dho miluhini oder dho choke oder dho
chiemo) und zweitens an den Vater des Midchens. Da der Brautpreis
iiblicherweise in Raten gezahlt wird, bekommt der Vater des Midchens
immer die erste Rate (che kede oder dhe powo). Der gesamte Brautpreis
umfafit eine Kuh und ein Kalb (dher maro) fiir die Brautmutter, eine
weitere Kuh, ein mannliches oder weibliches Kalb und einen Bullen (dher

of Bride-Price with special reference to the Nandi, in: JEAUNHS 45/46
(1932/33) 52; Orcuarpson: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/31)
102. Siehe auch Peristiany: Kipsigis, SS. 64, 65—67.

9 Vgl. Barron: Kipsikis, in: JRAI 53 (1928) 70—71; Corran: Law, SS. 117—
118. Siehe auflerdem Hovrris: Nandi, S. 61; vgl. dazu HuntingFoRD: Bride-Price,
in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 52; mem: Nandi, SS. 82, 110. Siche ferner
Orcuaroson: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/81) 101, 107, 108,
109. Siche besonders Peristiany: Kipsigis, S. 59; vgl. dazu Swern: Nandi,
SS.29—24, 103.

9 Vgl. Corran: Law, SS. 168, 170, 171, 176. Siehe hauptsichlich Evans-
Prircuarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 186—187; vgl. dazu Hawrt-
MANN: LuWo, in: Anthropos 23 (1928) 266—267, 268; Ominoe: Luo Girl, SS.
47,49. Siehe auch Oruieno-OcHienG’: Luo, SS. 21, 25; Suaw: Luo, in: JEAUNHS
45/46 (1932/88) 42, 43, 44, und WriLson: Luo, SS. 100, 106, 107.
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wuon nyako oder dher chiewo) fiir den Vater des Médchens, eine Farse
(dher omin wuon nyako) fiir den Onkel viterlicherseits, eine Férse oder
einen Bullen fiir den Onkel miitterlicherseits, eine Férse fiir den Sohn des
Onkels mitterlicherseits. Die Braut selbst erhdlt hauptsiachlich Schmuck
und andere Geschenke, z. B. zwei Ziegen (ra yanyi marao und ra luor
tawo) zur Erduldung aller Beschimpfungen des Ehemannes im voraus
und um ihr trotz allem zu ermoéglichen, ihm weiterhin Haferschleim zu
machen; zwei Schmuckstiicke (gier bangala higa und gir ote) fir alle
Verbrennungen, die beim Kochen passieren wiirden, und fir die Auf-
trige, die ihr Mann ihr geben wird; ein Schmuckstiick (gir ngolo alawo)
fir die Reinigung der Spucke des Mannes.?

Ahnlich wie bei den Akamba besuchen die Eltern des Jungen bei den
Teita die Eltern des Médchens, um iiber den Brautpreis (longo oder
vupe) zu verhandeln. Zu diesen Verhandlungen bringen die Eltern des
Jungen Bier und Milch mit, was spater als Teil des Brautpreises gilt. Der
Brautpreis enthélt Rindvieh (z. B. Bullen, Kithe und Farsen), Schafe und
Ziegen, Bier und andere Getrianke (z. B. Milch und Tee), Nahrungsmittel
(z. B. Bananen, Bohnen und Mais), Kleidung, Decken und Arbeitsgerate
(z. B. Hacken, Axte, Buschmesser). Der Brautpreis kann in Raten bezahlt
werden.?

Abschlieflend mufl ein Wort iiber die Bedeutung des Brautpreises ge-
sagt werden. In den meisten afrikanischen Kulturen ist es die Bezahlung
des Brautpreises, die den Ehevertrag giiltig werden 14fit. Der Brautpreis
besiegelt den Ehevertrag. Er ist eine Garantie fiir die Stabilitit der Ehe.
Er ist auch den Eltern des Madchens ein Ausgleich fiir den Verlust ihrer
Tochter, die eine Hilfe in der Familie war. Es soll betont werden, dafl,
obwohl die Zahlung des Brautpreises den Kauf der Braut zu deuten
scheint, es aber weder ein Kauf ist noch diese Bedeutung hat. Die Frau ist
kein Besitz des Mannes nach der Bezahlung des Brautpreises. Versuche
wurden unternommen, die Bezeichnung ,Brautpreis® durch andere Ter-
mini zu ersetzen, z. B. Brautgegenwert, Brautausgleich, Ehegarantie, Gat-
tengebiihr, Entschiadigung und Eheentgelt. Die meisten von diesen Ter-
mini sind jedoch unzuldnglich, und einige sind irrefithrend. Es ist nur der
Terminus ,Brautpreis®, der den Akt der Transaktion, die bei der Zah-
lung des Brautpreises stattfindet, klar ausdriickt.®?

% Vgl. Burr: Nilotes, S. 118; Corran: Law, SS. 173—174. Siehe auflerdem
Evans-Pritcaarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 134—135, 137—138,
189—140; vgl. dazu Nortucorte: Nilotic Kavirondo, in: JRAI 37 (1907) 62;
Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1982/83) 45—46, 49, und WiLson: Luo,
SS. 108—113, 129—130.

9% Vgl. Bostock: Taita, S. 23; CoTraN: Law, SS. 94, 97. Siehe besonders Harris,
Grace: Taita Bridewealth and Affinal Relationship, in: Marriage in Tribal
Societies, hrsg. von Meyer Fortes, Cambridge 1972, SS. 59—66, 69—70, 76;
vgl. dazu Prins: Coastal Tribes, SS. 122, 123.

9 Vgl. Corran: Law, SS. 26, 50—51, 66, 96, 117, 173; Harris: Bridewealth,
SS. 61, 65, 67. Siehe Hirscuserg, W.: Worterbuch der Volkerkunde, Stuttgart
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5.4. Zustimmung zur Ehe und Freiheit zur Heirat

Die Zustimmung der Braut und des Briutigams zur Ehe ist unter den
Akamba wichtig firr deren Gultigkeit. Das Médchen gibt seine Zustim-
mung nach dem Vorbringen des Eheantrages des Jungen durch seine
Eltern. Wahrend des Vorbringens des Eheantrages wird das Méddchen
gerufen und von seinem Vater gefragt, ob es bereit sei, den vorgestellten
jungen Mann zu heiraten. Normalerweise gibt das Madchen keine direkte
Antwort; es sagt nur, wenn er den Eltern gefalle, wiirde es ihn auch
akzeptieren. Es gibt jedoch Fille, da das Médchen den vorgestellten
Mann ablehnt. Wenn das Midchen seine Zustimmung gegeben hat, trinkt
sein Vater das Bier, das ihm die Eltern des Jungen gebracht haben. Die
Zustimmung der Eltern des Médchens ist auch erforderlich. Der Vater
kann den Eheantrag des Jungen ablehnen, wenn er einen anderen bevor-
zugt, der einen héheren Brautpreis bezahlen kann. In jedem Fall ist die
Zustimmung des Méadchens das Entscheidende. Obwohl der Junge unter
den Akamba frei ist, das Madchen zu heiraten, das er gern hat, ist er in
gewisser Weise abhidngig von seinem Vater, der den Brautpreis fir ihn
bezahlt.*

Gleich wie bei den Akamba ist bei den Bantu Kavirondo die Zustim-
mung von Braut und Briutigam fir die Giltigkeit der Ehe erforderlich.
Die Eltern beider miissen auch ihre Zustimmung geben, damit die Ehe
tiberhaupt zustande kommt. Bezahlt der Briutigam den Brautpreis selbst,
ist die Zustimmung seiner Eltern nicht erforderlich. Fiir die Braut ist die
Zustimmung ihrer Eltern unerldfilich.®

Auch unter den Gusii ist die Zustimmung von Braut und Brdutigam
fiir das Zustandekommen der Ehe erwiinscht wie bei den Akamba und
Bantu Kavirondo. Fernerhin ist die Zustimmung der Eltern beider Teile
notig. Es gibt jedoch Fille unter den Gusii, da Médchen an reiche Man-
ner verheiratet werden, ohne ihre Zustimmung zu solcher Ehe gegeben zu
haben.'®

Die Briauche der Kipsigis und Nandi verlangen, wie bei den Akamba,
Bantu Kavirondo und Gusii, daft der Junge und das Midchen ihre Ein-
willigung zur Eheschliefung gegeben haben. Wahrend die Zustimmung
der Eltern des Jungen nicht absolut erforderlich ist, ist die der Eltern des
Madchens von entscheidender Bedeutung. Verweigern sie ihre Zustim-
mung, kann die Ehe nicht legal geschlossen werden. Normalerweise ist
unter den Kipsigis ein Méddchen nicht frei, ihren Ehemann selbst zu wih-
len. Die Eltern des Médchens entscheiden iiber die Wahl des Ehemannes.

1965, S. 57. Siehe auferdem HuntinGFORD: Bride-Price, in: JEAUNHS 45/46
(1982/33) 51, 54, 55; vgl. dazu OrcHARDSON: Marriage Customs, in: JEAUNHS
40/41 (1980/81) 106—107, 109. Siehe ferner Winick, Cu.: Dictionary of Anthro-
pology, New York 1956, S. 435.

98 Vgl. Corran: Law, S. 23; Hormann: Wakamba, SS. 12—13, 14. Siehe vor
allem Linosrom: Akamba, SS. 72, 78; vgl. dazu Penwiry: Kamba, SS. 1, 2.

9 Vgl. Corran: Law, SS. 45, 53; siche hauptsdchlich Wacner: Bantu, S. 898, 399.
100 Vgl. Corran: Law, SS. 60, 66.
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Um ihre Einwilligung zur Heirat ihrer Tochter auszudriicken, reiben sie
Butter auf die Stirn der Eltern des Jungen, die den Eheantrag tberbracht
haben.1®

Solange ein Junge bei den Luo noch abhingig ist von seinen Eltern,
hat er um ihre Zustimmung zur Ehe zu bitten. Kann ein Mann den Braut-
preis selbst aufbringen, ist die Zustimmung seiner Eltern erwiinscht, aber
nicht erforderlich. Ein Madchen kann unter den Luo andererseits ohne
die Zustimmung der Eltern tberhaupt nicht legal heiraten, wie bei den
Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis und Nandi. Die Zustimmung
des Jungen und Madchens ist erwiinscht. Weigert sich das Madchen,
seine Zustimmung zur Ehe mit einem Mann, den es nicht gern hat, zu
geben, wird normalerweise diese Ehe nicht geschlossen.!

Wie bei den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis, Luo und
Nandi, wiinschen die Teita, dafl Braut und Brautigam ihre Einwilligung
zur Ehe, die sie schliefen wollen, geben. Obwohl die Zustimmung der
Eltern des Brautigams entbehrlich ist, ist die der Eltern der Braut absolut
erforderlich. In vielen Fillen wird unter den Teita die Zustimmung des
Madchens wohl erwiinscht, aber nicht fiir notwendig befunden.1®

5.5 Giiltigkeit der Ehe

Unter den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis, Luo, Nandi und
Teita wird die Ehe giiltig nach der Zahlung des Brautpreises. Die Ehe bei
den Akamba wird auch giltig nach der Teilzahlung des Brautpreises
(ngasia). Die Ehe wird wirklich giltig und bindend nach deren Vollzie-
hung. Bei den Bantu Kavirondo, Gusii, Luo und Teita wird, wie bei den
Akamba, die Ehe auch giiltig nach der Teilzahlung und bindend nach
ihrer Vollziehung.'*

Im Gegensatz zu den oben genannten Stammen wird die Ehe bei den
Kipsigis und Nandi nur giiltig nach Durchfithrung der ,Ratet®-Zeremonie
(die Zeremonie, wobei das ,Segutiet”(vernnia)-Gras auf die Handgelenke
von Braut und Brdutigam gebunden wird. Die Ehe ist giiltig vor der Be-
zahlung des Brautpreises (kanyiok), aber die Ubereinstimmung iiber die

101 Vgl. 1810, S. 114; Orcuarpson: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41
(1930/81) 102. Sieche auferdem Prristiany: Kipsigis, SS. 47, 57, 59. Sieche auch
Snern: Nandi, S. 102.

102 Vgl CotraN: Law, S. 167; Evans-Pritcuarp: Marriage Customs, in: Africa
20 (1950) 183; vgl. dazu HarTMann: Luwo, in: Anthropos 23 (1928) 266. Siche
auch Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 40—41; vgl. dazu WiLson:
Luo, S. 93.

108 Vel. Bostock: Taita, S. 28; Corran: Law, S. 93, und Prins: Coastal Tribes,
S. 123.

14 Vel Cotran: Law, SS. 27, 28, 52, 53, 64, 66, 98, 174, 175; HiLDEBRANDT:
Wakamba, in: ZfE 10 (1878) 401; LeVing: Nyansongo, S. 50. Siche ferner
Maver: Gusii, SS. 4, 5, 11; Nortucore: Nilotic Kavirondo, in: JRAI 37 (1907)
62; Ornieno-OcHienG': Luo, S. 28. Siche auch Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46
(1932/33) 48; WaGNER: Bantu, S. 381, und Wirtson: Luo, S. 96.
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Art und Weise der Bezahlung mufl zuvor erreicht sein. Die Vollzichung
der Ehe macht ihre Gultigkeit bindend, wie bei den oben genannten
Stammen.'%®

6. Hocuzerr

6.1. Uberfiihrung der Braut und das Entlaufen des Mddchens

Die Vorbereitung fiir die Uberfithrung der Braut zu dem Brdutigam bei
den Akamba findet nach dem Trinken des rituellen Biers (uki wa kukinya
musyi) statt. Heutzutage wird die Braut vom Brautigam in der Begleitung
eines mannlichen und zweier weiblicher Verwandter abgeholt. Er nimmt
einen Ochsen mit als Geschenk fiir die Brautmutter und ihre Freun-
dinnen.1%

Frither wurde die Braut unter den Akamba gewaltsam zu ihrem Ehemann
fiberfithrt. Der Briutigam plante mit seinen Freunden, die Braut wihrend ihrer
Feldarbeit oder beim Wasserholen gewaltsam zu uberfithren. Sie schreit um
Hilfe, aber jene, die ihr Hilfe bieten wollen, werden von den Freunden des
Briutigams ferngehalten.!?

Es ist erwahnenswert, daff Brautraub oder Entfithrung der Braut als Brauch
nicht nur in Ostafrika zu finden ist, sondern auch in anderen Teilen Afrikas und
in anderen Teilen der Welt, z. B. in Asien, Siidamerika, usw.1%®

Kommt die Braut im Hause des Brautigams an, wird sie von der
Schwiegermutter empfangen. Die Schwiegermutter reibt sie mit Butter
am Hals ein. Die Freundinnen der Braut besuchen sie spiter, und sie be-
ginnen gleich nach ihrer Ankunft traurige Lieder (maio) zu singen. Sie
bedauern es, dall die Braut den Stand der unverheirateten Madchen ver-
14f3t, um zu heiraten.!®®

Die Braut bei den Khayo, Marach, Nyala (Busia) und Samia der
Bantu-Kavirondo-Gruppe andererseits, wird durch gewaltsame Uberfih-

105 Vgl. Corran: Law, S. 119; HuntineFORD: Bride-Price, in: JEAUNHS 45/46
(1982/83) 51, 52. Siehe besonders PrrisTiany: Kipsigis, S. 64; wvgl. dazu
Orcuarpson: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/81) 108, 107, und
SneLL: Nandi, SS. 26, 30.

108 Vol. Corran: Law, S. 25; Hormann: Wakamba, S. 14. Siehe Linpprom:
Akamba, S. 16; vgl. dazu Mippreron und Kersuaw: North-Eastern Bantu,
S. 82, und PenwiLL: Kamba, S. 6.

107 Vgl. Hiuoesranpt: Wakamba, in: ZfE 10 (1878) 40; Jomnstone: Customs,
in: JRAI 32 (1902) 262. Siche hauptsdchlich Linpsrom: Akamba, S. 75; vgl. dazu
Mippreron and Kersmaw: North-Eastern Bantu, S. 82. Siehe auch PenwiLv:
Kamba, SS. 5, 6.

108 Vol, BLEICHSTEINER, R.: Die Finno-Ugrischen Vilker, in: Neue Grofie Volker-
kunde, hrsg. v. Bernatzic, H. A, S. 152. Vgl. dazu Hirscueere, W.: Die Vilker
Siidosteuropas, in: Neue Grofie Vilkerkunde, SS. 157, 160, 167, 177; siehe auch
HoEeseL, A.: Anthropology, SS. 413, 415.

109 Vel, Corran: Law, S. 25. Siche Hormann: Wakamba, S. 14; siche auch
Linpsrom: Akamba, S. 76; vgl. dazu MmprEroN und Kersuaw: North-Eastern
Bantu, S. 82, und PenwirLL: Akamba, S. 6.
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rung (okhwesa) zu ihrem Mann gebracht. Der Brautigam geht in der
Begleitung einiger Freunde zur Familie der Braut. Sie entfithren die
Braut mit der Hilfe einer alten Frau, die eine Verwandte der Braut ist.
Die Braut wird jedoch unter den Bukusu, Kabras und Tachoni nicht ent-
fuhrt. Bei diesen Stdmmen wird die Braut bei der Uberfithrung von jun-
gen Mannern und Freundinnen begleitet, die Loblieder singen. Die Braut
und ihre Begleitergruppe werden unterwegs von den Verwandten des
Brautigams getroffen. Kommt die Braut im Hause des Brautigams an,
wird sie in Begleitung von drei ihrer besten Freundinnen in das Haus
eingefithrt und verbringt die erste Nacht allein.!*

Unter den Logoli und Vugusu der Bantu-Kavirondo-Gruppe wird die
Braut an dem Tag ihrer Uberfithrung mit Ul und Sim-Sim-Samen von
ihrer Schwigerin (mulamwa) eingerieben. Sie bekommt auch eine Holz-
kette aus gut riechenden Wurzeln (edzindago) gemacht. Wahrend der
Einreibung hat die Braut auf der Schlafrindshaut ihrer Mutter zu stehen.
Dieser Ritus beabsichtigt, die Braut fruchtbar zu machen, und das Stehen
auf der Schlafrindshaut bedeutet die Ubertragung der Fruchtbarkeit der
Mutter auf sie. Die Zeit der Uberfithrung wird so arrangiert, dafl die
Braut nach Einbruch der Dunkelheit bei ihrem Ehemann ankommt. Die
Brautjungfern begleiten die Braut und singen dabei Loblieder, aber wenn
die Prozession sich dem Haus des Briutigams ndhert, fangen sie an,
Spott- und Schimpflieder zu singen. Trifft die Brautgruppe auf dem
Wege die Verwandten des Briutigams, kann es einen Scheinkampf
geben, wobei die Brautjungfern so tun, als ob sie die Braut verteidigen
wollten. Der Scheinkampf dauert nur ein paar Minuten, und die Prozes-
sion zum Wohnhaus des Briautigams wird fortgesetzt.!!

Ist die Familie des Jungen unter den Bantu Kavirondo zu arm, um den
Brautpreis aufzubringen, oder hat der Vater des Midchens seinen Eheantrag
abgelehnt, oder existiert zwischen dem Jungen und dem Midchen eine sehr ent-
fernte Verwandtschaft, ist das Entlaufen des Midchens mit dem Jungen die
einzige Losung dieses Problems, wenn die beiden unbedingt heiraten wollen.
Der Junge geht weg mit dem Médchen zu seinem entfernten Freund, ohne das
Brautvieh bezahlt zu haben. Ein Mann kann auch ein Middchen mitnehmen, um
die langen ausgedehnten Eheriten zu vermeiden. Die Entfithrung der Braut wird
nur durchgefithrt bei den Bantu Kavirondo, wenn die Familie der Braut das
verschwenderische Hochzeitsfest (siselelo) nicht halten kann.!'?

Hat bei den Gusii der Brautigam einen Teil des Brautpreises (chiombe
cho oboko) schon bezahlt, schickt er seine besten Freunde, die Braut abzu-
holen. Die Braut verbringt etwa sechs Wochen bei dem Brautigam. Wih-
rend dieser Zeit verrichtet sie keine Arbeit. Danach wird sie zu ihren
Eltern von den Freunden des Brautigams zuriickgebracht. Thr Vater
schlachtet einen Bullen oder eine Ziege (egekobo) aus diesem Anlafi.
Wird der letzte Teil des Brautpreises bezahlt, hat die Braut zu dem Bréu-

110 Vel CorrAN: Law, S. 49. Siehe auflerdem WaGNER: Bantu, SS. 413, 417, 426.
11 Siehe Anm. 110.
112 Siche dazu WAGNER: Bantu, SS. 434—438, 446.
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tigam zurtickzukehren. Manchmal tut die Braut so, als ob sie zu ihrem
Mann nicht zurtickgehen will; dann wird sie von den Freunden des Brau-
tigams gewaltsam tberfithrt.!t?

Ist die Familie des Jungen bei den Gusii nicht in der Lage, den Brautpreis
(chiombe cho oboko) zu bezahlen, oder wird sein Eheantrag von den Eltern des
Midchens abgelehnt, entlduft das Madchen schliefilich mit dem Jungen. Das Mad-
chen geht zu dem Jungen und lebt illegal mit ihm. Thr Vater versucht sie zur
Riickkehr mit allen Mitteln zu bewegen. Kehrt sie heim, kann ihr Vater sie
zwingen, einen reichen alten Mann zu heiraten. Das Madchen benutzt auch jede
gebotene Gelegenheit den alten Mann zu verlassen, um mit ihrem Licbhaber
zusammenzuleben, der vielleicht jetzt den Brautpreis hat, sie legal zu heiraten!4

Bei den Kipsigis wird die Braut von dem Freund des Briutigams, der
meistens ein bekannter Krieger ist, in der Begleitung eines kleinen Jun-
gen und eines kleinen Mddchens abgeholt. Kommen sie bei der Familie
der Braut an, werden sie von ihren Eltern mit Butter auf der Stirn ein-
gerieben.!*?

Bei den Luo wird die Braut gewaltsam iiberfihrt (mako nyako/meko).
Der Brautigam schickt einige seiner Verwandten, die Braut gewaltsam
heimzufithren. Wihrend der Uberfithrung tut die Braut so, als ob sie
nicht mitkommen will. Die Braut wird unterwegs von einer Gruppe der
Frauen (jondaria) getroffen, die junge verheiratete Frauen, Schwestern
der Braut, Alterskameradinnen und Freundinnen einschliefit. Ist die
Braut eine von Zwillingen, wird die gewaltsame Uberfithrung unter-
lassen ¢

Eine Verbindung, die von einem Mann und einer Frau ohne die Bezahlung
des Brautpreises eingegangen wird, heifit bei den Luo auch ,Entlaufen® (por).11?

Unter den Nandi wird die Braut am Tage der Uberfithrung mit Butter
eingeschmiert, mit Hochzeitsgewand (kiskisto) und einer Kopfbedeckung
(nariet) bekleidet und mit Ohrringen (tadk) geschmiickt. IThr Vater ver-
spricht ihr an diesem Tag eine Kuh. Thre Mutter befestigt auf ihrem Riik-
ken einen Kiirbis, einen Stock (sosiot), den man zur Reinigung der Kiir-
bisse benutzt, einen Pfeil (longnet) und ein kleines Glockchen auf ihrer
linken Schulter. Thr Vater selbst hindigt sie den Abgesandten des Ehe-
mannes aus. Unterwegs wird die Prozession von einer alten Frau und
dem Jungen gefihrt, und eine andere alte Frau und ein kleines Madchen

13 Vgl. Corran: Law, S. 62; siche auch LEVine: Nyansongo, SS. 47, 50. Siehe
auflerdem Mavyer: Gusii, 8S. 9, 11.

114 Vel LEViNe: Nyansongo, SS. 50—51.

U5 Siche besonders Peristiany: Kipsigis, S. 60.

16 Vel Burr: Nilotes, S. 114; Corran: Law, SS. 170, 171. Siehe ferner Evans-
Pritcuarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1940) 133. Vgl. dazu HARTMANN:
Luo, in: Anthropos 23 (1928) 268; OminpE: Luo Girl, SS. 47—48. Siehe auch
Oruieno-OcHieng’: Luo, SS. 18, 22; vgl. dazu Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46
(1982/83) 42, und WiLson: Luo, S. 93.

17 Vgl. Wirson: Luo, S. 118.
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folgen der Braut. Alle, die an der Prozession teilnehmen, haben aufzu-
passen, dafl sie weder stolpern noch sich umschauen, weil diese Gesten
eine ungliickliche Ehe und frithe Scheidung ankiindigen wiirden. Die
Uberfithrung der Braut wird so vorbereitet, dafl sie nach Einbruch der
Dunkelheit das Haus des Brautigams erreicht.*®

Die Braut wird bei den Teita von dem Briutigam in der Begleitung
seiner Schwester abgeholt. Nach der Ankunft bekommt die Braut ein
Geschenk von ihrer Schwiegermutter. Frither war die Entfithrung der
Braut tiblich. In diesem Fall gingen die Freunde des Brautigams geheim
zur Familie der Braut und entfithrten die Braut. Sie leistete natiirlich
Widerstand und schrie laut. Im Hause des Brautigams nimmt die Braut
nichts zu sich, bevor nicht ihr Schwiegervater und ihre Schwiegermutter
ihr ein Geschenk (z. B. eine Ziege) gemacht haben.'*?

Kann der Mann unter den Teita die Anforderung der Eltern des Madchens
nicht erfiillen, iiberredet er das Midchen mit ihm zu entlaufen. Die beste Gele-
genheit, diesen Plan durchzufithren, sind die néchtlichen Tdnze und entfernte
Feldarbeit des Midchens. Pseudo-Entfithrung findet ab und zu statt, aber sie
setzt voraus, dafl mindestens ein Teil des Brautpreises schon bezahlt wurde.
Das Entlaufen geschieht auch unter den Teita, gleichwie bei den Bantu Kavirondo
und Gusii, wenn der Vater des Madchens den Eheantrag des Freiers abgelehnt
hate0

6.2. Rolle der Brautjungfern und der Zeugen

Fine Anzahl von Midchen aus dem Dorf der Braut wirken bei den
Akamba als Brautjungfern mit, die Schwester der Braut eingeschlossen.
Sie kommen normalerweise zum Hause des Brautigams nach der Uber-
fithrung der Braut. Kommen sie am Hause des Brautigams an, beginnen
sie zu jammern (kuia) und singen Trauerlieder (mbapisia mano). Damit
driicken sie ihr Bedauern aus, dafl die Braut ihren Stand als unverheira-
tetes Midchen verldf}t, um zu heiraten. Sie machen ihr Geschenke (z. B.
Bananen). Sie kehren nach Hause zuriick, wenn der Brdutigam ihnen
Geschenke (z. B. Perlen aus verschiedenen Materialien oder anderen
Schmuck) gemacht hat. Ist die dlteste Schwester der Braut anwesend, be-
kommt sie eine Ziege (mbui ya muendi) als Geschenk. Bei den Akamba
haben zwei oder drei Zeugen wihrend der Eheverhandlungen zwischen
den Eltern des Jungen und des Midchens dabeizusein. Die Zeugen, die
der Vater des Jungen normalerweise mitnimmt, sind die Altesten der
Untergruppierung seiner Sippe.!*!

Die Rolle der Brautjungfern unter den Bukusu, Kabras und Tachoni
der Bantu-Kavirondo-Gruppe ist, die Braut bei ihrer Uberfithrung zu be-

118 'Siche Horris: Nandi, SS. 61, 62.

19 Vgl, Bostock: Taita, SS. 28, 25; Corran: Law, S. 95, und Prins: Coastal
Tribes, S. 123.

120 Siche Harris: Bridewealth, SS. 67, 68—69.

121 Vgl. Hoprey: Akamba, S. 64. Siche auferdem Linpsrom: Akamba, S. 76;
vgl. dazu Miopreron und Kersuaw: North-Eastern Bantu, S. 82, und PENwiLL:
Kamba, SS. 2, 8, 6, 1.
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gleiten, als Zeugen der Vollziehung der Ehe beizuwohnen und iiber deren
Ergebnis den Eltern der Braut zu berichten. Bei den Logoli und Vugusu
der Bantu-Kavirondo-Gruppe wahlt die Braut selbst die Brautjungfern.
Ublicherweise sind die Brautjungfern unverheiratete Madchen, und ihre
Anzahl liegt zwischen zwanzig und dreiflig, darunter sind zwei oder drei
Freundinnen der Braut, die sie durch alle Eheriten begleiten. Die Haupt-
rolle der Brautjungfern bei den Logoli und Vugusu ist erstens, das Ge-
treide am Wohnort des Brdutigams zu mahlen. Zweitens wird von den
Brautjungfern erwartet, dafl sie die Braut bei ihrer Uberfithrung beglei-
ten. Sie haben die Aufgabe, dabei Loblieder fiir die Braut und Spott- und
Schimpflieder iiber den Briutigam zu singen. Sie fithren einen Schein-
kampf auf und geben damit vor, die Braut gegen die Verwandten des
Brautigams verteidigen zu wollen. Drittens haben die Brautjungfern der
Braut am Wohnort des Brautigams behiflich zu sein und sie bei ihrer
Riidckehr zu ihren Eltern nach Vollziehung der Ehe zu begleiten. Aufler
den zwei oder drei Brautjungfern, die der Vollzichung der Ehe als Zeu-
gen beiwohnen, gibt es bei den Bantu Kavirondo noch andere Zeugen, die
die Uberfithrung des Brautpreises (z. B. Rindvieh) durch die Beauftragten
(avahuli) des Brautvaters zum Heimatort der Braut iberwachen.*

Die Rolle des Zeugen bei den Gusii wird von dem Vermittler (esigani)
des Briutigams ibernommen. Der Vermittler hat als Zeuge den Verhand-
lungen iiber den Brautpreis und seiner Auszahlung an die Familie der
Braut beizuwohnen.!*

Die Rolle der Brautjungfern unter den Luo ist erstens, die Braut bei
der Uberfihrung, wie bei den Bukusu, Kabras, Logoli, Tachoni und
Vugusu der Bantu-Kavirondo-Gruppe, zu begleiten. Zweitens bilden die
Brautjungfern eine Gruppe von Midchen (jodariyo oder omower), und
diese singen fiir die Braut unterwegs frohliche Lieder. Drittens haben
zwei Brautjungfern — eine von den beiden mufi die Schwester der Braut
sein — der Vollziehung der Ehe beizuwohnen und sie zu bezeugen, gleich
wie bei den Bukusu, Kabras und Tachoni der Bantu-Kavirondo-Gruppe.
Viertens haben diese zwei Brautjungfern tiber das Ergebnis der Vollzie-
hung der Ehe den Eltern der Braut zu berichten. Ist die Braut eine Jung-
frau gewesen, wird die Berichterstattung in Form von Lobliedern ge-
macht. Reisen die Brautjungfern nach den Hochzeitsriten ab, bleiben mit
der Braut ein Midchen (jadong’ gi nyako) aus dem Dorfe der Braut und
ein anderes Madchen (waymare) aus dem Dorfe des Briautigams. Die bei-
den Midchen helfen der Braut bei ihrer hduslichen Tétigkeit.12

Im Gegensatz zu den Akamba, Bantu Kavirondo, Kipsigis und Luo
kommen die Begleiter der Braut bei der Uberfithrung unter den Nandi

122 Vgl. Corran: Law, SS. 50—51. Siehe hauptsichlich Wacner: Bantu, SS. 405,
413, 414, 415, 416, 420, 426, 428—429.

128 Vo], CoTrraN: Law, SS. 61, 62. Siche dariber hinaus Mayer: Gusii, S. 9.

124 Vo], Evans-Pritcuarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 134; OMINDE:
Luo Girl, S. 48. Siche besonders Otmieno-OcHieng’: Luo, SS. 22, 23, 24, 25;
vgl. dazu Suaw: Luo, SS. 42, 46, und WiLson: Luo, SS. 95, 97, 98, 99.
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von der Familie der Braut und des Brautigams. Diese sind ein Junge
(mistéat) und ein Madchen (cheplakwet) von der Familie des Brautigams
und zwei alte Frauen (moterénik) von der Familie der Braut. Wahrend
der Uberfithrung der Braut fihren eine alte Frau und der Junge die Pro-
zession an, und die andere Frau und das Médchen folgen der Braut.!*

6.3. Hochzeitsriten und Hochzeitsfest

Die Hochzeitsriten bei den Akamba unterscheiden sich von Sippe zu
Sippe. In einigen Akamba-Sippen wird das Hochzeitsfest iberhaupt nicht
gehalten. In vielen Akamba-Sippen findet jedoch das Hochzeitsfest in
der zweiten Nacht nach der Vollziehung der Ehe statt. Das Fest ist durch
Tanz und Festlichkeit charakterisiert. Der wichtigste Hochzeitsritus bei
den Akamba ist die Einreibung der Stirn der Braut mit Butter oder Ol
durch die Schwiegermutter.1*

Unter den Khayo, Marach, Nyala (Busia) und Samia der Bantu-Kavi-
rondo-Gruppe findet ein grofies Hochzeitsfest (esidialo) am Wohnort der
Eltern der Braut statt. Die Verwandten der Braut und des Briutigams,
aufler seinen Eltern, werden eingelassen. Ahnlich wie bei den Akamba
wird das Hochzeitsfest bei den Khayo, Marach, Nyala (Busia) und Samia
durch viele Nahrungsmittel, Getrinke und Tanz gekennzeichnet. Etwas
Kuhfleisch wird zu den Eltern des Brautigams geschickt, weil sie bei die-
sem Fest nicht dabeisein durfen. Bei den Bukusu, Kabras und Tachoni
der Bantu-Kavirondo-Gruppe findet jedoch das Hochzeitsfest (siselelo)
bald nach der Verlobung statt und wird am Wohnort der Eltern der
Braut gehalten. Die Verwandten der Braut werden eingeladen, aber nie-
mand von der Familie des Brautigams darf an diesem Fest teilnehmen.
Wie bei den Akamba und Khayo, Marach, Nyala (Busia) und Samia der
Bantu-Kavirondo-Gruppe wird das Hochzeitsfest unter den Bukusu,
Kabras und Tachoni durch viele Nahrungsmittel, Getrinke und Tanz
gekennzeichnet. Ein Fest fiir den Briutigam und seine Verwandten wird
spater am Wohnort der Eltern der Braut gehalten, nach der ersten Uber-
fithrung der Braut zu ihrem Mann. Das Hochzeitsfest (okhusebula) bei
den Idakho, Isukha, Kisa, Maragoli, Marama, Nyala (Kakamega), Nyore,
Tiriki, Tsotso und Wanga der Bantu-Kavirondo-Gruppe findet am
Wohnort der Eltern der Braut statt, gleichwie das ,esidialo” und ,sise-
lelo*“ der oben schon genannten Gruppen. Das Hochzeitsfest (siselelo oder
liaxa) unter den Logoli und Vugusu der Bantu-Kavirondo-Gruppe wird
durch eine grofie Menge an Fleisch, Getreide, Gemiise und Bier charakte-
risiert. Das Besondere an diesem Hochzeitsfest der Logoli und Vugusu ist,
dafl die Verwandten der Braut und des Brautigams das gleiche Fest
gleichzeitig halten, aber getrennt. Die Zeit zum Beginn dieses Festes wird
von dem Vater der Braut bestimmt. Ahnlich wie bei den Bukusu, Kabras

125 Vgol. Horris: Nandi, SS. 61, 62.
128 Vgl. Cotran: Law, S. 25. Siehe ferner Hormann: Wakamba, S. 14. Siche
auflerdem Pexwirr: Kamba, SS. 6, 7.
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und Tachoni diirfen die Angehérigen des Brdautigams an dem Fest bei
den Eltern der Braut nicht teilnehmen '

Bei den Gusii kann die Hochzeitszeremonie (enyangi) in vier Ab-
schnitte geteilt werden: 1. der Vorgang (egasabo), wobei die Familie des
Brédutigams sicherstellt, daf alles fiir das Hochzeitsfest vorbereitet ist; 2.
der Anfang des Hochzeitsfestes. Es beginnt abends mit der Schlachtung
eines Bullen (egetaorio) durch den Bridutigam; 8. ein Hochzeitsritus
(echowa), der in der zweiten Nacht der Hochzeitszeremonie (enyangi)
stattfindet. Ein Priester leitet den Hochzeitsritus, begleitet von einem
Zeugen (omung’ wansi). Bei diesem Ritus werden Braut und Bradutigam
mit Butter eingeschmiert. 4. Nachher gehen Braut und Briutigam und
ihre Verwandten zum Wohnort des Brautigams, um den Ritus mit den
Riemen durchzufithren (okobeka ebitongo). Der Ritus wird von dem
Briutigam und seinem Zeugen durchgefithrt. Die Riemen werden an den
Beinen der Braut befestigt (okobeka ebitingo). Die Riemen sollen den
verheirateten Stand der Braut kennzeichnen. Sie deuten an, dafl die
Braut nun mit ithrem Ehemann durch brauchtiimliche und magisch-reli-
giose Riten verbunden ist. Festliches Essen und Trinken, Singen und
Tanzen begleiten die Hochzeitszeremonie (enyangi).!*®

Bei den Kipsigis und Nandi heifit die wichtigste Hochzeitszeremonie
sRatet“. Im Gegensatz zu den Bantu Kavirondo findet diese Hochzeits-
zeremonie (Ratet) am Wohnort der Eltern des Brautigams statt und nor-
malerweise im Hause seiner Mutter. Ein Altester aus der Sippe des Brau-
tigams leitet diese Hochzeitszeremonie. Wihrend des Hochzeitsritus sitzt
der Alteste in der Mitte eines Kreises, den Braut, Brautigam und ihre
verheirateten Zeugen (motirenik) um ihn bilden. Ein grofier Behilter, mit
Bier gefiillt, wird auch in die Mitte des Kreises gestellt, und jeder Teil-
nehmer trinkt davon mit einem langen Trinkrohr. Danach befestigt der
Brautigam, unter den Kipsigis, ,Segutiet(vernonia)-Gras auf dem Arm
der Braut, aber unter den Nandi befestigt ein Zeuge (motiriot) das
.Segutiet“-Gras auf dem rechten Arm der Braut, und eine Zeugin
(motiriot) hingt etwas Gras um den Hals der Braut. Wahrend dieser
,Ratet“-Zeremonie werden Braut und Bridutigam ermahnt, sich in ihrer
Ehe gut zu benehmen. Nach dieser Zeremonie sind die beiden nun ein
Ehepaar.1?®

Das hochzeitsfest (duoko) bei den Luo ist ein grofles Fest und findet am
Wohnort der Eltern der Braut statt, gleichwie bei den Bantu Kavirondo.
Einen Tag, bevor die Braut das Haus des Brautigams verlafit, wird ein

127 Vgl. CoTrAN: Law, SS. 49, 50. Siehe hauptsichlich Waener: Bantu, SS. 405—
406, 409, 410, 433.

128 Vgl. Corran: Law, SS. 62—63. Siche ferner LeVine: Nyansongo, S. 48.
Siehe besonders Mayer: Gusii, SS. 11—12, 20.

129 Siehe Barrton: Kipsikis, in: JRAI 53 (1923) 72; vgl. dazu Corran: Law,
S. 116. Siche auch Horris: Nandi, S. 63; siche auflerdem Orcrarpson: Marriage
Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1930/31) 102—103, 109. Siehe besonders PEri-
sTiany: Kipsigis, 8S8. 60—63. Siehe ferner SneLr: Nandi, SS. 25—26.
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Ritus ,Chawdmok gi kede® durchgefiihrt. Bei diesem Ritus legt die Grof3-
mutter des Briutigams eine Rindshaut, auf der die Ehe vollzogen wurde,
vor das Haus der Mutter des Brdutigams. Die Braut und der Brautigam
stellen sich darauf, und seine Grofmutter reibt die beiden mit Butter am
Kopf und Hals ein. Die Nahrungsmittel und die geschlachteten Tiere fir
das Hochzeitsfest (duoko) kommen nur von den Eltern und Verwandten
der Braut. Die Schlachtung der Tiere hat jedoch von dem Brautvater und
dem Vermittler (jagam) des Briutigams bezeugt zu werden. Dieses Hoch-
zeitsfest der Luo wird, wie bei den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii,
Kipsigis und Nandi, durch viele Nahrungsmittel, Getrdnke und durch
Singen, Tanzen und Flirten charakterisiert.!*

Es gibt kein besonderes Hochzeitsfest bei den Teita. Kommt die Braut
am Hause des Briutigams an, schenkt ihre Schwiegermutter ihr ein paar
Perlen (ngange oder kidala). Die Freundinnen der Familie des Briuti-
gams bringen etwas rote Erde (ilongo) und reiben die Brust der Braut
und des Brautigams damit ein. Ein weiterer Ritus wird von dem Ehepaar
selbst durchgefiihrt. Sie schneiden sich gegenseitig das Haar ab und be-
graben es nachher. Sind diese Riten beendet, geht auch die freie Zeit der
Braut zu Ende, in der sie keine Arbeit verrichtete. Arbeitsfelder werden
ihr gezeigt und Arbeitsgerite ausgehandigt.!®

6.4. Vollzug der Ehe

Wahrend bei den Akamba die Ehe in der ersten Nacht nicht vollzogen
wird, sondern in der zweiten,'® wird die Ehe unter den Khayo, Marach,
Nyala (Busia) und Samia der Bantu-Kavirondo-Gruppe gleich am Hoch-
zeitstag vollzogen. Bei den Bukusu, Kabras und Tachoni der Bantu-Kavi-
rondo-Gruppe wird die Ehe in der Gegenwart von vier Zeuginnen, die
auch die Freundinnen der Braut sind, vollzogen (kamafuru). Die Ehe
unter den Logoli und Vugusu der Bantu-Kavirondo-Gruppe wird in der
Nacht nach dem Hochzeitstest vollzogen. Bei dieser Gruppe wird die
Braut von ihrer Schwigerin in das Haus gefiihrt (normalerweise ist es ein
Haus des Freundes), wo die Ehe vollzogen wird. Vor dem Vollzug der
Ehe wird Feuer im Hause entziindet. Die Ehe wird dann vollzogen (bei
den Vugusu) in der Gegenwart von Brautjungfern und einigen Jungen
von der Sippe des Briutigams. Bei den Logoli bleiben die Brautjungfern
und Jungen auflerhalb des Hauses wahrend des Vollzugs der Ehe und
warten auf das Ergebnis. Wihrend des Vollzugs der Ehe zeigt die Braut

130 Vgl. Burr: Nilotes, S. 115; Corran: Law, S. 170. Siche ferner Evans-
Prircuarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 185—136. Vgl. dazu Harr-
MANN: Luwo, in: Anthropos 28 (1928) 267; OminpE: Luo Girl, SS. 48—49;
Ornieno-OcuienG': Luo, S. 23." Siche auflerdem Smaw: Luo, in: JEAUNHS
45/46 (1932/38) 47—48; vgl. dazu WiLson: Luo, SS. 101—102.

181 Vgl. Bostock: Taita, S. 24.

132 Vgl. Corran: Law, S. 25; MippLeror und Kersuaw: North-Eastern Bantu,
S. 82, und PenwirL: Kamba, S. 6.
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etwas Widerstand, um die Minnlichkeit des Briutigams zu testen und
ihre Jungfriulichkeit zu demonstrieren.’®

Bei den Gusii ist der Vollzug der Ehe eine wichtige Handlung. Es wird
jedoch erwartet, dafl die Braut die Potenz des Mannes auf die Probe
stellt. Sie kann dabei magische Mittel beniitzen, z. B. legt sie etwas Gras
oder eine Bananenblume unter das Bett, oder sie kaut ein Stick Kohle
mit der Absicht, die Potenz des Mannes zu vermindern. Sie leistet auch
beim Vollzug der Ehe Widerstand. Der Brautigam, der dies vorher weif},
bringt ein paar Freunde mit, die zuerst unter das Bett schauen, ob magi-
sche Mittel da sind. Diese Freunde halten auch die Braut wihrend des
Vollzugs der Ehe fest.™

Ahnlich zu den Bukusu, Kabras, Tachoni und Vugusu der Bantu-Kavi-
rondo-Gruppe und Gusii wird die Ehe auch bei den Luo vor Zeugen (z. B.
vor der Schwester der Braut, ,jadongo®, einer Freundin und der Frau des
Bruders des Brautigams) vollzogen. Ist die Ehe vollzogen, erhidlt die
Braut einen Giirtel mit einem Schweif (cieno), der ihre Scham bedeckt.
Der Schweif bedeutet, daR die Braut nun eine verheiratete Frau (miaha)
ist. Die Braut bekommt danach zwei Ziegen (diend chieno)von ihrem
Schwager und ihrem Ehemann. Gleich nach dem Vollzug der Ehe sucht
die Schwester der Braut (jadong), die meistens dem Vollzug beiwohnt,
das Hymen, um es den Eltern der Braut vorzuzeigen.'*®

6.5. Bedeutung der Jungfraulichkeit der Braut

Es soll gleich am Anfang erwiihnt werden, dafl die Jungfraulichkeit in
Afrika in den verschiedenen Stimmen unterschiedlich bewertet wird.

In manchen Stimmen ist die Jungfraulichkeit sehr hoch geschatzt, andere
schiitzen sie, aber deren Nicht-Vorhandensein ist keine Schande, und fiir andere
Stimme hat die Jungfriulichkeit iiberhaupt keine Bedeutung. Die folgenden
Paragraphen werden dies verdeutlichen.

Wihrend die Jungfriulichkeit der Braut keine grofie Rolle bei den
Akamba spielt, ist sie von grofler Wichtigkeit unter den Khayo, Marach,
Nyala (Busia) und Samia der Bantu-Kavirondo-Gruppe. Ist die Braut
eine Jungfrau gewesen, wird die Bettdecke, auf der das Ehepaar beim
Vollzug der Ehe gelegen hat, von den Freundinnen der Braut weggenom-
men, um einen Beweis (z. B. Blut oder Hymen) ihrer Jungfraulichkeit zu
suchen. Bei den Bukusu, Kabras und Tachoni der Bantu-Kavirondo-
Gruppe suchen die vier Brautjungfern, die dem Vollzug der Ehe beiwoh-
nen, den Beweis der Jungfriulichkeit der Braut und berichten ihren
Eltern dartiber.

188 Vgl, Corran: Law, SS. 49, 50, 53; siche besonders WAGNER: Bantu, SS. 426,
428, 439.

134 Vol LeVing: Nyansongo, SS. 47—48.

185 Vel Burr: Nilotes, S. 114; CotraN: Law, 8.170; Evans-PrircHARD: Marriage
Customs, in: Africa 20 (1950) 134, 142; Hartmann: Luwo, in: Anthropos 23
(1928) 267. Siche daritber hinaus Orrreno-Ocmiene’: Luo, SS. 28—24; vgl. dazu
Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1932/38) 42, und Wirson: Luo, SS. 95—96.
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Obwohl die Logoli die Jungfrdulichkeit der Braut als eine besondere
Tugend betrachten, wird jedoch deren Nichtvorhandensein nicht als
Schande angesehen. Die Miadchen wollen jedoch heiraten, solange sie
noch jungfraulich sind. Dies bringt auch ihren Eltern viel Anerkennung.
Bei den Vugusu wird die Jungfraulichkeit sehr hoch geschatzt, deswegen
muf} sich auch von Zeugen bestitigt werden. Ist die Braut eine Jungfrau
gewesen, wird die Schlafrindshaut, auf der die Ehe vollzogen wurde, von
den Brautjungfern zu der Tante der Braut vaterlicherseits gebracht als
Beweis deren Jungfraulichkeit. Die Tante 14dt ihre Freundinnen und die
Grofimiitter der Braut ein, um die Ziege der Jungfriulichkeit unter sich
zu teilen. Unter den Logoli und Tsotso wird jedoch die Schlafrindshaut
an die Brautmutter geschickt.'*®

Bei den Kipsigis wird die Jungfraulichkeit der Mddchen, mit denen die
Jungen intime Zartlichkeiten haben, respektiert. Im Gegensatz zu den
Bantu Kavirondo wird die Braut unter den Kipsigis von ihrem ehemali-
gen Liebhaber entjungfert, natiirlich mit der Einwilligung des Brauti-
gams.'%

Unter den Luo ist das Fehlen der Jungfrdulichkeit bei der Braut eine
Schande. Die Braut wird in diesem Fall ,Hodudu tuong® (leeres Ding)
genannt. Hierbei singen die Brautjungfern nicht nach dem Vollzug der
Ehe. Wird die Braut als jungfriulich befunden, bringen die Brautjung-
fern die gefundenen Teile des Hymen zu deren Eltern. Die Braut be-
kommt eine Ziege als Geschenk.'*®

6.6. Brauchtiimliches nach den Hochzeitsriten und nach dem
Vollzug der Ehe

Am Tage nach dem Vollzug der Ehe kommen bei den Akamba die
Freundinnen der Braut, um sie zu besuchen, und bringen Geschenke (z. B.
Bananen und Nahrungsmittel) fir sie mit. Kommen sie am Hause des
Briutigams an, beginnen sie traurige Lieder zu singen. Sie bedauern es
(maio), dafd die Braut sie verlassen hat.!®

Bei den Bantu Kavirondo (z.B. Logoli und Vugusu) andererseits gibt
es Riten, die nach dem ersten Hochzeitsfest und nach dem ersten Besuch
der Braut bei ihrem Ehemann stattfinden. Unterwegs zu ihren Eltern,
vom Hause des Briutigams kommend, bekommt die Braut ein Gras-
biischel von ihrer jiingeren Schwester. Kommt sie am Hause ihrer Eltern
an, wird sie von ihrer Tante viterlicherseits begrufit. Eine andere Tante

136 Vol. Corran: Law, SS. 49, 50. Siche hauptsichlich Wacner: Bantu, SS.
395—396, 407, 427, 428—429.

187 Vol BarTon: Kipsikis, in: JRAI 53 (1923) 68, 69, und Peristiany: Kipsigis,
S8. 52, 58.

138 Vgl Evans-Pritcuarp: Marriage Customs, in: Africa 20 (1950) 184; Hart-
ManN: Luwo, in: Anthropos 28 (1928) 267. Siche auflerdem OtmiEno-OcHIENG':
Luo, SS. 24—25; vgl. dazu Suaw: Luo, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 42, und
WiLson: Luo, SS. 96—97, 99.

139 Vel, Penwirn: Akamba, S. 6.
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viterlicherseits reibt ihr etwas Ruf} ins Gesicht und hangt ihr zwei kleine
Stiicke Fleisch an die Ohren, und danach gibt sie ihr einen hélzernen
Riihrloffel, den sie vorher in Haferschleim getaucht hat, zum Ablecken.
Alle diese Riten beabsichtigen, der Braut Fruchtbarkeit und Gliick im
neuen Leben zu sichern. Nach Vollzug der Ehe geht die Braut in den
Garten ihrer Schwiegermutter, um ein bifichen zu arbeiten. Sie darf nur
das Essen von ihrer Schwiegermutter annehmen, wenn sie ihr vorher ein
Geschenk gegeben hat. Bevor die Braut jede neue Arbeit im Hause des
Briutigams beginnt, verlangt sie von ihrem Mann ein Geschenk (z. B.
eine Ziege, eine Hacke oder Schmuck).14

Ahnlich zu den Bantu Kavirondo bleibt die Braut bei den Gusii nach
dem Hochzeitsfest (egechabero) und dem Vollzug der Ehe ein paar
Wochen (z. B. zwei oder drei) bei ihrem Mann. Danach kehrt sie zu ihren
Eltern zuriick. Sie kann etwa einen Monat dort verbringen. Wihrend
dieser Zeit kann sie iiber ithre Ehe und neue Familie nachdenken. Besteht
ein ernster Grund, die Ehe zu beenden, kann sie wahrend dieser Zeit ihre
Griinde vorbringen. Nach dem Hochzeitsritus (echorwa) wird eine weifle
Ziege am Wohnort des Brautigams geopfert. Von diesem Moment an
tragt die Braut einen Extranamen (enyangi-Namen), um ihren verheira-
teten Stand anzudeuten.!!

Bei den Kipsigis wird eine Zeremonie ,katunisiet (vom Tun — zum
Heiraten) manchmal nach den Hochzeitsriten gehalten. In manchen
Familien wird sie erst nach der Geburt mehrerer Kinder durchgefiihrt.
Sie ist zugleich Ritus und Fest, und eine Anzahl von Verwandten und
Freunden wird dazu eingeladen. Die ,katunisiet®-Zeremonie wird durch
vieles Essen und Trinken, Singen und Tanzen charakterisiert. Sie dauert
etwa vier Tage. Die ,katunisiet®-Zeremonie besteht aus folgenden Riten:
Das Ehepaar kniet mit einer Ziege (chepengobit) an der Hand vor dem
Haus, und die Gaste bilden eine Schlange und gehen durch die Liicke
zwischen Braut und Brdutigam hindurch. Danach wird die Ziege von
dem Altesten geopfert, und dabei untersucht er ihre Eingeweide. Die
Braut erhilt ein Schmuckstiick (rerut). Das Ziegenfleisch wird unter den
Gisten ausgeteilt. Am dritten Tag (keteitei korossiek) der ,katunisiet®-
Zeremonie geht das Ehepaar viermal um das Haus, und danach segnet
der Alteste es und wiinscht ihm Fruchtbarkeit. Nach dieser Zeremonie
hat der Ehemann dann volle Rechte iiber seine Frau, und ihre Eltern
kénnen sie nicht mehr zuriickverlangen.!**

Nach den Hochzeitsriten und dem Vollzug der Ehe bei den Luo kehrt
die Braut zu ihren Eltern zuriick, um ihrer Mutter Dankbarkeit zu zeigen
und ihre Haushaltswaren mitzunehmen. Die abschliefende Zeremonie
»5epo” oder ,Gango“, wobei die Braut in ihre Kocharbeit offiziell einge-

140 Vgl. Corran: Law, SS. 49, 50. Siche hauptsichlich Wacner: Bantu, SS. 420—
426, 429, 430, 431.

141 Vel. LEVINE: Nyansongo, S. 49, und dazu Mayer: Gusii, SS. 9—10, 12.

142 Vgl. Orcuarpson: Marriage Customs, in: JEAUNHS 40/41 (1980/81) 108.
Siehe dariiber hinaus Peristiany: Kipsigis, SS. 67—171.
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fihrt wird, findet ein paar Monate nach den Hochzeitsriten statt. Wih-
rend dieser Zeremonie sagt der Ehemann seiner Frau, dafl sie nun zu
kochen beginnen soll. Nach dieser Zeremonie wird die Braut nun nicht
mehr ,miaha®“ (Braut) genannt, sondern ,dhako” (Frau). Ist das Verhalt-
nis zwischen dem Ehepaar und seinen Verschwigerten gut, werden die
folgenden Zeremonien stattfinden: Die Schwiegermutter hilt irgendwann
ein Fest (diend rueko) zu Ehren der Braut. Die Eltern der Braut laden
auch die Eltern des Brautigams ein und machen ein grofies Fest (kisech
nyawana). Sie machen auch ein anderes Fest (kisech chuor nyako) fiir den
Brautigam. Seine Schwiegereltern schlachten einen Bullen chwowo
rwath) fiir diesen Anlafl. Es wird auch erwartet, daffl der Brdutigam
seiner Schwiegermutter einen Bullen oder ein Kalb oder eine Ziege aus
Dankbarkeit fiir ihre Gastfreundlichkeit (ruadh dier ot) schenkt.!®

6.7. Rechte und Pflichten der Ehepartner

Mann und Frau erhalten bei den Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii,
Kipsigis, Luo, Nandi und Teita Rechte und eine Anzahl von Pflichten.
Der Ehemann wird nach der Eheschliefung einzig und allein der Be-
schiitzer seiner Frau. Er hat in allen rechtlichen Unternehmungen seine
Frau zu vertreten. Er ist ihr Berater in ihren wirtschaftlichen Angelegen-
heiten. Als Beschiitzer und Vormund trigt er auch die Verantwortung fiir
ihre Missetaten. Es ist seine Pflicht, ihr ein Heim, Nahrung, Bekleidung
und andere lebenswichtige Sachen zur Verfiigung zu stellen. Er hat sie
auch mit einem Feld fiir ihre Gartenarbeit und mit Vieh zu versorgen.
Nur der Ehemann hat das Recht, mit seiner Frau sexuelle Beziehungen zu
haben (es gibt Ausnahmen nach Stamm und Sippe). Er darf sie bestrafen
fiir ihre Missetaten, wenn er es fiir nétig halt. Er ist befugt, ithren Besitz
zu kontrollieren. Die Frau hat jedoch die Kontrolle iiber ihren eigenen
verdienten Besitz. Die Frau darf nichts von ihrem Besitz verkaufen ohne
die Einwilligung ihres Mannes.*

Die Frau hat andererseits am Wohnort ihres Ehemannes zu leben. Sie
darf jedoch ihre Angehodrigen ab und zu besuchen. Sie darf auch das
Haus aus einem verniinftigen Grund verlassen. Es ist ihre Pflicht, das
Essen vorzubereiten, den Haushalt, die Kinder und das Arbeitsfeld zu
versorgen. Sie darf ihrem Mann sexuelle Beziehungen nicht verweigern,
aufler wahrend ihrer Menses.!s

143 Vel. Burr: Nilotes, SS. 114, 115. Siehe auch Evans-Pritcuarp: Marriage
Customs, in: Africa 20 (1950) 188. Vgl. dazu HARTMANN: Luwo, in: Anthropos
23 (1928) 268—269. Siche iiberdies OrmiENO-0ocHIENG': Luo, SS. 28—29. Siche
auflerdem Smaw: Lou, in: JEAUNHS 45/46 (1932/33) 42, 49. Vgl. dazu WiLson:
Luo, SS. 102—105, 108—109, 118—114, 115.

U4 Vel. Corran: Law, SS. 28—29, 30, 53—54, 66—67, 68, 98—99, 119—121.
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Abkiirzungen

GJ = The Geographical Journal, London 1893ff.

JEAUNHS = The Jowrnal of the East Africa und Uganda National History
Society, Nairobi 1910ff.

JRAI = The Journal of the Royal Anthropological Institute of Great
Britain and Ireland, London 1871ff. (seit 1966 als M an )

RL] = Rhodes Livingstone Journal. Human Problems in Central Africa,
Lusaka (frither Livingstone) 1943ff.

ZfE = Zeitschrift fir Ethnologie, Berlin 1869ff., Braunschweig 1950ff.

SUMMARY

MARRIAGE CUSTOMS IN EAST AFRICA: With special reference to
selected ethnic groups of Kenya: Akamba, Bantu Kavirondo, Gusii, Kipsigis,
Luo, Nandi, and Teita.

Chapter 1 deals with the following forms of marriage, monogamy, polygamy,
leviratic and sororal marriage, woman-to-woman marriage, and child marriage.

Chapter 2 discusses the choice of the partner and the impediments to marriage.
The impediments dealt with are consanguinity, affinity, adoption, blood-
brotherhood, feud, same age-set, chronic or contagious diseases, witchcraft, and
membership in the same clan or in on’s mother’s clan.

Chapter 3 treats courtship and betrothal. It deals with meetings, affection,
inquiries, premarital sexual relations and termination of the betrothal.

Chapter 4 considers marriage scttlement. It treats age of marriage, presentation
of a suitor’s proposal to girl’s parents, bride-price, marriage gifts, marriage
consent, freedom of marriage and validity of marriage.

Chapter 5 handles the wedding. It considers the transfer of the bride and
elopement, role of bridesmaids and witnesses, wedding rites and feast, con-
summation of marriage, significance of bride’s virginity, customs following the
wedding rites and consummation of marriage, rights and duties of the married
partners.
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DIE INTERPRETATION DES KYOGYOSHINSHO
SHINRANS DURCH HA JIME TANABE

von Johannes Laube

Vorbemerkung

In der Vorbemerkung zur Darstellung der ,Metanoetik® Tanarpes kindigte
der Autor an: ,Als Erginzung plant der Verfasser einen zweiten Aufsatz, der
Tanabes Interpretation des Kyodgyoshinshd Shinrans vorstellt und damit an
einem konkreten Beispiel zeigt, welche Bedeutung Tanabes Metanoetik fiir die
Religionen, die Religionswissenschaft, die Theologien, die Religionsphilosophie
besitzt. Dieser zweite Aufsatz wird sich auf die Kapitel 6 und 7 von Tanabes
,Philosophie als Metanoetik® stiitzen® (vgl. diese Zeitschrift 1981, H. 2, S. 121).

Im vorliegenden Aufsatz will nun der Verfasser sein Versprechen erfiillen.
Zunichst sollen SminrAN und sein Hauptwerk, das Kyogyoshinsha, kurz vor-
gestellt werden: als Teil 1. Es folgen die Darstellung der drei Versprechen
Amida-Buddhas (nach Kapitel 6 der ,Philosophic als Metanoetik® TANABEs)
und die Darstellung der drei Glaubenshaltungen (nach Kapitel 7 der ,Philo-
sophie als Metanoetik® von Tanasg): als Teil 2 und 3 dieses Aufsatzes. Zum
Schluf wird TanaBes Sicht der drei Versprechen Amida-Buddhas und der drei

Glaubenshaltungen in ihrer Bedeutung fiir uns heute beurteilt: Teil 4.

SHINRAN UND SEIN HAuPTWERK KY0GYOSHINSHO

SHINRAN (1178—1262) war Schiler von HoNew (11383—1212) und wurde
durch die Radikalisierung der Amida-Theologie Honens zum Griinder
der ,Wahren Religionsgemeinschaft vom Reinen Land“ (Jodoshinshi).
Wahrend H6NEN in seiner Theologie und Praxis des Glaubens an Amida-
Buddha noch Reste des Eigenkraft-Denkens (jiriki) zeigt, betont SHINRAN
in aller Klarheit, dafl die Erlosung des Menschen allein durch die Fremd-
kraft (tariki), d. h. durch Amida-Buddha verwirklicht wird.

Wie HoneN erhielt auch SHINRAN in seiner Jugend die gewdhnliche
Monchsausbildung der Tendai-Gemeinschaft auf dem Berg Hiei bei
Kyoto. Dort lernte er nicht nur die {iberlieferten Schriften des Mahayana-
Buddhismus durch und durch kennen, sondern zeichnete sich auch in der
Verrichtung der liturgischen und aszetischen Ubungen des Tendai-Bud-
dhismus aus. In Sminrans Religiositit verbanden sich das leidenschaft-
liche Verlangen nach der wahren Lehre und der wahren Praxis unter all
den vielen falschen Lehren und Praktiken seiner Zeit mit einem ehrlichen
BewuRtsein der eigenen Ohnmacht und Siindhaftigkeit trotz grofiter
moralischer Anstrengung.

In Verzweiflung iiber seinen vergeblichen Kampf um Erlésung stieg
SHINRAN 1201 vom Monchsberg Hiei hinunter in die Kaiserstadt Kyoto
und schlof sich nach ciner Zeit einsamen Betens HoNEN an, der dem Volk
den Weg zur Erlosung durch den Glauben an das Erlosungswirken
Amida-Buddhas verkiindete. Im Unterschied zu HoNEN gab SHINRAN je-
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doch die monchische Lebensweise ganz auf, heiratete Esninng und ergriff
einen weltlichen Beruf. Wegen der Verbreitung des Amida-Glaubens
und der Praxis der Anrufung des Namens Amidas durch das Nembutsu
(,Namu-Amida-Butsu“: ,Ich nehme meine Zuflucht zu dir, Amida-
Buddha“) wurden HoNEN, SHiNgrAN und andere Amida-Glaubige von den
Tendai-Monchen bei den Behorden angeklagt und aus Kyoto verbannt.
Von 1207 bis 1211 lebte SminraN als Verbannter in der Provinz Echigo.
Nach seiner Begnadigung reiste Sminran in Ost-Japan (Kantd) umher
und predigte den Amida-Glauben und die Praxis des Nembutsu als ein-
zigen Weg zur Erlosung in dieser Endzeit (mappo).! Im Jahre 1235 kehrte
SuinraN nach Kyoto zurlick und widmete sich bis zu seinem Tod dem
Predigen und Schreiben.

Die Urfassung seines Hauptwerks Kyogyoshinsho vollendete SHINRAN
wohl im Jahre 1224. Doch auch spéter verbesserte und erginzte er das
Manuskript noch oft. Der volle offizielle Titel des Werks lautet: Ken
jodo shinjitsu kyo-gyo-sho monrui (,Sammlung von Texten, welche die
wahre Lehre-Praxis-Erleuchtung des Reinen Landes erldutern®). In die-
sem offiziellen Titel fehlt der Hinweis auf den Glauben (shin), der inner-
halb des Werks in einem eigenen Teil dargestellt und in der nach
SuiNrans Zeit eingebirgerten Kurzform des Titels ausdriicklich erwihnt
wird: Kyogyashinsho. Die ausdriickliche Erwihnung des Glaubens (shin)
im Titel ergab sich nicht ohne Grund von selbst. Denn der Teil vom
Glauben enthdlt das Neue, das SHINRAN zu sagen hatte. Die Formel
Kyo-gyo-sho (,Lehre-Praxis-Erleuchtung® oder ,Erlésung®) stammt nicht
von SHINRAN. Schon lange vor SmiNrRAN wurde sie benutzt, um die je-
weilige theologische Eigenart einer buddhistischen Gemeinschaft damit
zu kennzeichnen. Je nachdem, was dabei als ,Lehre®, ,Praxis® und ,Er-
leuchtung® hineingedeutet wurde, ergab sich eine andere theologische
Richtung. Auch die Erwdhnung des Glaubens (shin) zusammen mit an-
deren Gliedern der Formel kam schon vor Sminran vor. Im Zen-Bud-
dhismus war zum Beispiel die Formel Shin-gyo-shé (,Glaube-Praxis-
Erleuchtung®, ohne Erwihnung der ,Lehre® kyd) iiblich. Nicht ohne
Grund kehrt die in der [odoshinshi Suinrans fibliche Formel Kyd-gyo-
shin-sho aber die Reihenfolge von Glaube und Praxis um in ,Praxis-
Glaube®. Sie unterscheidet sich dadurch vom Zen-Buddhismus.

Das Hauptwerk Suinrans nun, das Kyogyashinsha, besteht aus sechs
Teilen:

1. Die Erlauterung der wahren Lehre

2. Die Erlduterung der wahren Praxis

3. Die Erldauterung des wahren Glaubens

4. Die Erlduterung der wahren Erleuchtung
5. Die Erlauterung des wahren Buddhalandes

! Endzeit (mappd): daritber Genaueres weiter unten.
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6. Die Erlduterung des Lands des Erscheinungsleibs (des Amida-
Buddha)?

Die sechs Teile des Kydgyoshinsho bestehen hauptsichlich aus Zi-
taten aus buddhistischen Siitren, Sttren-Kommentaren und Nachfolge-
Kommentaren. Entscheidend ist dabei die Auswahl, die Sminran trifft,
und seine Bewertung der ausgewihlten Zitate. Durch fortschreitendes
Ausschliefen gelangt er zur Nembutsu-Praxis als dem Ausdruck des
Fremdkraft-Glaubens, der allein die Erlosung vermittelt, ja selber schon
die Erlésung darstellt. Insgesamt bemerkt man bei SuiNraN die Neigung,
von den drei Sutren, welche die Grundlage des Amida-Buddhismus bil-
den, ndmlich vom Daimuryojukys, Amidakyo und Kammuryojukyo,® das
erste Sttra zu betonen und in seinem Sinn die beiden anderen zu inter-
pretieren.

Die ersten vier Teile des Hauptwerks Sminrans werden durch die
Formel Kydgyoshinsho zusammengefaflt. Kyo-(,Lehre“) meint dabei nach
SuinraN das ,Groflere Sutra vom Reinen Land“ (Daimuryojukyo). Er
betrachtet es als die fiir die Menschen in der Endzeit verbindliche, wahre
Lehre zur Erlangung der Erleuchtung bzw. Erlésung. Gyo-(,Praxis“) be-
deutet die glaubige Anrufung des Namens des Amida-Buddha im
Nembutsu. Shin-(,Glaube®) bedeutet das Sich-auf-die-Kraft-Amidas-
Verlassen, das sich im Nembutsu ausdriickt. Sho-(,Erlenchtung®) bedeutet
die Erlangung des Satori bzw. in den Worten der Jodoshinshii der ,Er-
losung® als der Frucht von ,Lehre-Praxis-Glaube-...“ (Kyogyoshin...).*
Diese Erlosung wird in der Sprache der Jodoshinshii auch als ,Geburt
und Wohnen im Reinen Land des Amida-Buddha® beschrieben. Die oben
genannten Bestimmungen fir den Inhalt von ,Praxis-Glaube-Erleuch-
tung® (... gyoshinsho) entwidkelt SmiNraN alle aus der ,Lehre® (kya)
des ,Grofleren Sutra vom Reinen Land® (Daimuryéjukyo).

Der funfte Teil des Kyogyashinsho, ,Die Erlduterung des wahren
Buddhalandes® beschreibt das ideale Reine Land als Ziel der Menschen.
Der sechste Teil, ,Die Erlduterung des Lands des Erscheinungsleibs“ unter-
scheidet sich in seiner theologischen Ebene von allen vorangegangenen
Teilen. Wiahrend jene das Heil beschreiben, stellt dieser Teil das Un-
heil dar, das Diesseits und Suinrans religidsen Weg in dieser endzeit-
lichen Welt.

2 Das Land des Erscheinungsleibes des Amida-Buddha ist diese unsere Welt,
das Diesseits, die Unheilswelt. Der Erscheinungsleib des Amida-Buddha in dieser
Unbheilswelt ist Hoza-Bosatsu.

3 Daimuryojukyd = das Grofiere Siitra vom Reinen Land = Larger Sukhavati-
vyitha-sitra. Amidakys = das Kleinere Siitra vom Reinen Land = Smaller
Sukhavati-vyiha-siitra. Kammuryojukyo = das Meditationssiitra = Amitayur-
dhyana-sitra.

* Nach einer anderen theologischen Deutung des Kyogyoshinsho geht sho dem
kyogyashin voraus. Die verwirklichte Erlosung begrindet in dieser endzeitlichen
Welt die Lehre, die Praxis, den Glauben.
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Am Anfang des ersten Teils (,Erlauterung der wahren Lehre®) macht
SHINRAN eine grundlegende Unterscheidung, die sich auf alle anderen
Teile auswirkt: er unterscheidet die ,Verdienstiibertragung® (eko), wie
er sie versteht, vom Verstindnis der Verdienstibertragung des Budhis-
mus vor ihm. Vor SHINRAN bezog man das Wort eké auf die Ubertragung
der religiosen Verdienste, welche sich die Menschen im Laufe ihres Le-
bens durch die Praxis bestimmter religioser Ubungen erworben haben,
auf ihre eigene Erlosungssituation. Durch die religiosen Ubungen ver-
diente sich der Mensch die eigene Erlosung, indem er seine Verdienste
Buddha aufopferte. Bei SmiNrRAN hingegen meint eko die Ubertragung
der Verdienste des Amida-Buddha auf die Menschen, also eine Ver-
dienstiibertragung in umgekehrter Richtung. Zusatzlich unterscheidet

SHINRAN zwischen 0so-eko und genso-eko. Oso-eko meint den Aspekt
des Aufstiegs oder Hinwegs des Hozo-Bosatsu® ins Reine Land. Genso-
eko bezeichnet den Abstieg oder den Ruckweg des Hozo-Bosatsu, der nun
zum Amida-Buddha geworden ist und sich bemiiht, die Menschen zu
erlosen, d. h. in sein Reines Land zu holen. Genso-eko bedeutet die Uber-

tragung der in Oso-ekd gesammelten Verdienste des Amida-Buddha auf
die zu erlésenden Menschen. Amida-Buddhas genso-eko ermoglicht den
Aufstieg oder Hinweg der Menschen ins Reine Land (6s56-¢ké der Men-
schen). Darum kann man formulieren: Abstieg = Aufstieg. Der Abstieg
des Amida-Buddha bewirkt gleichzeitig den Aufstieg der Menschen.

SuINrRAN ist der Uberzeugung, dafl in der angebrochenen Endzeit kein
Mensch zur Erlésung gelangt aufler durch die Gnade des Amida-Buddha.
Selbst der Glaube ist den Glaubigen von Amida-Buddha geschenkt, ist
keine eigene Leistung der Gldubigen. Der Glaube an Amida-Buddha
drickt sich im Namu-Amida-Butsu (im Nembutsu) aus. Wie kein Mensch
sich den Glauben an Amida-Buddha geben kann, kann auch keiner aus
eigener Kraft das Nembutsu rezitieren. Findet sich ein Mensch das
Nembutsu rezitierend vor, ist er durch Amida-Buddha in das ewige
Namu-Amida-Butsu hineingenommen, das alle Buddhas rezitieren. Darum
wird das Namu-Amida-Butsu des Glaubigen zum Dank fiir die an ihm
schon verwirklichte Erlésung durch Amida-Buddha. Das Namu-Amida-
Butsu des Gldubigen ist jedenfalls keine Bitte, sondern Dank und Freude
tiber Empfangenes.

Im folgenden Teil 2 stehen drei Versprechen Amida-Buddhas an die
Menschen im Vordergrund. Die drei Versprechen (sangan) Nr.19., 20.
und 18. stellen nach SmHinraAN den Hohepunkt der 48 Versprechen des
Hozo-Bosatsu dar. Das 19. Versprechen kiindigt demjenigen die Erlosung

® Hozo-Bosatsu = Dharmakara Bodhisattva. Dharmakara war der Legende
nach ein indischer Konig, der Monch wurde. Als Ménch iibte er alle erlésungs-
wirksamen religiésen Werke auf vollkommene Weise. Bevor er die Erleuchtung
erlangte und zu Amida-Buddha wurde, gab er 48 Versprechen zur Erlosung der
Lebewesen ab. Die drei wichtigsten Versprechen sind nach Sminran das 19., 20.
und das 18. Siche dazu weiter unten!
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im Reinen Land an, der die traditionellen buddhistischen religiosen
Ubungen verrichtet, z.B. Satrenrezitation, Meditation, Kasteiung usw.
Das 20. Versprechen reduziert die erlosungswirksamen Ubungen auf die
Anrufung des Namens Amida-Buddhas (d.h. auf das Nembutsu). Dabei
wird das Nembutsu noch als Eigenkraft-Nembutsu verstanden. Das 18.
Versprechen stellt den eigentlichen Erlosungsweg des Fremdkraft-
Nembutsu dar, d.h. das Nembutsu, das Amida-Buddha selber spricht,
den Glauben, den Amida-Buddha dem Gldubigen schenkt.® Im letzten
Teil seines Kyogyashinsho, der von der erlosungsbediirftigen endzeit-
lichen weltlichen Existenz des Menschen handelt, beschreibt SHiNrRAN, wie
er selber von der Religiositat im Sinn des 19. Versprechens Gber die des
20. Versprechens in den Fremdkraft-Glauben des 18. Versprechens ge-
fihrt wurde. Dieses Ineinandermiinden des 19. in das 20. und des 20.
in das 18. Versprechen nennen die Kommentatoren des Kyogyashinsha:
sangan-tennyiu.

Im folgenden Teil 3 wird die Deutung TanABEs fir die drei Glaubens-
haltungen, die SHiNrAN als Momente des Glaubens im Sinn des 18. Ver-
sprechens entwickelt, im Vordergrund stehen. Diese drei Glaubenshal-
tungen (sanmshin) beziehen sich also nicht auf alle drei oben genannten
Versprechen, wie man meinen konnte, sondern nur auf ihren Hohepunkt,
das 18. Versprechen, d.h. auf den Fremdkraft-Glauben und die Analyse
seiner Momente. Diese Analyse des Glaubens in seinen drei Momenten
nennen die Gelehrten der Jodoshinshii: sanshin-shaku.

DiE prEI VERSPRECHEN AMIDA-BUDDHAS NACH TANABE

Tanase diskutiert die Dialektik der drei Versprechen Amidas im Ka-
pitel 6 seiner ,Philosophie als Metanoetik®, dessen Titel lautet: ,Das
Ineinandermiinden der drei Versprechen Amidas nach der Theorie Shin-
rans und die Sicht der Metanoetik als des absoluten Riuckwegs.“?

Nach einem Exkurs iiber Pascavr’s Religionsphilosophie und die Rolle
der Metanoia® in ihr wendet sich TanaBe der Religionsphilosophie
Suinrans zu und sucht die Rolle der Metanoia in dem Hauptwerk
SuinraNs, dem Kyagyoshinsho.

SHINRAN beschreibt die Wende vom 19. Versprechen zum 20. Verspre-
chen im letzten Teil des Kyogyashinsho auf dem Hintergrund seiner End-
zeit-Lehre. Gegenstand des letzten Teils ist ja ,das Land des Erschei-

> Wihrend bei HonEn noch die Zahl der wirklich mit dem Munde rezitierten
Nembutsu eine Rolle spielte (man erzdhlt, Honen habe tdglich 60000mal das
Nembutsu wiederholt), interpretiert SHINRAN alle Sitren, die vom Nembutsu
reden, so, daf} letztlich der innere Akt des Glaubens geniigt, wobei dieser ,Akt®
keine Leistung des Glaubigen darstellt.

? Mit ,Riickweg® ist hier der Aspekt des gemso-eko (vgl. oben) gemeint. Aller-
dings trigt dieser ,Riickweg® nicht mehr den Namen Amidas bei TanaBk.
Vgl. Tanase Hajmme Zensui, Band 9, S. 18311,

8 Uber die Metanoia: vgl. ZMR 1981, H. 2, S. 121—138.



nungsleibs® Amidas, d. h. diese unsere Welt, die Welt des Relativen. In
ihrer Eigenschaft als ,Land des Erscheinungsleibs®’ (keshindo) Amidas,
der ein Mittel Amidas zur Erlosung der Menschen darstellt, gewinnt die
Welt des Relativen ebenfalls die Qualitit eines ,Erlésungsmittels®
(hoben). Doch sie wird durch einen Prozef stéindig fortschreitender Ent-
fernung von Buddha und seiner Lehre bestimmt. Die ersten finfhundert
Jahre vom Auftreten des SippHARTA GauTAMA BupDHA ab gelten als
Periode der ,Rechten Lehre* (shabo). In ihr ist die Lehre (kya) allen
offenbar. Es gibt rechte Praxis der Lehre (gya), rechten Glauben (shin)
und rechte Erleuchtung (sho). Es ist die Zeit der Heiligen und Weisen. —
Die nidchsten tausend Jahre gelten als die Periode der ,Nachahmung der
Lehre” (2006). In ihr ist die rechte Praxis, der rechte Glaube und die
rechte Erleuchtung verlorengegangen. Es gibt keine Heiligen und Weisen
mehr. — Die darauffolgenden zehntausend Jahre gelten als die Periode
der ,Letzten Lehre® (mappo). Jetzt sind die rechte Lehre, die rechte
Praxis, der rechte Glaube, die rechte Erleuchtung véllig verlorengegangen.
Die Welt versinkt in Unwissenheit und Bosheit.?

Der einzige der Endzeit entsprechende Weg zur Erlésung ist der Weg
des Fremdkraft-Nembutsu, in den SHINRAN selbst eingefiihrt wurde, nach-
dem er den Weg der vielen Ubungen (als Tendai-Monch) und den Weg
des Eigenkraft-Nembutsu (als HonEN-Anhinger) bis zur Verzweiflung
getibt hatte. Der Weg der vielen Ubungen wird durch das 19. Erlosungs-
versprechen Amidas empfohlen. Der Weg des Eigenkraft-Nembutsu wird
im 20. Versprechen verkiindet. Der Weg des Fremdkraft-Nembuisu wird
durch das 18. Versprechen gefordert.

Der Text des 19. Versprechens lautet:

»Wenn die Lebewesen der zehn Himmelsrichtungen — wenn ich die erste Er-
leuchtung (bodhi) erlangt habe — den Wunsch nach Bodhi erwecken, alle
Tugenden praktizieren und mit lauterstem Herzen wiinschen, in meinem
Land geboren zu werden, und wenn ich nicht... in der Stunde ihres Todes vor
ihnen erscheine zusammen mit meinem Gefolge, dann will ich das hachste, voll-
kommene Wissen nie erreichen.*

Der Text des 20. Versprechens lautet:

~Wenn die Lebewesen der zehn Himmelsrichtungen — wenn ich die erste
Erleuchtung (bodhi) erlangt habe — meinen Namen héren, ihre Ge-
danken auf mein Land richten, die Wurzel aller Tugenden! pflan-
zen und ganz lauter wiinschen, dadurch in meinem Land geboren zu werden,
und wenn sie dieses Ziel nicht erreichen, dann will ich das hochste, vollkom-
mene Wissen nie erreichen.”

9 Es gibt verschiedene andere Zahlenangaben fir die Zeitperioden.

10 ‘Wurzel aller Tugenden®: Nach der Interpretation Sminrans ist die , Wurzel®
hier der Name Amida-Buddhas, der vorher genannt wird. Die ,Wurzel aller
Tugenden pflanzen® bedeutet dann: den Namen Amida-Buddhas rufen, das
Nembutsu rufen.
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Der Text des 18. Versprechens lautet:

»Wenn die Lebewesen der zehn Himmelsrichtungen — wenn ich die erste
Erleuchtung (bodhi) erlangt habe — ihr Herz liutern, freudig an
mich glauben und winschen, in meinem Land geboren zu
werden, und bis zu zehnmal (meinen Namen) rufen, und wenn
sie nicht (dort) geboren werden, dann will ich das héchste, vollkommene Wissen
(sambodhi) nie erreichen. Ausgenommen sind jedoch diejenigen, welche die Fiinf
Todstinden begangen und die Rechte Lehre geschmdht haben.“1* (Nach: The
Shinshu Seiten, Honolulu, 1961, S. 19f.)

Indem Sminran im letzten Teil des Kyogyoshinsho seinen eigenen reli-
giosen Weg vom 19. Versprechen uber das 20. Versprechen zum 18. Ver-
sprechen beschreibt und das 18. Versprechen als den einzigen Weg zur
Erlésung in der Endzeit darstellt, kritisiert er die beiden ersten Ab-
schnitte seines religisen Lebens und gleichzeitig kritisiert er seine Zeit-
genossen, die sich mit Praktiken abgeben, die der angebrochenen End-
zeit nicht entsprechen.

TanaBE sieht in dieser Kritik an der Religiositdt des 19. und der des
20. Versprechens einen Ausdruck der in SmivraN stindig wirkenden Me-
tanoia. SHINRAN praktiziere die Reue und rufe zur Praxis der Reue auf.
Ja, SminrAN bereue nicht nur seine vergangenen Lebensabschnitte mit
ihren verfehlten religiosen Ubungen der Eigenkraft, sondern bereue auch
stets seine Unfahigkeit, die Forderung des 18. Versprechens nach dem
Fremdkraft-Nembutsu zu erfiillen. Der Mensch bleibe immer unfahig, den
Fremdkraft-Glauben zu verwirklichen. Dieser Unfihigkeit gegeniiber sei
immer Metanoia gefordert.

Waéhrend Suinran die Reihenfolge der drei Versprechen und der ihnen
entsprechenden Religiositdt so schildert, wie er sie erlebt hatte, also in
der historischen Reihenfolge vom 19. iiber das 20. zum 18. Versprechen,
entfaltet TanaBe folgende Dialektik der drei Versprechen und der ihnen
entsprechenden Religiositat:

Die Periodisierung der Geschichte in drei aufeinanderfolgende Perio-
den des Buddhismus (shobd, z0bo, mappo) entmythologisiert TANABE.
Fir ihn ist immer Endzeit (mappd), immer ist Unheilszeit. Zeit bedeutet
fir thn ewiges Jetzt. Stets ist Gegenwart. Alles, was vorausliegt, und
alles, was nachfolgt, wird als Moment der Gegenwart erfafit. Alles ist
Gegenwart.

Den einmaligen, individuellen religiésen Reifeprozeff, den SHinraN
psychisch durchmacht, betrachtet TANABE als immer und tberall wieder-
holbar, ja als zu wiederholen. Dabei kehrt sich regelméfiig die Reihen-
folge der durchlaufenen Versprechen auch um: vom 18. iber das 20. zum
19. Versprechen.

1 Finf Todsinden“: Es gibt verschiedene Aufzahlungen. Meist so: 1. Vater-
mord, 2. Muttermord, 3. Totung eines Arhats (eines hinayana-buddhistischen
Heiligen), 4. Verursachung von Spaltung der buddhistischen Gemeinschaft, 5. Ver-
gieflen des Blutes Buddhas. — Auf das Problem dieser Klausel (,Ausgenom-
men*“) brauchen wir in unserem Zusammenhang nicht einzugehen.
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TanaBE nennt die Stufe des 19. und diejenige des 20. Versprechens die
abstrakten Stufen der Dialektik der drei Versprechen, wihrend das 18.
Versprechen die konkrete Stufe darstellt. Die abstrakten Stufen sind als
Vermittlungen der konkreten Stufe religios berechtigt, ja notwendig. Das
19. und das 20. Versprechen und die ihnen entsprechende Religiositit bil-
den nach TANABE nicht blofl scheinbare oder blofi auf eine bestimmte

_Zeit begrenzte religiose Wege, sondern wahre Wege der Religiositit, die

notwendig sind, insofern sie durch die in ihnen wirkende Dynamik je-
weils zur Metanoia fiihren und damit zur nachsten dialektischen Stufe,
schlieflich zur Stufe des 18. Versprechens. Die religiosen Wege des 19.
und 20. Versprechens weisen tiber sich jeweils hinaus.

TanaBE sieht diese Dialektik der drei Versprechen des Amida-Buddha
und der ihnen entsprechenden Religiositdt vertikal geordnet: die dialek-
tischen Bewegung beginnt unten mit dem 19. Versprechen und steigt iiber
das 20. Versprechen nach oben zum 18. Versprechen. Doch gleichzeitig
lauft die Gegenbewegung nach unten, vom 18. {iber das 20. zuriick zum
19. Versprechen. Die abwirtsfallende Gegenbewegung symbolisiert den
standigen Riickfall. Wahrend die aufwértssteigende Bewegung die stéiin-
dige Metanoia im Bezug auf diesen religiosen Riickfall darstellt.

Man stelle sich einen Schwimmer an der Oberfliche des Ozeans vor.
Die Oberfliche des Ozeans entspricht der Stufe des 18. Versprechens
(SHINRAN spricht manchmal vom ,Meer” der Gnade Amida Buddhas).
Der Schwimmer kann sich an der Oberflache nur halten, wenn er sich
mit Hinden und Filen gegen den stindigen Sog seiner Schwerkraft
wehrt. Doch nach Tanase gibt es fiir den Schwimmer kein Sich-Halten
mit eigener Kraft. Das Sich-Wehren ist erfolglos. Der Schwimmer sinkt
immer wieder nach unten, wihrend er gleichzeitiz von einer fremden
Kraft nach oben gezogen wird. Diese fremde Kraft heifit in der Sprache
der Jodoshinshii ,Amida-Buddha®, in der Sprache TAnABEs ,absolutes
Nichts“ (zettai mu). Diese fremde Kraft realisiert der Mensch in der
Metanoia, in seiner stindigen Reue.’®

Nach TanasE ist darum die Metanoia ,der ansichmiflige Hintergrund®
des Glaubens im Sinne SHiNrANs. Sie ist ,das fir uns Erste“. Fiir TANABE
gilt: ,Alles ist Metanoia.“!®

Tanare gibt zwar zu, dafl der Text des Kyogyoshinsho von der Me-
tanoia (zange oder manchmal auch zanki) nur an wenigen Stellen spricht,
und daf ihr im Kyagyoshinsho nicht ausdriicklich diese allesbegriindende
Rolle zugeschrieben wird, wie er es tue. Doch TANABE meint, SHINRANS
Leben, seine Bekehrungsgeschichte und die Selbstbekenntnisse, die zwi-
schen den lehrhaften Texten des Kyogyoshinshdo wie Vulkan-Eruptionen
hervorschiefen, geben Zeugnis von der Bedeutung der Metanoia auch

12 realisiert“: hier im Sinn des englischen to realize (,verwirklichen® und
»diese Verwirklichung in sich erfassen®, ,in sich realisieren®).

13 Vgl. Tanase Hajime Zensui, Band 9, Seite 228—2382: Man vergleiche fiir
diese drei Zitate die angegebenen Seiten.
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fiir Sminran als religidsen Menschen und als Religionsphilosophen bzw.
buddhistischen Theologen. Er, TANABE, habe nur ans Licht gehoben, was
SuiNrAN selber nicht so bewufit war: dafl seine Religion ein Weg der
Praxis der Metanoia darstellt, und daf} sein Hauptwerk Kyogyoshinsho
die Philosophie dieses Wegs der Reue bildet, also die Metanoetik.

DiE prEI GLAUBENSHALTUNGEN NACH TANABE

TANaBE setzt sich im 7. Kapitel seiner ,Philosophie als Metanoetik*
mit der Interpretation der drei Glaubenshaltungen (sanshin) auseinander,
die er bei SHiNraN als Ursache der Erlosung angegeben findet.* TANABES
Absicht ist auch hier, die Rolle der Metanoia herauszugeben, die SHINRAN
zwar der Sache nach praktiziere, aber nicht in Worte gefafit habe. In
diesem Sinn will TANABE den Titel seines 7. Kapitels verstanden wissen:
»Die Metanoetik im Kommentar des Kyogyoshinsho Suinrans zu den
drei Glaubenshaltungen.“!

Nicht nur nach Tanases Meinung, sondern auch nach der Ansicht der
Gelehrten der Religionsgemeinschaft [odoshinshii stellt Sminrans Kom-
mentar zu den drei Glaubenshaltungen den Kern des gesamten Kyogyo-
shinsho dar, weil darin die Dialektik des Glaubenshewuftsein zum Aus-
druck kommt.

SuinraNs Kommentar zu den drei Glaubenshaltungen entziindete sich
an der Lektire des Kommentars des Zenpo (613—681) zum Kam-
muryojukyo (= Kangyd).

ZENDO hatte im Kangyo folgenden Text iiber den Glauben entdedkt:

»Wenn eines von den Lebewesen in jenem Land geboren zu werden wiinscht
und die drei Arten des Glaubens erweckt, wird es im Reinen Land geboren wer-
den. Was ist mit diesen Drei gemeint? Erstens shijoshin der lautere Glaube, zwei-
tens jinshin der tiefe Glaube, drittens ekohotsuganshin der Glaube im Bezug
auf die Ubertragung der Verdienste und die Erweckung des Verlangens nach
der Geburt im Reinen Land. Derjenige, welcher diese drei Glaubenshaltungen
besitzt, wird gewifl in jenem Land geboren werden.“16

ZENDO interpretierte dann diesen Text folgendermafen: Die Erlosung
des Menschen beruht allein auf dem Urversprechen des Amida-Buddha
(das im 18. Versprechen zum Ausdruck kommt). Sein ganzes Herz
auf die Kraft dieses Urversprechens zu setzen, ist Glaube (shinjin).
Doch dieser Glaube ist in drei Momente aufgeteilt: erstens in den
lauteren Glauben (shijoshin), der an die Wahrhaftigkeit und Reinheit
der Akte glaubt, welche das vergangene Selbst mit dem Leib, dem
Mund und dem Herzen vollbrachte; zweitens in den tiefen Glauben
(jinshin), der darin besteht, daff das gegenwirtige Selbst sich vollstin-
dig auf die Erlosungskraft des Amida-Buddha verlafit; drittens in

' Im 3. und 6. Teil des Kyogyashinsha.
15 Vgl. Tanase Hajyive Zensui, Band 9, S. 207ff.
16 Hier nach TanaBe HajiMe Zensut, Band 9, S. 212.
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den Glauben beziglich der Ubertragung der Verdienste und die Er-
weckung des Verlangens nach der Geburt im Reinen Land (ekdhotsugan-
shin), der darin besteht, daff das zukiinftige Selbst die Ubertragung der
(eigenen) Verdienste und die Erlosungswirksamkeit des (eigenen) Ver-
langens nach Geburt im Reinen Land glaubt.

Mit anderen Worten: shijoshin bezieht sich auf die eigene Vergangen-
heit, jinshin bezieht sich auf die eigene Gegenwart, ekohotsuganshin be-
zieht sich auf die eigene Zukunft.

Innerhalb des tiefen Glaubens jinshin unterschied ZENDO nach einmal
zwei Momente: ki no jinshin und ho no jinshin. Ki no jinshin bedeutet
den Glauben an die eigene Seinsweise (ki), d.h. man weifl im Glauben,
dafl man ein Stinder ist, ein dem Kreislauf von Leben und Tod Ausge-
lieferter, einer, der mit eigener Kraft nicht entfliehen kann, das bedeutet:
kein Heiliger und Weiser wie die Praktikanten des 19. und 20. Ver-
sprechens, sondern ein ,gewéhnlicher Mensch® (bompu). Ho no jinshin
bedeutet, glaubig die im 18. Versprechen verkiindete Erlosungstitigkeit
Amida-Buddhas auf sich zu beziehen.

ZENDO betrachtete — wie spater auch SHINRAN — seine Zeit als End-
zeit und den Weg des Nembutsu als einzigen Weg zur Erlésung. Er
sah seine eigene Erlosung im Namu-Amida-Butsu und schrieb im Kan-
gyoso, seinem Kommentar zum Kangyé (= Kammuryojukys): ,Wer mit
ganzem Herzen den Namen Amidas ausschlieflich ruft, wer ohne Riick-
sicht darauf, ob er geht, ruht, sitzt, schlift, ob er lange oder kurze Zeit
(ruft), das Rufen jedoch nicht aufgibt, der vollzieht das sogenannte Werk
der rechten Bestimmtheit (fiir die Erlosung), weil es dem Urversprechen
dieses Buddhas entspricht.“” — HoneN, der Lehrer SHiNrANs, soll von
diesem Satz Zenpos fiir den Weg der Erlésung durch die Anrufung des
Namens Amida-Buddhas gewonnen worden sein.

Doch wie interpretiert nun SHiNrAN diese drei Glaubenshaltungen des
Kangyo, welche zusammengenommen die rechte Ursache der Erldsung
sein sollen?

Zunichst identifiziert SHINRAN die drei Glaubenshaltungen des Kangya,
namlich shijoshin, jinshin und ekdhotsuganshin mit den drei im Dai-
muryojukyo (= Daikyd) genannten Glaubenshaltungen shishin, shingyo
und yokusho (,Lauterkeit®, ,Glaubensfreude” und ,Verlangen nach Ge-
burt im Reinen Land), die dort ebenfalls als Ursache der Erlosung
betrachtet werden. Sie werden im 18. Versprechen sinngemif als Ursache
der Erlosung beschrieben. Man vergleiche dazu noch einmal den Text des
18. Versprechens:

,Wenn die Lebewesen der zehn Himmelsrichtungen — wenn ich die
erste Erleuchtung (bodhi) erlangt habe — ihr Herz liutern, freu-
dig an mich glauben und wiinschen, in meinem Land ge-
boren zu werden, und bis zu zehnmal (meinen Namen) rufen, und

17 Hier zitiert nach Tanase Hajime Zensui, Band 9, S. 214. Klammern auch
hier wie bei allen Zitaten vom Verfasser dieses Aufsatzes!

286



wenn sie nicht (dort) geboren werden, dann will ich das héchste, voll-
kommene Wissen (sambodhi) nie erreichen. Ausgenommen sind jedoch
diejenigen, welche die Fiinf Todsiinden begangen und die Rechte Lehre
geschmaht haben.” (Klammern und Unterstreichungen vom Verfasser.)

Dann bezieht SHiNrAN die drei Glaubenshaltungen des Kangyo nicht
mehr wie dort auf Haltungen der erlésungsbediirftigen Lebewesen, son-
dern — wie im Daikyo — auf den Erloser Amida-Buddha selbst, und
zwar auf seine irdische Erscheinung als Hoz0-Bosatsu. Vor unvordenk-
lichen Zeiten ist Buddha um der Erlésung der Menschen willen als
Koénig erschienen und wurde Moénch (H6z8), um auf vollkommene Weise
alle erlosungswirksamen Werke zu verrichten und die Verdienste dafiir
als mitleidiger Bosatsu auf die erlésungsunfihigen Menschen zu iiber-
tragen. Die drei Glaubenshaltungen, die im Daikyo als Ursache der Ge-
burt im Reinen Land Amida-Buddhas betrachtet werden (shishin, shingyo
und yokusho), sind die auf vollkommene Weise verwirklichten und auf
die erlosungsunfdhigen Menschen iibertragenen Glaubenshaltungen des
Hozo-Bosatsu, der nun als Amida-Buddha das Reine Land regiert. Die
Menschen, die das Namu-Amida-Butsu rezitieren, haben Anteil am wvoll-
kommenen Glauben des Hozo-Bosatsu, obgleich sie stets die zum vollkom-
menen Glauben unfdhigen Stnder bleiben, ja nicht einmal das Ver-
langen danach aus sich heraus erwecken kénnen. Darum klagt der alternde
SHINRAN noch wihrend der Abfassung des Kyogyoshinsho tiber sich selbst:
»Ach, traurig ist es wahrhaftig, dafl ich, dieser torichte, kahlkopfige
SHINRAN (= Gutoku Shinran), im weiten Meer der Lust und Gier ver-
sinke, daf ich auf dem hohen Berg von Rubm und Eigennutz umherirre,
dafl ich mich nicht freue, in die Zahl der Festaufgenommenen gezdhlt zu
werden, und dafl es mir kein Vergniigen bereitet, der wahren Erlésung
naher zu kommen. Welche Scham! Welcher Schmerz! “?®

Tanase sieht drei Griinde fiir Suinrans Identifizierung der drei Glau-
benshaltungen des Kangyo (shijoshin, jinshin und ekohotsuganshin) mit
denen des Daikyo (shishin, shingyé und yokushé). Erstens SHINRANS per-
sonliche Metanoia. Suinran erlebt die eigene Erlosungsbediirftigkeit und
Erlgsungsunfahigkeit (Glaubensunfihigkeit!) — wie wir gerade oben
gesehen haben — immer wieder, bis ins hohe Alter, selbst noch als ver-
ehrter heiligmafliger Fithrer seiner Religionsgemeinschaft. Zweitens in
den drei Glaubenshaltungen des Kangyo offenbaren sich Widerspriiche,
wenn man sie einmal als Glaubenshaltungen von Menschen durchzu-
fihren versucht. Shijoshin der lautere Glaube bezieht sich ja nach ZENDo
auf die Vergangenheit, und zwar glaubt man an die Lauterkeit der
eigenen vergangenen Akte, welche die Erlésung bewirken. Die Akte des
Menschen sind aber nicht lauter, erst recht nicht in dieser Endzeit. —
Weiter: jinshin der tiefe Glaube erkennt als ki no jinshin glaubig die
18 Hier zitiert nach Ninon Smis6 Taiker Band 11: Shinran, Tokys 1978, S. 108.
~Gutoku Shinran®: gutoku heifit der ,Nirrische-Kahlkopfige“. Sminran hat
diesen Ausdruck zu cinem feststehenden Teil seines Namens gemacht, als Aus-
druck seiner Metanoia.
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eigene Seinsweise als Stinder. Aber wie kann man die eigene Seinsweise
als Siinder erkennen, wenn nach der Voraussetzung des shijoshin die
eigenen Akte der Vergangenheit lauter sind und die Erlosung schon
bewirkten? — Dann: jinshin der tiefe Glaube nimmt vertrauensvoll als
ho no jinshin die von Amida-Buddha herkommende Erlésung an, und
zwar in der Gegenwart. Wie kann es dann noch des ekohotsuganshin
des Glaubens an die Verdienstiibertragung und die zukinftige Geburt
im Reinen Land auf Grund der Erlésungswirksamkeit des eigenen uner-
schiitterlichen Verlangens bediirfen? Aus dem gleichen Grund widerspricht
ekohotsuganshin auch dem shijoshin. — Schlieflich: Zur Voraussetzung
des ekohotsuganshin gehort es, dafl man an die Ubertragung der eige-
nen Verdienste fiir die eigene zukiinftige Geburt im Reinen Land
glaubt. Aber ist es nicht der Inhalt des jinshin des tiefen Glaubens als
ho no jinshin, dafl man an die in der Gegenwart geschenkte Erlosung
durch Amida-Buddha glaubt?

Diese und andere Widerspriiche ergeben sich, wenn man die drei Glau-
benshaltungen des Kangyo als von den Menschen verwirklichte oder zu
verwirklichende Glaubenshaltungen ansieht. Die Widerspriiche l6sen sich
nur dann, wenn man diese Glaubenshaltungen zunichst als Haltungen
des Hoz20-Bosatsu betrachtet, die dieser dann auf die Menschen iibertragt.
Dann werden die vergangenen lauteren Akte des Hozo-Bosatsu die-
jenigen, die der Mensch im shijoshin glaubig als die seinen, als seine
eigene Vergangenheit annimmt. Dann wird der vollkommene Glaube
des Hozo-Bosatsu an die in der Gegenwart verwirklichte Erlosung zum
ho no jinshin, indem der Mensch die verwirklichte Erlosung als gegen-
wiirtiges Geschenk annimmt und gleichzeitig sich im ki no jinshin doch
stets als Siinder weifl. Dann werden die zukiinftigen erlgsungswirksamen
Werke, die der Mensch sich vollbringen sieht, zu Werken im Zustand der
Erléstheit, und ihre Ubertragung geschieht nun zugunsten der Erlosung
anderer Menschen. Der Mensch wird selber zum Bosatsu fir andere
Menschen.

Der dritte Grund, den TanaBe fir Sminrans Identifizierung der drei
Glaubenshaltungen des Kangyo mit den drei Glaubenshaltungen des
Daikyo sieht, liegt darin, dafi sich die Aussagen dieser beiden Sutren
ergianzen. Das Daikyo spricht von den Tatigkeiten des Absoluten (des
Buddha, des Amida-Buddha oder des Héza-Bosatsu), das Kangyé hin-
gegen spricht von den Titigkeiten der Relativen (der Menschen). Beide
Sutren sprechen vom selben Sachverhalt, ndmlich vom Miteinanderwirken
des Absoluten und der Relativen, nur von zwei verschiedenen Seiten. Nach
SmiNraN ist der erlosungswirksame Glaube von Hozo-Bosatsu verdienter
Glaube und von Amida-Buddha verschenkter Glaube, also letztlich ur-
spriinglich eine Titigkeit des Absoluten, die sich aber geschichtlich im
Glaubensakt der Glaubigen realisiert.’®

19 Vpl. das, was oben iber ,realisieren® gesagt wurde (im Teil 2 dieses Auf-
satzes).
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TanaBe geht aber noch ein Stiick weiter als Suinran. Fiir Tanase ist
das Absolute nicht anders als durch die Bezeichnung ,absolutes Nichts“
(zettai mu) ausdriickbar. Amida-Buddha als Vorstellung von einem per-
sonalen gottlichen Seienden, das als Hozo-Bosatsu in dieser Welt er-
scheint und die Menschen durch seine religiosen Werke erlost, ist fiir
TAnaAgBE nichts als eine Figur des Mythos, die nicht in sich selber, sondern
nur als Symbol fiir etwas Anderes Sinn hat. Dieses Andere mufl erst
noch dargestellt werden.

Wenn Tanase das Absolute als ,absolutes Nichts“ bezeichnet, will er
ausschlieflen, dafl das Absolute als Seiendes oder Sein oder auch etwa
als relatives Nichts (das dem Sein gegeniibersteht) gedacht wird. Das
Absolute ist die Negation von all diesem (darum die Bezeichnung abso-
lutes ,Nichts“). Im Unterschied zu jeder relativen Negation (jedem rela-
tiven Nichts) bezeichnet er das Asolute als ,absolutes® Nichts. Als abso-
lutes Nichts ist das Absolute nicht ,existent®. Es ,gibt® das Absolute
nicht. Es gibt nur die Relativen. Die relativen Seienden sind unter sich.
In ihrer gegenseitigen Negation und jeweiligen Selbstnegation, durch die
sie sich gegenseitig vermitteln, realisiert sich das Absolute als diese Ver-
mittlung zwischen den Relativen. In diesem Sinn ist das Absolute als
absolute Negation gleichzeitig absolute Vermittlung.

Die zwei Momente der gegenseitigen Vermittlung der Relativen sind
die Negation des jeweiligen Gegeniber und die Selbstnegation. Das
Moment der Selbstnegation entspricht der Metanoia. Die Metanoia wird
mir vom jeweiligen Gegentber aufgedringt, genauso wie ich sie ihm
aufdrange, indem ich mich absolut setze und ihn dadurch negiere. Bei
einem Krifteparallelogramm bedarf die eine Kraft der anderen, die ihr
entgegensteht, damit sie selber bestehen kann. Ahnlich muff man sich die
absolute Vermittlung zwischen den Relativen nach TANABE vorstellen.

Oben haben wir festgestellt, dall das Moment der Selbstnegation der
Metanoia entspricht. Da die Selbstnegation durch die Negation vom
jeweiligen Gegeniiber her aufgedringt wird, ist im Begriff der Selbst-
negation die vom Anderen herkommende Negation (= das Negiert-
werden) ebenfalls enthalten. Das Gleiche gilt dann auch fiir den Begriff
der Metanoia. Er enthilt das ,Umkehren®, aber auch das ,Umgekehrt-
werden®.

Nun zuriick zur Metanoia bzw. Reue bei SHINRAN und in SHINRANS
Kyogyoshinsho in der Sicht Tanases. Das, was TANABE interessiert, ist
nicht Amida-Buddha oder Hoz20-Bosatsu, sondern das in SuiNnraNs Leben
und Werk sich zeigende religiose Phinomen der Umkehr, die in sich
alles enthilt: Tod und Auferstehung, Glaube und Erlosung, Aufstieg
und Abstieg, Eigenkraft und Fremdkraft, in der ewigen Gegenwart die
Vergangenheit und die Zukunft.

In der ewigen Gegenwart lafit TavaBe die drei Glaubenshaltungen,
shijoshin den lauteren Glauben, jinshin den tiefen Glauben und
ekohotsuganshin den Glauben an die Ubertragung der Verdienste und
an die Erlssungswirksamkeit des Verlangens nach der Geburt im Reinen

4 ZMR 4/81 989



Land wie in einem horizontalen Kreislauf in sich kreisen, wihrend er
gleichzeitig in der Vertikalen die Aufwirtsbewegung vom 19. iiber das
20. zum 18. Versprechen und die Abwirtsbewegung iiber das 20. zum
19. Versprechen kreisen 1afit. Die Achse dieser zwei Kreisldufe ist fiir
Tanase die Metanoia.

TANABE gesteht zu, dafl das Prius-quoad-se das Heil ist, das uns im
Heilsglauben geschenkt ist. Doch das Prius-quoad-nos ist die Umkehr,
die Metanoia.

Diese Umkehr stellt fiir TANABE aber keine besondere religiose Ubung
dar. Sie vollzieht sich in allen Lebensbereichen auf ihre Weise. In der
Gesellschaft zeigt sie sich als ,Reform®, in der Naturwissenschaft und
Technik als ,Experiment®, in der Moral als ,Anderung des Lebenswan-
dels, in der Philosophie als ,Umdenken®.

Wenn TanaBe als das einzig mogliche Subjekt der Philosophie die
Fremdkraft-Reue-Existenz betrachtet, wie im vorausgegangenen Aufsatz
dargestellt worden ist, dann meint er mit ,Reue® diese in allen Lebens-
bereichen sich vollzichende stete Umkehr. Fiir ihn personlich als Philo-
soph beinhaltete sie stetes Umdenken.

HiNnwEgIsSE zur BEURTEILUNG

Es ist wohl offensichtlich, daf eine ins einzelne gehende, wohlbegriin-
dete Beurteilung der ,Philosophie als Metanoetik® von TANABE in ihrer
Beziehung zu SHinrans ,Kyogyoshinsho“ in der Form eines Aufsatzes
wie des vorliegenden nicht durchgefiihrt werden kann. Es konnen nur
einige Hinweise zur Beurteilung gegeben werden. Dabei soll hier nicht
festgelegt werden, welcher Wissenschaft die einzelnen Hinweise am dien-
lichsten sein konnen, der Religionswissenschaft, den Theologien mit ihren
Missionswissenschaften, der Religionsphilosophie oder der Philosophie
allgemein.

Die Gelehrten der Religionsgemeinschaft SHinraNs, der japanischen
Jadoshinshii, haben sich selbstverstindlich mit TANABEs Deutung SHINRANS
schon auseinandergesetzt. Sie geben zwar zu, dafl das Moment der Reue
in SHiNRANs Leben und Werken zu finden sei, aber SminrAN gebe ihm
lange nicht die systematische Bedeutung wie TanaBE. Auflerdem sei der
Glaube SuinraNs nicht so sehr durch das psychische Phédnomen der
schmerzhaften Reue gekennzeichnet, als vielmehr durch das Phinomen
der dankbaren Freude. (Dagegen wire zugunsten von TANABE zu ant-
worten: TANABE versteht unter der Reue oder Metanoia oder Umkehr
nicht blof} das vergangliche psychische Phdnomen der schmerzhaften Reue,
sondern die conditio humana schlechthin.) — Dann bringen die Gelehrten
der Jodoshinshii vor, durch die Vorstellung TanaBEs von den zwei Kreis-
laufen, vom vertikalen Kreislauf der drei Versprechen und vom horizon-
talen Kreislauf der drei Glaubenshaltungen, werde die Einmaligkeit und
Nichtumkehrbarkeit des Reifeprozesses SHINRANS unzuldssigerweise auf-
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gehoben. Die Verwandlung dieses historischen Prozesses in Notwendig-
keiten, durch die jede menschliche Existenz bestimmt ist, stelle eine unzu-
lassige Verwandlung der Religion in Philosophie dar, ein Ergebnis der
Eigenkraft des Menschen, die ja auch Tanase selber in Frage stelle. Ins-
besondere sei die Rechtfertigung, welche die Religiositit des 19. Verspre-
chens und die des 20. Versprechens durch das Modell von den zwei not-
wendigen Kreisldufen erhalten, vom Standpunkt der Jodoshinshi aus
abzulehnen. Die Religiositat der Jodoshinshii konne nur die des 18. Ver-
sprechens sein. Auflerdem gehe TANABE mit der philosophisch vorgefafiten
Dialektik der absoluten Vermittlung in der Praxis der Reue an SHINRAN
heran und deute hinein, was nicht in Sminrans Leben und Werk ent-
halten sei. (Dagegen wire zugunsten von TANABE zu antworten: Fiir den
Philosophen gibt es keinen anderen Ausgangspunkt als ihn selber, als
das philosophische Subjekt. Wenn TaNABE mit der eigenen Erfahrung
der Metanoia, von der im vorausgegangenen Aufsatz berichtet worden
ist, zu philosophieren anfingt, ist das philosophisch legitim. Es ist eben-
falls philosophisch legitim, mit der eigenen Erfahrung der Metanoia eine
vergleichbare Erfahrung anderer Menschen verstehen und auf ihre ge-
meinsame Struktur hin analysieren zu wollen. Es gibt keinen anderen
Weg fiir Tanase als Philosophen als den des Ausgangs von sich selbst.
Nur insofern er die Erfahrung des anderen Subjekts in sich selber macht,
kann er jene verstehen, vielleicht besser als der Andere.)

Die Tatsache, dafl Tanase das Absolute als absolutes Nichts beschreibt
und Amida-Buddha (bzw. Héz0-Bosatsu) als Figur des Mythos, die ent-
mythologisiert werden muf}, ohne Riicksicht auf den Glauben der ein-
fachen Mitglieder der Jodoshinshi aufhebt, mufl hingegen bei den Ge-
lehrten der Jodoshinshii nicht auf Widerstand stofen. Denn es gibt im
Mahayana-Buddhismus in der Sicht des Absoluten als ,Leere“ cine Uber-
lieferung, von der man aus zum Absoluten als dem ,absoluten Nichts®
gelangen kann. Was Amida-Buddha angeht, so steht er auch fiir SHINRAN
nicht an der Stelle des Absoluten schlechthin. Amida-Buddha ist auch fiir
SuiNrAN nicht die letzte Instanz. Hinter Amida-Buddha als ,Vergel-
tungsleib® (hojin) steht der tberpersonliche ,Gesetzesleib“ (hosshin), der
mit der ,Wahrheit® (shinnyo) schlechthin identisch ist. Amida-Buddhas
irdische Erscheinung Hézo-Bosatsu ist auch fiir SHiNrAN nichts anderes
als ein Erlésungsmittel (hoben), ein ,Entsprechungsleib® oder ,Anpas-
sungsleib® (67in).*® Der fur den spdten SHINRAN immer wichtiger wer-
dende Begriff der ,Naturgemifheit® (jinen-hini) tibersteigt die Stufe
des Amida-Buddha in Richtung auf die ,Wahrheit® (shinnyo) schlecht-
hin. Er verweist auf die letzte Instanz. — Wenn TAnaABE Amida-Buddha
und Hozo-Bosatsu ,entmythologisiert, tragt er also keine dem Buddhis-

* Hosshin, hojin und 6jin sind die am hiufigsten genannten Formen Buddhas.
Hosshin ist allerdings die Form der Formlosigkeit, aus der alle Formen hervor-
gehen.
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mus fremden Kriterien (etwa aus dem Christentum) an SHINRAN heran,
vielmehr entfaltet er eine Moglichkeit des Buddhismus selber.*

Dennoch bleibt vom Standpunkt des Christentums aus zu fragen, warum
TanaBE in seinen Texten immer wieder mit Heftigkeit gegen die Vor-
stellung vom Absoluten als Person oder personalen Wesen zu Felde
zieht, zum Teil mit Argumenten, welche die theologischen Bestimmungen
von Gott als personalen Wesen, wie sie in der christlichen Uberlieferung
weitergegeben werden, mifiverstehen. Es bleibt die Frage, wie Tanase
das personale Moment im Absoluten ,aufgehoben® sein lafit. Die gleiche
Frage mufl auch an die anderen Philosophen der Schule von Kyoto
gestellt werden.*

Von der Seite der Gelehrten der Jodoshinshii, aber auch von der Seite
einzelner Mitglieder der Kyoto-Schule wird TaNABE vorgeworfen, er be-
absichtige zwar eine Philosophie auf dem Rickweg von der Erlosung her
(eine Genso-Philosophie). Es sei aber nicht einsichtig, wie eine Philo-
sophie, deren Basis immer die Reue sein mufi, wie TANABE betont, eine
erloste Philosophie sein kann. Ist eine ,Philosophie als Metanoia® nicht

vielmehr eine Osa-Philosophie? Eine Philosophie im Aufstieg zur noch
nicht verwirklichten Erlosung? Der Verfasser meint zwar, dafl TanABEs
Metanoia durch diese Frage mifiverstanden wird. Doch ist zuzugeben, daf}

bei TanaBe die Beschreibung des Verhiltnisses von Genso und Osa,
gerade wegen seiner Dialektik der absoluten Vermittlung, Einzelfragen
offen 1aft, die hier nicht erortert werden kénnen.

Als Ansatz fiir eine Religionsphilosophie oder fiir eine Philosophie
iiberhaupt, halt der Verfasser die Metanoia im Sinne TaNaBEs fiir
brauchbar. Eine Philosophie als Metanoetik hélt er fiir durchfithrbar.
Ihre iiberzeugende Durchfiihrung ergibt Perspektiven, die in der bis-
herigen Philosophie Westeuropas tibersehen worden sind. Die Schwierig-
keiten, die der Verfasser mit der Durchfiihrung der Philosophie als
Metanoetik durch TanaBe hat, liegen nicht so sehr in Tanapes Verstand-
nis von Metanoia, als vielmehr in ihrer Verbindung mit Tanases Dialek-
tik der absoluten Vermittlung. TanaBEs Beschreibungen der Dialektik
der absoluten Vermittlungen erwecken oft den Eindruck einer Beschrei-
bung automatischer Vorgédnge, einer Vermittlungsautomatik. Eine solche
Automatik widerspricht TanaBes Intention, die personale Freiheit als
Moment der absoluten Vermittlung und auch der Metanoia einzusetzen.
Der Verfasser erkennt diese berechtigte Absicht TanaBEs an und betrach-
tet sie auch als sein Anliegen. Doch sieht er dieses Anliegen bei TANABE
nicht deutlich genug gewahrt.

2t Aber nicht nur Tanase, auch Kirars Nisuipa, Keijn Nisaitani, YoSHINORI
Taxrvuchr, Smizuteru Ucrpa, Koicar TsujimMura und andere Mitglieder der
Kyoto-Schule der Philosophie bewegen sich in der gleichen Richtung.

22 Die Frage nach dem Verstindnis von Person innerhalb der Kyoto-Schule ist
schon von mehreren Mitgliedern dieser Schule angegangen worden und wird
heute hiufig o6ffentlich diskutiert. Vgl. dazu: WarpenreLs, H., Absolutes Nichts,
Freiburg 1976, S. 106ff.
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Schlieflich sei noch auf einen Unterschied zwischen der Metanoia in
der Praxis der christlichen Religion und der Metanoia bei TANABE auf-
merksam gemacht. Bei TANABE gehort zur Metanoia auch das Bekenntnis
der eigenen Schuld. Dieses Bekenntnis ist auch bei TANABE nach auflen
gerichtet, 6ffentlich. Es wird gegeniiber den anderen Menschen oder der
gesamten Gesellschaft vollzogen. Tanase hat dieses Bekenntnis ab 1944
selber praktiziert. Das Bekenntnis vor den anderen Relativen gehort zur
Dialektik der absoluten Vermittlung im Sinne Tanases. Es gehort zu
dieser Dialektik der absoluten Vermittlung aber kein Bekenntnis in Rich-
tung auf das Absolute, insbesondere nicht in Richtung auf ein personal
gedachtes Absolutes wie den christlichen Gott. In den Bekenntnisformeln
des Neuen Testaments und der christlichen Liturgien heifit es zuerst:
,Ich habe gesiindigt vor Dir, Herr® oder: ,Ich bekenne dir, Gott, all-
michtiger Vater, dafl ich gesiindigt habe...® — Danach erst folgt das
Bekenntnis vor den anderen Menschen. (Wie im Confiteor der Messe.)

SUMMARY

In ZMR 65 (1981), 121—138, the author promised a following article showing
how TANABE uses his ,metanoetics® as hermeneutical key for the interpretation
of the Kyogyoshinsho (,Teaching-Practice-Faith-Salvation®, the main-work of
SuinraN, the founder of the Japanese Amida-Buddhist sect Jodoshinshii, 13th
century) which is regarded by TanaBE as the ,deepest” philosophy of religion
till now. — The present article is the realization of the author’s promise. It is
divided in 4 parts: (1) SminraN and his main-work, the Kogyoshinsho (con-
taining a short introduction into Sminran’s life and theology by the author);
(2) The three vows of Amida-Buddha according to the interpretation of
Hajyme Tanasge; (3) The three moments of faith according to the interpre-
tation of Hajime Tanase; (4) How to judge TANABE's interpretation of SHINRAN?
Some remarks by the author. — A result we may say: Although TanaBg's inter-
pretation of SmiNraN’s thought stresses points which historically Sminran himself
did not stress, these points are really contained in SHiNrRAN's thought and
life. The most important of these points is zange = metanoia. SHINRAN's
Kyogyoshinsko is a philosophy-as-metanoetics implicite, although not explicite.
According to the author Tanase discovered in himself and in SHINRAN a new
way for philosophy of religion and for philosophy in general: the philosophy-
as-metanoetics. The problems of this new philosophy have their origin in his
concept of ,absolute mediation® (,absolute Vermittlung®) rather than in his
concept of metanoia.
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KLEINE BEITRAGE
»ETHIK DER RELIGIONEN®“*
von Hans Waldenfels

Die Grundlagendiskussion tiber Grundrechte, Grundwerte, Menschenrechte u. i.
hat in zunehmendem Mafle das Interesse an den Menschen- und Gesellschafts-
bildern der nichtchristlichen Religionen geweckt. Wo aber der Mensch in den
Vordergrund des Interesses tritt, stellt sich zugleich die Frage nach dem mensch-
lichen Verhalten, nach Ethos und Ethik. Merkwirdigerweise hat es bislang an
grundlegenden Darstellungen der Ethik der Religionen gefehlt. Um so mehr ist
die Bemithung C.H. Ratscaows zu begriifien, diesem Mangel mit einem ,Hand-
buch® Abhilfe zu schaffen.

Aus der vorsichtigen Andeutung von P. Antes erfihrt man, daff der Band
nicht ohne Schwierigkeiten zustande gekommen ist (223). AnTEs spricht von einer
Verzogerung der Drudklegung um nahezu zwei Jahre. Leider macht der Band
selbst in Anordnung und Durchfithrung der Beitrdge einen derartig disparaten
Eindruck, dafl er schwerlich als das grofle Ereignis gefeiert werden kann, als das
man ihn begriifien michte. Am Ende bleibt der Band nur ein starkes Signal fiir
eine dringende Aufgabe, wie nun im einzelnen zu erldutern ist.

Das Handbuch enthilt sechs Beitrdge von recht unterschiedlicher Lange, unter-
schiedlichem Problembewufltsein und folglich unterschiedlicher Gewichtigkeit. Am
leichtesten vergleichbar sind die Beitrdge von PETER ANTES, einem ausgewie-
senen Islamologen, zur ,Ethik® (sic!) im Islam (177—225), von PeTer GERLITZ,
einem Bremerhavener Pfarrer, zur Ethik des Buddha (227—348), und von GUn-
THER Dierz-SonNTHEIMER, einem Fachmann fir die Religionsgeschichte Siid-
asiens, zur Ethik im Hinduismus (349—436). Diesem Mittel- und Hauptteil sind
zwei Beitrdge vorgelagert: Von der Frommigkeit. Eine Studie iiber das Ver-
hiltnis von Religion und Sittlichkeit, aus der Feder des Herausgebers, syste-
matischem Theologen in Marburg (11—77), und: Kultur und Ethos. Zum Pro-
blem der Sittlichkeit in Primitivkulturen, von WiLaeLm Duerg, Religionswissen-
schaftler in Nijmegen (79—176). Der abschlieflende Beitrag: Gesetz und Morali-
tat in orientalischen Religionen, stammt von J. Duncan M. Derrerr, cinem
englischen Religionswissenschaftlier (437—511); vorausschauend sei bemerkt, dafl
mit ,orientalischen Religionen® die ,asiatischen® unter Einschluf} des Judentums
und Ausschlufl des Christentums verstanden werden (443).

Bedenkt man den konkreten Ort der Frage nach der ,Ethik der Religionen®,
dann ist leicht zu erkennen, dafl diese in einer siakularisierten Gesellschaft, d. h.
einer Gesellschaft, in der sich ethische Begriindungen in hohem Mafie von reli-
giosen Grundlegungen 16sen, nicht ohne zureichende hermeneutische und wissen-
schaftstheoretische Uberlegungen angegangen werden kann. Das Fehlen einer
solchen Grundlagenreflexion, die vom Herausgeber in der Planung des Bandes
als Voraussetzung fiir alle Beteiligten hétte geleistet werden miissen, ist wesent-
lich mitverantwortlich fiir den unbefriedigenden Gesamteindruck des Handbuchs.
Da in einem Handbuch der Religionen erwartet werden kann, dafl die Religionen
nicht unter der Hand an den Mafistiben einer christlichen Theologie gemessen
werden, ist der Ridkgriff auf Ursprungsphidnomene und ihre geschichtliche Ent-

* Cart Hewvz Rarscuow (Hrsg.), Ethik der Religionen. Ein Handbuch. Primi-
tive, Hinduismus, Buddhismus, Islam. W. Kohlhammer/Stuttgart-Berlin-Koln-
Mainz 1980; 511 S.
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wicklung hilfreich. Eine solche Untersuchung ist in hervorragender Weise von
W. DuerE (= D.) geleistet worden; sie ist die eigentliche Grundlegung des
Handbuchs. Dem Benutzer des Buches kann daher nur angeraten werden, mit
der Lektiire dieses sehr differenzierten Beitrags zu beginnen.

D. beschaftigt sich eingangs mit der schwierigen Bestimmung der ,Primitiv-
kulturen®, wobei er darauf besteht, dafl die Frage nach Sittlichkeit in ihnen ohne
die Geschichte der Rezeption dieser Kulturen durch das abendlandische Bewufit-
sein nicht zu betrachten ist (86). Leitende Gesichtspunkte sind fir ihn a) die
Empirie, b) die mythologische Transformation und c) die theoretische Begriindung
(89—92). Die ,Primitivkultur® ist nach D. als ,das Prinzip zu betrachten, das
sich als anfidngliche Einheit des kulturellen Seins in allen Erscheinungen des-
selben darstellt und ausdrickt® (98). Seine ausfihrliche Eingangsiiberlegung
spielt D. am Beispiel eines kongolesischen Pygmaenstammes durch, den Bambuti,
die am Ituri, einem Nebenflufl des Kongo, lebten (121). Er belegt Sitte und Sitt-
lichkeit als Ausdruck und Prinzip kultureller Kontinuitat (120—132), fihrt so-
dann das Bewufitsein der Sitte zur Begrindung der Sittlichkeit weiter, wobei
er auf den Zusammenhang von Mythos und Sittlichkeit, Ritus, Kult und Sitte
stoft (182—140). Die Verankerung von Sitte und Sittlichkeit im Mystisch-Mytho-
logischen erdffnet zugleich den Blick fiir die Spannung von kultureller Eigen-
stindigkeit und umfassenderer, schlieflich universaler Geschichte (141—148).
Die urspriingliche Vermittlung von Mensch und Kultur nennt D. ,unio mythica®
(148); aus ihr erschlieBt er die urspriingliche Bedeutung des einzelnen Menschen
und der Gemeinschaft, aber auch den Sinn des lebensgemeinschaftlichen Tuns
(149ff.). Religion ist mach D. iiberall dort anzutreffen, ,wo Person und Ge-
meinschaft tber ihre kulturelle Darstellung und Vergegenwirtigung hinaus noch
einmal in ihrer Substantialitit angesprochen, erstrebt und zur Erinnerung ge-
bracht werden® (160). Wir miissen die Ausfihrungen zur Gottesfrage hier iiber-
gehen (170—175), nennen aber die fir die weitere Religionsgeschichte relevanten
Ergebnisse:

»Erstens ist darauf hinzuweisen, dafl die Frage nach der menschlichen Freiheit
und damit nach der jeweiligen Gestalt der Sittlichkeit auf dem Hintergrund von
kultureller Substanz und kulturellem Eidos im Verhiltnis von Mythos und
Mythologie zu sehen und aus dieser Perspektive zu begreifen ist.

Zweitens ist festzuhalten, daf Religion von ihrem Ansatz her nicht nur als
ein sittliches Problem in Erscheinung tritt, sondern dafl sie in der Entfaltung
ihres eigenen Ursprungs zugleich auch die Sittlichkeit in sich aufgenommen hat.
In dem daraus entstechenden Verhiltnis wechselseitiger Abhédngigkeit fallt der
Religion die Aufgabe zu, Sittlichkeit in mythisch-mythologischer Vermittlung zu
begriinden, zu erhalten und zu vertiefen, wihrend es der Sittlichkeit zu-
kommt, Religion im Lichte dieser Vermittlung zu bewerten, zu tragen und zu
vollenden.

Drittens macht die Problematik von Gottesbewufitsein und Gottesbegriff deut-
lich, dafl wir von Gott nicht abstrahieren kénnen, wenn wir von Freiheit und
Sittlichkeit sprechen. Ob der Mensch frei ist oder nicht, ob er und fiir welche
Gestalt der Sittlichkeit er verantwortlich ist, hdngt nicht nur vom Zusammen-
wirken des Gegebenen und der Fakten ab, sondern auch davon, ob er an Gott
glaubt und geglaubt hat, bzw. wer der Gott ist, den er an sich selbst darstellt
oder nicht darstellt...* (175£.).

Auch im Eingangsbeitrag geht es Ratscaow (= R.) um die Verhaltnisbestim-
mung von Sittlichkeit und Religion. Diese Frage stellt sich um so entschiedener,
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als in der Neuzeit Religion und Sittlichkeit fast antinomisch sich gegeniiber-
stehen. Diese Situation ist allerdings vordringlich Situation des Abendlandes.
R. entfaltet folglich auch das Phinomen im Blick auf unseren geschichtlichen
Kontext. Ausgangspunkt ist ihm die Frommigkeit als ,die lebensvolle Erschlos-
senheit von Religion und Sittlichkeit* mit ihrem Kernstiick, dem Gebet (13). In
ihren Gestaltwerdungen verlauft sie in zwei Richtungen: ,Fir die Welt — vor
Gott!“ Der Lebensvollzug ,Frommigkeit aber ist nach R. ,mit dem Hervor-
treten eines Gottes in Bewegung gesetzt” (14). Die Frage, wieweit und ob iber-
haupt der Zerfall der Frémmigkeit und die Emanzipation verninftiger Hand-
lungsbegriindungen aus dem religiosen Bereich Erbe der Aufkldrung sind, prift
R. im Blick auf die griechische Aufkldrung des 4. vorchristlichen Jahrhunderts
(Platons Dialog Eutyphron), die europdische Aufklirung des 19. Jahrhunderts
(Kant, Schleiermacher) sowie die von N. Hartmann entwickelten Antinomien
(Diesseits- Jenseits, Gott-Mensch, Heteronomie-Autonomie, Vorsehung-Freiheit,
Erlésung-Verantwortung). Er kommt zum Ergebnis, dafl die Aufklirung nicht
fiir den Zerfall der Frommigkeit verantwortlich gemacht werden kann. Die
Losung der Frage nach diesem Zerfall versucht R. in einem Vergleich zwischen
dem Zusammenhang von Sittlichkeit und religiéser Mitte im Theravada-Bud-
dhismus und Christentum. In beiden Religionen beobachtet R., dafl ,das dem
zentralen religiosen Wollen unmittelbar verbundene Handeln sich mit einem
anders motivierten Handeln zusammenschlieft* (57 u.8.). ,Beide Religionen
holen sich aus der religiosen Tradition der von ihnen kritisierten Religionen
Gebotsreihen herein und machen sie fiir ihre Religionen verbindlich® (67). Doch
widersprechen die Gebotsreihen in ihrer Tendenz dem Grundanliegen der neuen
Religion.

Nach R. sicht es so aus: ,Im Buddhismus ist der lebensbewahrende Charakter
der Gebote sogar ein krasser Widerspruch zur Einsicht des Erleuchteten. Im
Christentum ist es so nicht. Aber diese Gebote sind vor der Licbestat Gottes
allzu menschlich und ,weit’ (67). Wahrend sich so im Buddhismus die spezifisch
buddhistische Ethik der Losung aus allen Umklammerungen der Welt nicht mit
den Verboten von Diebstahl, Mord u.a. verbinden lassen, 1af}t sich die christ-
liche Nachfolge wie ein Gebot verstehen (68). Nachfolge- und Gebots-Ethik sind
im Christentum vereinbar. Den Zerfall der Frommigkeit im christlichen Raum
mochte nun R. in nachreformatorischer Zeit ,durch Verschiebungen im Neben-
einander von Nachfolge-Sittlichkeit und Gebots-Moral hervorgerufen® (75)
sehen. :

R’s Beitrag ist somit stirker im Sinne einer Problemanalyse zum sich dndern-
den Verhiltnis von Religion und Sittlichkeit in der abendlidndisch-christlichen
Welt zu lesen, wobei der Frommigkeitszerfall das Signal abgibt. R’s Ausfih-
rungen betreffen damit die Frage nach der Ethik im und zum Christentum,
weniger den Gesamtbereich der Ethik der Religionen. R. selbst sieht DErrETTS
(= De.) abschliefenden Beitrag tiber das Verhiltnis von Gesetz und Moralitit
in den asiatischen Religionen komplementar zu seinem eigenen. Hatte D. das
Verhiltnis von Kultur, Religion und Ethik und R. selbst das Verhiltnis von
Ethik und Religidsitit angesprochen, so soll De. vom Ansatz des Gesetzes her
einen 3. Aspekt behandeln: das Verhiltnis von Gesetz und FEthik. Dankens-
werterweise zeigt aber nach der Beschreibung des Gegenstandes der Unter-
suchung der II. Abschnitt iber die Begriffsbestimmungen (441—445), was von
De’s Untersuchung zu erwarten ist. Seine Begrifflichkeit ist erschreckend vorder-
grindig und problemblind formuliert. Gesetz ist fiir ihn im allgemeinen ,die
Verbindung von Bestimmungen, mit denen der Staat — oder die zur Selbstver-
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waltung eingerichtete Korperschaft — Verpflichtungen durchsetzt® (441). Damit
ist von vornherein die Vielschichtigkeit des Gesetzesbegriffes in den Religionen,
Thora, $ari’a, dharma u.a., ausgeblendet und die Problematik eines religions-
bedingten und eines religionsiibergreifenden Gesetzesbegriffs unterlaufen. Reli-
gion als ,Gesamtheit von Glaubensiiberzeugungen, die der Gldubige aus irra-
tionalen Griinden vertritt und auf sein eigenes Wissen um eine Macht bezieht,
die ganz oder teilweise auflerhalb seiner selbst und anderer ist und die seiner
physischen Kontrolle nicht unterliegt® (442), ist fiir De. nicht mit Werturteilen
verbunden, ldfit aber Aberglauben in die Nahe riiken. Moralitat ist fir
De. schlieflich ,die Gesamtheit von Verhaltensregeln, die bewufit oder (wenn
es sich um eine Gewohnheit handelt) im Unterbewufitsein auf die Zustimmung,
die Vorlieben oder Gebote der Gesellschaft bezogen sind“ (ebd.). Es folgt dann
ein von De. selbst als ,oberflachlicher Uberblick: Ost und West® angesprochener
III. Teil, der seinem Titel alle Ehre macht, doch jeder wissenschaftlichen Ernst-
haftigkeit spottet. Daran schliefit sich dann ein Rundblidke von IV. Ferner Osten
iiber V. Buddhismus, VI. Islam zu VII. Judentum und VIII. Hinduismus an.
Mehrfach greift De. dabei auf gehorte oder verdffentlichte Referate und fremde
Zusammenfassungen zuriick. Man fragt sich angesichts der Art der Material-
behandlung, warum nicht auf V, VI und VIII verzichtet wurde, da diese Ab-
schnitte in vielem Wiederholungen zu den eigenen Beitragen zu Buddhismus,
Islam und Hinduismus darstellen. Die eigentliche Frage nach der Verselbstin-
digung von Recht und Moral und nochmals von Recht/Moral und Religion sowie
dem Ort der drei Faktoren in der modernen Gesellschaft wie im modernen Staat
beantwortet De. mit seinem Beitrag nicht.

Was in Des Aufsatz unerfindlich bleibt, nidmlich die Anordnung der Reli-
gionen, bleibt auch im Mittelteil des Handbuchs, wo Islam, Buddhismus und
Hinduismus einander folgen, ungeklirt. Kénnte man noch den Ort des Islams
als in seinem Monotheismus dem jiidisch-christlichen Bereich néchster Religion
rechtfertigen, so ist die Reihenfolge Buddhismus-Hinduismus in keiner Weise
verstandlich, ja werden auf diese Weise Abhingigkeitsverhiltnisse noch zusatz-
lich verwischt.

Die Schwerpunkte der Betrachtung sind in den drei Beitrdgen ebenfalls unter-
schiedlich verteilt: Antes (= A.) setzt bewufit beim Islam als vielschichtigem
Phinomen heute ein; Gerritz (= G.) beschrankt sich auf die Ethik des frithen
Buddhismus und kommt zu einem Gegenwartsbezug nur indirekt dadurch, dafl
er sich auf heute vorhandene Textiibersetzungen sowic auf iiberwiegend abend-
landische Sekundirliteratur stiitzt; SontaeEMER (= S.) wiederum fragt nach der
Ethik im heutigen Hinduismus.

Fiir den Islam weist A. iiberzeugend nach, dafl die ,Unterscheidung von ethi-
schen, religiésen und juridischen Komponenten... europdischen Ursprungs® ist
(182; 184 u.5.). Damit sind zwei Ergebnisse vorweggenommen: (a) Die geringe
Zahl ausdriiklicher Werke zur islamischen Ethik wird der Sache des Islams
selbst vielleicht gerechter, als die europiische Klage iiber das Fehlen solcher
Werke vermuten 138t. (b) Ansatzpunkt der ethischen Frage ist die Bemiihung
um das Verstindnis des islamischen Rechts. Wenn ethische Fragestellungen be-
handelt werden, so sind sie als Teilbereiche der positiven gottlichen Setzung vor-
zustellen. Geschieht das aber, ,so losen wir mit Hilfe unserer europiisch-west-
lichen Sonde gewisse Problemkreise aus dem Gesamtkomplex heraus und be-
trachten diese — unserem Interesse entsprechend — gesondert® (185). Diese
Absonderung aber geschicht auf der Basis des Koran und unter Beriicksichtigung
der Sari’a. Zur Ortung des ethischen Teilbereichs skizziert A. den Islam in seiner
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Ganzheit (B), bevor er auf die Ethik im engeren Sinne eingeht (C). Er stellt
eine Art ,Pendent fiir den jiidisch-christlichen Dekalog® in Sure 17,22—88 vor
(199f.), beschreibt die Anweisungen hinsichtlich des Gemeinschaftslebens, die
Kasuistik der medinensischen Zeit, das Verhdltnis von Aufforderung und Ver-
boten. Nachdem A. das Problem menschlicher Freiheit im Islam schon im Rah-
men der Grundsatzitberlegungen bedacht hatte (A. vor allem 186—189), geht
er im Anschluff an die Beschreibung der Vorschriften auf das Verhiltnis von
auflerem Tun und innerer Absicht als der Kernfrage nach dem Verhiltnis von
Legalismus und Moral ein (D).

Der informative Beitrag schliefit mit der Darstellung der Rechtsinstitutionen
und der Rechtsfindung (E). Als Ergebnis zeigt sich nochmals, dafl es im Islam
eigentlich keine Ethik — daher ,Ethik® in Anfithrungszeichen — gibt: Denn
dem Willen Gottes gemidfl handeln heifit nicht notwendigerweise auch das philo-
sophisch einsehbar Gute tun. Wenn der Mensch Gott wohlgefallig handeln will,
bedarf er der gottlichen Offenbarung; seine Einsicht allein befdhigt ihn nicht,
Gottes Festlegung von Gut und Bose zu erkennen (221f.). Der Beitrag von A.
kommt in der vorliegenden Gestalt zweifellos den an einen Handbuchbeitrag
gestellten Erwartungen am nichsten.

Um in der historisch richtigen Reihenfolge zu bleiben, ist sodann S’s Aufsatz
zur Ethik im Hinduismus zu besprechen. 8. stellt einleitend fest, dafl eine Dar-
stellung der Ethik im Hinduismus vor der fast unlosbaren Aufgabe steht, ,den
immer noch starken Einfluf} der Tradition gegen die durch die lange Berithrung
mit dem Westen angeregten Bemithungen um Modernisierung und Reform ab-
zuwagen und realistisch zu beurteilen® (349). ,Die Darstellung der Ethik wird
dadurch nicht leichter, dafl weder heute noch im traditionellen Hinduismus ein
geschlossenes, autonomes System der Ethik angestrebt wird und wurde; so war
fiir die indischen Weisen der Vergangenheit Ethik nicht Selbstzwedk, sondern
Vorbedingung fiir die ultima ratio: den Weg zu Gott zu finden oder
die Verwirklichung von atman und brahman und die Befreiung von der
Wiedergeburt, dem Gebundensein an das Rad weltlicher Existenzen (samsara)”
(850). Da die Aufstellung von Leitsitzen in besonderer Weise im Dharmas$astra
thren Ausdruck gefunden hat, bildet dieses ein entscheidendes Moment der
Untersuchung. S. geht es in der augenblicklichen Forschungssituation ,nicht um
eine historische Darstellung der Ethik im Hinduismus, sondern in erster Linie
um das, was im Hinduismus der Gegenwart Giiltigkeit beansprucht und darum,
welche Vorstellungen auf das ethische Verhalten der Hindus ausiben® (855).
Facettenhaft bespricht S. folgende Momente: die Karma-Theorie — unter Ver-
weis auf den Jainismus und die Ethik der verschiedenen Ebenen des Hinduis-
mus, Weltentsagung und Weltbejahung, die Funktion des Heiligen als Leitbild
fiir ethisches Verhalten, sodann die brahmanischen Wertvorstellungen und die
Kastenordnung im modernen Indien, die weltliche Macht und die traditionellen
weltlichen Leitbilder, den sattva-Begriff und das Leitbild der ,Guten® bzw. des
swahren® Brahmanen. Er kommt dann auf die Lehre vom richtigen Verhalten zuriick,
wie sie im Dharmasastra zutage tritt, vergleicht Ritual und Ethik im Dharma$astra
und in der Bhakti Tukarams, bevor er am Ende die ,allgemeingiiltigen dharmas®,
die Ethik der indischen Familie und die Ethik der Epen bespricht. S. fafit seine
Bemiihung, wie folgt, zusammen: ,Nur einige Grundziige, und die nicht einmal
vollstindig, konnten hier aus der Fiille des zum grofiten Teil noch unerschlos-
senen Materials eher referierend als analytisch wiedergegeben werden® (431).
Sowohl die von D. erarbeiteten Beobachtungen zur Entstehung der Sittlichkeit
wie auch R’s fir Buddhismus und Christentum gemachten Bemerkungen zur
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Beziehung von Ethik und Religion kénnten dennoch auch auf den Hinduismus
ubertragen werden.

Es bleibt der Beitrag iiber den Buddhismus. Der Titel lautet anspruchsvoll
,Die Ethik des Buddha®, und der Untertitel ,Philosophische Grundlagen und
sittliche Normen im Frithen Buddhismus® ist es nicht weniger. G. beginnt mit
einem Uberblick uiber bisherige Darstellungen, soweit sie in westlichen Sprachen
zuganglich sind (227—232; ,B. Daijiten fiir ,Bukkyd Daijiten® (228) ist natiir-
lich kein Autorenname, sondern bedeutet schlicht ,Buddhistische Enzyklopiadie®).
Problematisch ist aber dann, wie G. sein Thema angeht. Er setzt offensichtlich
ein gemeinsames Buddhaverstandnis als problemlos voraus und fragt sich daher
weder, wie er sein Buddhaverstindnis gewinnt, noch teilt er mit, was und wer
fiir ihn ,Buddha® ist: die historische Gestalt, die allen erreichbare Erleuchtungs-
gestalt (was aber heifit dann , Erleuchtung®?), eine Transzendenzgestalt? Gerade
nach den Wedhselbddern, in die unser christliches Jesusverstindnis zusammen
mit den dafir vorhandenen Quellen getaucht worden ist, ist ein naives Buddha-
verstindnis wissenschaftlich nicht mehr vertretbar. Entsprechend unreflektiert
bleibt G’s Quellenbenutzung. Er zitiert weithin nach den bekannten deutschen
Ubersetzungen von NEUMANN, NYANATILOKA, NYANAPONIKA u.a., ohne sich auch
nur zu fragen, wie es einerseits um literarisches Alter und Abhédngigkeiten der
Texte, andererseits um die philosophischen Primissen der Ubersetzer und folg-
lich um die Sachgerechtigkeit der Begriffswahl bei den Ubersetzungen bestellt
ist. Letzteres aber ist um so erheblicher, wenn G. entscheidet: , Wir gehen bei der
Begriindung der buddhistischen Ethik den umgekehrten Weg, der auch in der
philosophischen Logik des Buddha angelegt ist: Von der Reflexion iiber die
Wirklichkeit und das Wesen des Menschen zur praktischen Erfahrung des Lei-
dens und seiner Uberwindung® (287). Diese Entscheidung G’s fiir einen Vor-
rang der Theorie bzw. der Reflexion gegeniiber der praktischen Erfahrung,
spater dann der Ontologic gegeniiber der Ethik bleibt letztlich unbegriindet.
Ich selbst bin jedenfalls nicht sicher, ob die G’sche Option fiir den Bereich ver-
tretbar ist, den er im Untertitel ,Frither Buddhismus® nennt. Immerhin nennt
G. damit den Interpretationsrahmen, in dem er seinen Beitrag gesehen wissen
méchte. Nur bleibt auch hier wieder offen, was ,Friher Buddhismus® meint;
ist er der Theravada-Buddhismus oder der Urbuddhismus, macht er dazwischen
einen Unterschied oder nicht?

Obwohl nun G. von ,Ethik des Buddha® sprechen will, bringt es seine Vor-
entscheidung mit sich, daB die Gestalt des historischen Buddha nicht einmal
schemenhaft skizziert wird. Dafiir bilden philosophische (doch was heifit hier
»philosophisch“?) Leitmotive den Ausgangspunkt: die Wirklichkeit als Wandel,
die ,Formel von der Bedingten Entstechung® (236—243), die Anatta-Lehre —
G. iibersetzt ,Ich-losigkeit® und problematisiert das Verhiltnis von Ich und
Selbst; warum spielt er nicht mit ,Selbst-losigkeit“? —, die Willensproblematik,
schlieRlich die vier Wahrheiten (257—280). Dieser 2. Abschnitt des Beitrags:
Voraussetzungen der buddhistischen Ethik bediirfte zusatzlich zu den schon an-
gesprochenen hermeneutischen Fragen der Auseinandersetzung an vielen Punk-
ten. Die Kritik an H. Dumouriy, an dem Indologen H. Nakamura und dem
Religionsphilosophen Y. Taxrucrn — beide nennt G. einseitig ,bekannte japa-
nische Buddhologen® — ist bei wirklicher Beschiftigung mit deren Werken so
nicht haltbar und wirkt angesichts der schmalen Argumentationsbasis von G.
duflerst befremdlich (vgl. 251ff.). Wenn vor der Behandlung der vier Wahr-
heiten bereits feststeht. dafl einerseits ,der Buddha... mit anderen Mafistiben
gemessen werden (muf) als jeder andere Philosoph®, er andererseits aber nach
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G. ,in seiner Dascinsanalyse auch dort ein(setzt), wo die anderen Philosophien
einsetzen, namlich beim Ich“, dann scheint mir der Zugang cher verbaut als
eroffnet zu sein. Den provokativen Neuanstol des Buddha bei aller relativen
Verhaftung an seinen historischen Traditionskontext, der in R’s knapper Dar-
stellung des Theravada noch aufleuchtete (vgl. 49—57), vermag G. aufgrund
seines Vorgehens nicht mehr zu erschliefien.

Von der Darstellung der vier edlen Wahrheiten (in 2.8) an, in deren Aus-
deutung er die vorausgeschickten Reflexionsergebnisse weiterverwenden mufl,
kommt G. im 3. Abschnitt zur Besprechung der sila als der Ethik der Selbst-
losigkeit. Er kennzeichnet dabei die ethische Praxis als ,Grundhaltung des
Mittleren Pfads®, wobei weder Dogmen noch gottliche Weisungen als Markie-
rungen dienen: ,Im Zentrum der ethischen Botschaft des Buddha steht der
Mensch; von ihm wird erwartet, dafl er in der Lage ist, einerseits die kausalen
Zusammenhinge der Wirklichkeit zu durchschauen und andererseits das Mit-
leiden mit den Wesen zu empfinden® (281). Wenn aber so argumentiert wird,
wird dann nicht der Einsatz von ,philosophischen Grundlagen“ zum Surrogat fiir
eine religidse Abkiinftigkeit? Der Frage des ,Religiosen” in der Ethik des
Buddhismus stellt sich G. nirgends. Was bedeutet aber dann dic Rede von
,Erlésung“? Die Reihenfolge Ontologie/Psychologie — Ethik/Soteriologie (vgl.
982f.) ist viel entscheidender, als es G. selbst bewufit zu sein scheint. G. geht
dann auf folgende Gesichtspunkte ein: das Arahat-Ideal, die Normen fiir Ménche
und Laien, fiir den Umgang untereinander, das Verhiltnis von Eltern und Kin-
dern, Lehrer und Schiiler, Freunden zueinander, Herr und Knecht, schlieflich
die Kastenlosigkeit. Der 4. Abschnitt ist metta, der alles umfassenden Tugend
der Giite, gewidmet. Alle diese Abschnitte enthalten ausfiihrliche Zitate.

Zu Beginn seiner SchluBbemerkungen betont G. dann — im Grunde genom-
men im Widerspruch zur Anlage seiner Untersuchung —: ,Der Buddha war kein
Theoretiker; er dachte in der Ethik eminent praktisch. Der Achtfiltige Pfad, in
dessen Zentrum die Ethik ihren Platz hat, ist ein Heilsweg, der fiir jeden offen-
steht, weil er fiir jede Stufe geistiger Entwicklung eine Stufe des Heils bereit
halt. DaR das Arahat-Ideal dabei den Monchen vorbehalten bleibt, macht die
buddhistische Ethik ebenso wenig zu einer Monchsethik wie den Buddhismus zu
einer Mbnchsreligion, sondern hiingt vielmehr mit jenen Strukturen zusammen,
die wir eingangs als ,spirituelle Heterogenitit® gegenitber dem westlichen Den-
ken bezeichnet haben: mit dem Fehlen der personalen Dimension und der Dimen-
sion einer linearen Geschichte, vor allem aber mit dem Fehlen einer theistischen
Basis und eines theistisch-teleologischen Ziels* (343). Was aber soll dann der
Salto mortale am Schlufl: ,Wenn wir aber davon ausgehen, dafl die Ethik des
Buddha nicht mehr nur unter dem Gesichtspunkt des ex opere operato abge-
handelt werden kann, weil sie... in der Tat auf Einsichten beruht und Ein-
sichten von den Buddha-Jiingern verlangt, dann diirften auch fir den Sangha
und den aus ihm hervorgehenden Heiligen ethische Normen und moralisches
Handeln die Konsequenzen der Erkenntnis und somit unabdingbare Voraus-
setzungen fiir die Erlangung des Nirvina sein. Damit wére zugleich die her-
kémmliche Behauptung widerlegt, beim Buddhismus handele es sich lediglich um
eine ,Selbsterldsungsreligion®® (343f.). Hier fragt sich doch: a) Was versteht G.
unter ,ex opere operato* und gar einer Ethik ,ex opere operato; was soll die
Ubertragung einer sakramententheologischen Formel auf die Ethik?, b) Wie
1Rt sich bei cinem philosophisch markierten Erkenntnisbegriff der Eindruck der
,Selbsterlosung® vermeiden? Die Vermittlung von Ethik und Religion wire
gerade fiir den Bereich des Buddhismus eine vordringliche Aufgabe gewesen, —

300



und das um so mehr, als bei einer Behandlung der buddhistischen Ethik in einer
sikularisierten Welt und gegen ihre religionslosen Verteidiger auf der religitsen
Komponente zu bestehen ist.

Ein dringendes Desiderat fiir jedes Handbuch ist ein Sach- und Namens-
register. Es fehlt hier genauso wie ein weiterfithrendes Literaturverzeichnis.

Es bleibt also dabei: Das vorliegende Handbuch setzt ein Signal. So wie es
vorliegt, verlangt es aber nach ciner vertieften Grundlagenreflexion wie auch
nach hermeneutischen Klirungen bei der Behandlung einzelner Religionen. An-
gesichts der Grundlagenkrise der Ethik sollte aber, wo erneut nach der Ethik
der Religionen gefragt wird, nicht unterlassen werden, zuvor einen Fundamental-
cthiker zu Rate zu zichen.
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MITTEILUNGEN
In memoriam P. Josef Albert Otto S]

In den Abendstunden des 24. Mai verstarb in Minster, kurz nach Vollendung
seines 80. Lebensjahres, P. Dr. Joser Arserr Orro SJ. Er war mehr als ein
Freund der ZMR. Als Tnomas Onm OSB 1952 ihre Schriftleitung iibernahm,
konnte er P. Orro nicht nur als Mitarbeiter, sondern auch als Mitherausgeber
gewinnen. Er war es nicht nur den Namen nach. Er gab nicht nur gute Rat-
schldge, er half auch tatkriftig mit. Er besorgte Beitrdge von Missionaren, iiber-
nahm manches Buch zur Besprechung und schrieb Jahre hindurch cine Chronik,
die die Ereignisse und Entwidklungen auf den verschiedenen Missionsfeldern sorg-
faltig notierte. Auf den Sitzungen der Wissenschaftlichen Kommission des Inter-
nationalen Instituts fir missionswissenschaftliche Forschungen und bei den Be-
sprechungen des Redaktionsausschusses bestach er durch sein ausgewogenes Urteil
und die vornehme Zuriickhaltung, die nicht selten vor einseitigen Stellungnahmen
bewahrte. Dariiber hinaus war P. Otro jederzeit zu personlichen Gesprachen
bereit, suchte zu vermitteln und auszugleichen — selbst dann noch, als er sich
1972 zuriickzog. Er blieb der ZMR freundschaftlich verbunden. Dafiir sei ihm
nochmals gedankt!
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Abeyasingha, Nihal: A4 Theological Evaluation of Non-Christian Rites.
Theol. Publications in India/Bangalore 1979; X u. 250 p.

Die Arbeit geht auf eine Dissertation an der rémischen Benediktinerhochschule
San Anselmo unter Cyprian VaceGini zuriik. Sie gehort in den Umkreis der
Studien, die nach dem Heilswirken Gottes in nichtchristlichen Religionen fragt.
Dabei ist offensichtlich die Frage nach der Heilswirksamkeit der nichtchristlichen
Riten bislang nicht umfassend gestellt worden. Das vorliegende Werk sucht diese
Frage im Verlauf der Theologiegeschichte zu priifen und stellt in der vorliegen-
den Gestalt sicherlich eine Pionierarbeit dar. Der 1.Teil ist der scholastischen
Diskussion des Heils derer, die unter dem Naturgesetz leben, gewidmet. Den
Ausgangspunkt bildet ein Text Grecors p. Gr.: ,Quod vero apud nos valet
aqua baptismatis, hoc egit apud veteres vel pro parvulis sola fides vel pro
majoribus virtus sacrificii, vel pro his qui ex Abrahae stirpe prodierant, myste-
rium circumcisionis® (PL 76, 635). Er wird mit Uberlegungen des Aucu-
sTiNnUs zusammengefithrt. Von diesen beiden Autoren am Ende der Viterzeit
macht Vf. dann einen Sprung ins 12. Jh. zu Huco von St. VikTor. Die eigent-
liche Diskussion des Mittelalters beginnt dann mit der Behandlung des PeTruUs
LomBArDUs und seiner Beschiaftigung mit dem Glauben als Prinzip der Recht-
fertigung. Hier wie auch in der Folgezeit bei den Kommentatoren, in der Fran-
ziskanerschule, aber auch bei THomas von Aguin und seinen Nachfolgern steht
im Vordergrund die Frage nach den Heilszugangen. Wo dabei Glaube und Taufe
nicht zuginglich sind, d.h. einmal in der Zeit vor Christus, sodann nach Chri-
stus, wo Menschen auflerhalb der Reichweite christlicher Verkiindigung leben,
stellt sich die Frage, ob es Moglichkeiten in ihrem Leben gibt oder gegeben hat,
die den objektiven Mangel beheben konnen. Die Frageperspektive dndert sich
erst dort, wo — wie es im 2.Teil ausgefihrt wird — die Entdeckung neuer
Liander die Entdecker in Kontakt mit Menschen bringt, die ihrerseits nicht nur
religiose Uberzeugungen, sondern auch religidse, den Sakramenten vergleichbare
Riten besitzen. Vorldufer einer spiteren intensiven Diskussion sind nach Vi.
Nikoraus von Kues, Dominikus pE Soto, JoHANNES DE Luco, dann die Jesuiten
im chinesischen Ritenstreit. Die negative Beendigung des Ritenstreits fihrt zu-
nichst zu einer Blodkierung der Fragestellung, so daf} sie erst im 19., vor allem
aber im 20. Jh. wieder aufgegriffen wird. Fur die Zeit vor dem 2. Vatikanischen
Konzil bespricht Vf. vor allem Damicrou, Panikkar und J. Neunegr, fir die
nachfolgende Zeit ConGAr, AMALORPAVADASS und JomiEr. Die abschlieflenden
Uberlegungen in den Kap. 9 und 10 ordnen aber die Frage nach den Riten
dann doch in den Gesamthorizont der Bewertung nichtchristlicher Religionen ein.
Hier erscheint mir die Arbeit nicht mehr so ergiebig wie in den historischen
Analysen, da sie iiber schon oft Vorgetragenes nicht mehr hinausfilhrt. Der grofie
Wert der Arbeit liegt zweifellos in ihrem grundsitzlich gelungenen historischen
Aufriff, der Anlafl und Raum gibt fir vertiefende Studien und doch zugleich
das heute vorliegende Ergebnis bestatigt.

Bonn Hans Waldenfels
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Rath, Josef Theodor, CSSp: Geschichte der Kongregation vom Heiligen
Geist. 111. Teil: Pater Libermann CSSp, ein Leben fiir Afrika 1802—
1852. Missionsverlag Knechtsteden (1980); 352 S.

In seiner auf mehrere Binde berechneten Geschichte der Kongregation vom
Heiligen Geist hat V{. 1972 die Zeit von 1703—1800 dargestellt, 1974 die Spanne
von 1804—1848. Dieser III. Teil stellt nur die kurze Zeit von 1848—1852 dar —
die Jahre, in denen LiBErMANN die von ihm gegriindete Kongregation vom hei-
ligen Herzen Mariens in das alte Institut einbrachte und es so vor dem Unter-
gang bewahrte. Diese Geschichte wird auf den SS. 243—321 behandelt, macht also
nur knapp ein Drittel des Buches aus.

Alles andere ist Biographie des Jaxos LisermMANN aus Zabern, der zu Weih-
nachten 1826 vom Judentum zum Christentum konvertierte und in der Taufe
die Namen Franz, Maria, Paul annahm.

VI. hat dieses Leben mit sehr viel Liebe nachgezeichnet. Er geht allen Einzel-
heiten nach und belegt sie mit vielen Zeugnissen. Dabei verliert er sich manchmal
in Nebensichlichkeiten, rekapituliert allgemein bekannte Tatsachen, um dann
doch wieder zu dem zuridkzufinden, dessen Leben er darstellt. LiBErmMann
griindet eine eigene Gemeinschaft, die sich die Missionierung der Vélker schwar-
zer Hautfarbe zum Ziel setzt, besonders der Negersklaven in den franzosischen
Kolonien. Dabei verfolgt L. einen Weg, den erst spatere Zeiten als von der
Vorsehung gewiesen erkennen werden: Afrika soll durch Afrikaner bekehrt
werden: — Das Christentum soll im Boden Afrikas verwurzelt werden. L. ist
seiner Zeit weit voraus. P. Rata lifit ihn oft selbst zu Wort kommen, und
gerade das gibt seinem Buch einen eigenen Reiz. Es lohnt sich, darauf einzu-
gehen, selbst wenn es manchmal etwas mithsam ist.

Miinster Josef Glazik MSC

Takizawa, Katsumi: Reflexionen iiber die universale Grundlage von Bud-
dhismus und Christentum (= Studien zur interkulturellen Geschichte des
Christentums, Bd. 24). P.D. Lang/Frankfurt-Bern-Cirencester/U.K. 1980;
VIII u. 195 S.

K. Takizawa (= T.), emeritierter Professor fiir Philosophie an der Staatlichen
Universitat in Fukuoka, Schiiler von K. Nisamba und K. Barthe, zu dem ihn
Nisuipa schickte, getaufter evangelischer Christ, aber dennoch sein Leben lang
ein Gratwanderer zwischen Buddhismus und Christentum, macht seinen Schiilern
und Freunden in Deutschland in diesem Band funf seiner grundlegenden Auf-
sitze in deutscher Sprache zugdnglich. Der Band ist mit viel Sympathie und
Sorgfalt von H. E. HaAMER zu seinem 70. Geburtstag herausgebracht worden. Im
einleitenden Vorwort hat Hamer Ort und Zeit der Entstehung der Aufsitze
erldutert und eine behutsame Hinfithrung zu T’s Denken versucht. Auf Hamer
gehen auch cine Vielzahl zusatzlicher Anmerkungen, sodann Biographie und
Bibliographie sowie die Register zuriick (die zusitzliche Literatur ist stellenweise
etwas willkurlich ausgewdhlt, manche Angaben sind ungenau, z.B., zu Eno
[= Hur-neng] oder NicHIREN).

Den Hauptteil des Buches bilden die fiinf Aufsitze T’s:

1) Religion als Sache der Gegenwart (1—44): Hier fragt T. nach dem Ort
der Religion im Leben des modernen Menschen. Bei der Frage nach der ,letzten
Stiitze“ seines Lebens sieht sich der Mensch entweder an die ,Kraft des anderen®
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oder des ,Selbst® verwiesen. Die Zerrissenheit in der Beobachtung Sosekis, dafl
es nichts Armseligeres gibt, ,also dall man auf etwas anderes als das eigene
Ich-selbst vertraut; jedoch gibt es nichts, was weniger vertrauenswiirdig ist als
dieses Ich-selbst® (8), nennt T. die ,Siinde“ des Menschen. Von ihr aus ergibt
sich die Frage nach der Rettung. Diese kommt dem Menschen von Gott her zu.
Die Beschreibung des Grundverhiltnisses von Gott und Mensch aber gehért zu
den grundlegenden Feststellungen T's: ,Der Unterschied zwischen Gott und
Mensch ist eine Grenzlinie, die nicht vom Menschen aus, ja nicht einmal ,von
Gott aus' verwischt werden kann. An ihr zeigt sich, dafl zwischen beiden, zwi-
schen Gott und Mensch ein schlechthin unumkehrbares Verhiltnis besteht: Vom
absoluten Subjekt dort und dessen Objekt hier, also die ewig gegenwirtige Ord-
nung, die zwischen dem einen wahren Herrn und seinem Knecht besteht (11).
Insofern der den Menschen vor allen anderen Geschopfen auszeichnende Grund-
zug seine freie Subjektivitdt ist, ist die Erkenntnis und Anerkenntnis des unzer-
stérbaren Grundverhaltnisses zwischen Gott und Mensch (vgl. 18) seine Rettung,
das Versagen gegeniiber dieser Erkenntnis seine Siinde, — eine Siinde aber, die
yniemals durch eine auch noch so erhabene Menschengestalt ausgerottet werden®
kann (19). Der Anfang bzw. Grund der Religion ist nach T. dann ,nichts anderes. ..
als jenes einfach entschiedene Verhiltnis, ndmlich die grofe faktische Entschei-
dung, dafl der wirklich existierende Mensch keineswegs Gott, aber gerade so
mit Gott eins ist, dafl der reale Mensch nur als Mensch Gottes real, der wahre
Gott nur als Gott des Menschen wahrer Gott, dafl dieser Gott der Gott des Feldes
ist, in dem der Mensch in seiner je einmaligen Bestimmtheit wie ein Punkt ent-
steht und besteht® (22f.).

Dieses Fundament ist fiir T. im Christentum und im Buddhismus giltig, im
Amida- wie im Zen-Buddhismus, so dafl die genannten Religionen letztlich nur
die geschichtlichen Formen des je neu offenbar werdenden universalen Grundes
der Religion sind (vgl. 88). T. fiigt hinzu: ,Ich jedenfalls mufl sagen, dafl ich
bei allen Lehrern und Freunden, bei denen ich iiberhaupt in dieser Sache Wich-
tiges lernen konnte, diesen Sachverhalt tief im Herzen erfahren habe. Ich denke
nicht im Traum daran, verschiedene Religionen in die ,dialektische' Einheit zu
bringen. Nur michte ich auf die folgende Tatsache aufmerksam machen: Dafl
jemand einer bestimmten Religion, zum Beispiel dem Christentum oder dem
Buddhismus angehort, kommt, wie heftig der Betreffende auch immer darauf
bestehen mag, in Wirklichkeit nicht nur von der absoluten ewig-gegenwirtigen
Wahrheit (dem einen Gott) her, sondern ist auch — und eben davon ist die
Rede — immer von der Gnade der historischen Zusammenhdnge abhingig.!
Damit ist uns genuggetan. Wir brauchen nicht mehr zu verlangen, um als Christ
oder Buddhist recht zu leben® (84). Die Relativierung des geschichtlichen Zu-
sammenhangs der Religionen erlaubt es T. gelassen auch auf das Verhiltnis
der Religion zu Politik und Wissenschaft oder auf die Religionsfreiheit zu
sprechen zu kommen.

9) Die Kraft des andern und die Kraft des Selbst im Buddhismus, verglichen
mit dem Christentum (46—65): Dieser Aufsatz greift eine der zuvor schon an-
gesprochenen Facetten des historischen Verhéltnisses von Christentum und Bud-
dhismus auf, den die ,Anderkraft® betonenden Amida-Buddhismus zunéchst im
Verhiltnis zum Zen-Buddhismus, sodann unter besonderem Hinweis auf K. BArTH
— Franz Xaver (59) ist hier historisch nicht zu nennen — im Verhiltnis zum
protestantischen Christentum.

8) Jodo-shin-Buddhismus und Christentum — eine Auseinandersetzung mit
Karl Barth (66—110): Der Vergleich von Amida- bzw. — japanisch: — Jodo-
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shin-Buddhismus und Christentum wird dann in der Auseinandersetzung mit
K. Bartas letztendlicher Ablehnung des Amida-Buddhismus fortgefithrt. Der
Bartusche Text ist in II1.2 in Génze abgedruckt. Wieweit die Unterscheidung
von ,Urfaktum des Immanuel® und der fleischlich sichtbaren Gestalt Jesu der
Barruschen Aussageintention entspricht, soll hier dem Urteil der BarTmspezia-
listen iiberlassen bleiben, wie umgekehrt die Frage, ob eine im japanischen
250ku“ ausgedriickte Relation tatsichlich eine absolute Unumkehrbarkeit der
Bezichung auch im Zen-Buddhismus aussagt (vgl. 90, 174f.) den japanischen
Philosophen und Buddhismuskennern iiberlassen bleiben soll (— ich selbst habe
an beiden Stellen meine Zweifel). Die Deutung der identifizierenden ,Ist“-
Aussage (vgl. ,Jesus ist Christus® [vgl. 81ff.]) gibt jedenfalls Anlafl zu ver-
tiefender Nachfrage. Festzuhalten ist, dafi T. — im Sinne des Christentums —
die Einzigartigkeit und Unumkehrbarkeit der Gott-Mensch-Bezichung betont,
aber demgegeniiber — eher im Sinne des Buddhismus — die historische Seite
des Phinomens bis zur Aufhebung relativiert (vgl. 85). Die doppelte — wie mir
scheint — Entfernung von den Grundoptionen beider Seiten erlaubt es T. dann,
die Parallelititen zwischen Amida-Buddhismus und Christentum zu betonen
(vgl. 87ff.).

4) Uber die ,Theologie des Schmerzes Gottes* von Kazo Kitamori (111—126):
Weist T. seinerseits Bartrs Kritik am Jodo-shin-Buddhismus zuriick, so kritisiert
er umgekehrt die Theologie des Schmerzes Gottes von K. Kitamor: in deren
Bartukritik. Die (Wieder-)Entdeckung des Schmerzes Gottes durch den japa-
nischen Theologen verwundert T. Dann aber stellt er seinerseits die Frage nach
der Gettohaftigkeit des Christentums in der japanischen Gesellschaft (119). Die
Antwort auf die Frage siecht T. in zwei Punkten: a) Die Japaner selbst sind
insofern schuld, als diese sich das Westliche seit der Meijireform nur ober-
flichlich angecignet und das Negative im Westlich-Modernen nicht ausgeschieden
haben. b) Das Christentum ist seinerscits schuld, insofern als ,die westlichen
Christen von alters her dazu neigen, ,den Namen Jesus Christus’, diese gldn-
zenden Buchstaben der fleischlich sichtbaren Gestalt des Menschen Jesus von
darin, daR das westliche Christentum selbst ,nach dem Vorbild jenes Jesus von
Nazareth, bewufit oder unbewufit zu verabsolutieren und alle anderen Reli-
gionen und Gedanken von vornherein als etwas anzuschen, was mit dem wahren
Heil nichts zu tun haben kann® (120). Die Chance des Christentums sieht T.
darin, das das westliche Christentum selbst ,nach dem Vorbild jenes Jesus von
Nazareth radikal erneuert wird, der sich erniedrigte und von sich aus streng
abgelehnt hat, sich selbst verabsolutieren zu lassen® (126).

5) Die Uberwindung des Modernismus — Kitara Nishidas Philosophie und
die Theologie Karl Barths (127—171): Im letzten Beitrag, dessen Titelwort
+Modernismus® T. leider nicht kldrt, fithrt er das Denken seiner beiden Lehrer
Nisaipa und BarTH zueinander. Er steht unter der Frage, ,wie wir ... heute
sowohl in Deutschland als auch in Japan unser Leben fithren konnen und sollen®
(127), und fithrt damit in die Ausgangsuberlegung zuriide. T. beginnt mit person-
lichen Erinnerungen an seine Jugendzeit, die Taishozeit (1912—1926), vergleicht
sie mit den Erfahrungen nach 1945. Hier — wie am Ende des 1. Beitrags (44f.)
— finden sich bedenkenswerte Aussagen iiber den Tod (180—133). T. erinnert
an Denker, die sich der grundlegenden Menschheitsfragen angenommen haben
und fiir ihn und sein Land dabei bedeutsam geworden sind, DescarTeEs und
SartrE, Dostojewskr und Soseki, bevor er schliefilich in diese seine Zeitbe-
trachtung Nismipas Ringen um den ,Urpunkt des menschlichen Daseins® ein-
zeichnet (vgl. 144[f). Im Anschlufl an seine vielschichtigen Uberlegungen zu
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Nismipa {ragt T. dann abschlieBend nach den Ubereinstimmungen und Unter-
schieden zwischen seinem japanischen Lehrer und Barra. Der Vergleich lauft auf
Folgendes hinaus: In Nisuas Philosophie ist nach T. ,nicht klar genug, daf
in jenem Einheitspunkt des Widerspriichlichen, den er als ,absolut widerspriich-
liche Selbstidentitit’ bezeichnet, die einzigartige, absolut unumkehrbare Be-
zichung enthalten ist* (162). ,Bei Karl Barth dagegen ist die absolute Unum-
kehrbarkeit des Verhiltnisses zwischen Gott und Mensch, Schopfer und Geschopf
iberhaupt, das direkt und unbedingt dem Menschsein oder der menschlichen
Freiheit innewohnt, unvergleichbar klarer. Leider ist er nicht dazu gelangt,
diesen urspriinglichen Beziehungspunkt als das einfach gegebene Urfaktum, wie
es wirklich ist — fiir einzig und einzigartig seiend gilt — herauszustellen. In
dieser Hinsicht ist seine Theologie trotz seiner Ablehnung des christlichen Abso-
lutismus nicht so radikal und konsequent wie der Zen-Buddhismus oder die
Philosophie des spiteren Nishida“ (163). T. endet aber in cinem Bekenntnis zu
seinen Lehrern: ,Wenn es in meinen Ausfithrungen etwas gibt, was wahr ist,
und dem Leser irgendwie, wenn auch nur in geringem MafRe, zu Hilfe kommen
konnte, dann ist dies allein durch die unentgeltliche Gnade jenes unsichtbar-
gestaltlosen Etwas geschehen, was keineswegs dieses Ich-selbst, jedoch absolut
unabweisbar bei mir selbst gegenwirtig ist. Geschichtlich relativ gesagt, hat es
sich aber vor allem dank meiner beiden verstorbenen grofen Lehrer bei mir
ereignet; der eine der beiden hat jenes ,Etwas‘ voll Gnade ,dic absolut wider-
spriichliche Selbstidentitit’ genannt, der andere aber dasselbe gnidige ,Etwas’
als ,Immanuel im ersten Sinne’, als ,das Urfaktum Innanuel’, bezeichnet® (170£.).

Wir diirfen T. dankbar sein, dafl er uns in diesen Beitrigen die Grundziige
seines Denkens erschlossen hat. Der Versuch eines Briidkenschlags ist T’s Lebens-
werk. Wem dieser Briickenschlag noch nicht gelungen erscheint, mag sich miihen,
zunichst soweit zu gelangen, wie T. selbst gekommen ist, und dann versuchen,
selbst zur Vollendung der Briicke beizutragen.

Bonn Hans Waldenfels

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Bouman, Johan: Das Wort vom Kreuz und das Bekenntnis zu Allah. Die
Grundlehren des Korans als nachbiblische Religion. Otto Lembeck Ver-
lag/Frankfurt 1980; 287 S.

Der Untertitel macht deutlich, daff hier der Koran im groferen geistesgeschicht-
lichen Gesamtrahmen der biblischen Uberlieferung und ihrer Auslegung gesehen
werden soll. Dementsprechend werden die einzelnen Themenkreise stets im Drei-
schritt: Altes Testament (inkl. jiid. Auslegung), Neues Testament (inkl. Exegese
der Kirchenviter) und Koran abgehandelt. Dabei werden oft mehr Gemein-
samkeiten als zunichst erwartet aufgezeigt. Die Themen kreisen um den cinzigen
Gott und die Offenbarung, das Heil, die Siinde, die Verséhnung und den hei-
ligen Namen.

Wie genau der VI. bei alledem vorgeht, kann exemplarisch an dem Unter-
schied deutlich gemacht werden, daf in der Genesiserzahlung Adam selbst die
Namen aller Tiere nennt, withrend im Koran Allah sie Adam lehrt (65£.). Ein
anderes Beispiel ist 94f., wo das gleiche Grundmaterial im AT zum unlésharen
Ineinander von Gott, erwéhltem Volk und Bundestreue fiihrt. Im Koran dagegen
ist das Hauptfeld ,die Offenbarung des einzigen Gottes, immer neu das Eine
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und Wesentliche seinen berufenen Propheten lehrend. Thre Geschichte ist der
groflartige prophetische, die Horizonte der Menschheit umfassende Auftakt bis
hin auf Muhammad, der das offenbarte Heil aus der Geschichte wieder auf-
nimmt und bestitigt® (95). Typisch ist schlicBlich der Passus iiber die Versih-
nung, wo dem Titel des Buches entsprechend das Geheimnis der Versshnung im
Kreuzestod Jesu geschaut wird: ,Opfer und Tod des gerechten Dieners bedeuten
Vergebung und Leben fiir die Stinder® (226). Im Koran dagegen bleibt dem
Menschen nur die Unterwerfung unter Gottes Willen (= Islam) und das Be-
kenntnis, dafl es nur einen einzigen Gott gibt, ,auf dem Weg der Erlésung kann
niemand und nichts stellvertretend dazwischentreten. Hier hat jeder die Last
seiner eigenen Taten zu verantworten® (247).

Dieser Prézision gegeniiber wire sicherlich auch hinsichtlich des koranischen
Jesusbildes eine differenziertere Aussage moglich gewesen, wenn die Aussage
von 119, nimlich Jesus ,sei nur ein Diener gewesen®, als ,die erste urchristliche
Bekenntnisformel® (vgl. CLaus Screpr: Muhammad und Jesus, Wien-Freiburg-
Basel 1978, 565) interpretiert worden wiére. Desgleichen hdtte die Wertung des
sog. Parakletenkapitels (131ff.) etwas anders ausfallen kénnen, wenn man die
Nahe zu manichdischem Gedankengut ernsthafter erwogen und diesbeziiglich
etwas Frangois Decrer: Mani et la tradition manichéenne, Paris 1974, 57f.,
mit den Grundthesen von Joun WanseroucH: Quranic Studies, Oxford Univ.
Press 1977, in Verbindung gebracht hédtte. Dann wiirde sich auch die Datierung
von Ahmad als Eigenname (vgl. W. Mo~xtcomery Warr / Arrorp T. WEeLcH:
Der Islam I, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1980, 119) wieder nahtlos einfiigen.

Die damit angesprochenen Fragen sind zugegebenermaflen sehr speziell und
zweifellos noch lange nicht ausdiskutiert. Sie sollen in keiner Weise den ins-
gesamt sehr positiven Eindruck tritben, den wohl jeder bei der Lektiire dieses
nicht ganz leichten Buches haben wird.

Hannover Peter Antes

Dammann, Ernst: Eine Suahelidichtung des Sheikhs Muhammed bin Abu-
bekr bin Omar Kidjumwa Masihii iber Jesus. Wilhelm Fink Verlag/
Miinchen 1980; 81 S. (Abhandlungen der Marburger Gelehrten Gesell-
schaft Jahrgang 1978 Nr. 1)

Mit der vorliegenden Arbeit verdffentlicht Dammann ein Gedicht, das seiner
Meinung nach nicht erst 1922, sondern bereits 1911 geschrieben wurde (vgl. 12)
und als Verfasser den berithmten Suahelidichter SuErak MUHAMMED BIN ABUBEKR
Omar Kipjumwa Masian hat, der seit seiner Jugend Beziehungen zur Neu-
kirchener Mission in Afrika hatte und sich schliefilich 1932 als alter Mann taufen
lieB (daher der Beiname Masihii = Christ).

Sein Gedicht iiber Jesus wirft zahlreiche textkritische und sprachliche Probleme
auf (vgl. 13f.), die hier nicht diskutiert werden konnen. Fiir unseren Zusammen-
hang interessiert nur der Inhalt. Dabei fdllt die starke Betonung der Ereignisse
um die Geburt und die Jugendzeit Jesu auf. Die Jungfrauengeburt macht es
notwendig, Maria vom Vorwurf eines unsittlichen Lebenswandels freizusprechen
(vgl. 18ff. u. 28f.). Islamische Erzihlstoffe {liefen in den Bericht iiber die Dauer
der Schwangerschaft Mariens ein (vgl. 22 bzw. den Kommentar 59). Eine eigen-
artige Verquickung von traditionellem Erzdhlstoff und Sondergut ist der Bericht
uber die Schulzeit Jesu (31ff. bzw. der Kommentar 62) und die Geschichte des
vom Tode erweckten Herrschersohnes (42ff.).
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Dank des Kommentares, bei dem leider die Verweise auf die EI nicht stim-
men, kann man deutlich die islamischen Erzdhlstoffe vom Sondergut trennen.
Fiir die religionsgeschichtliche Bewertung des Textes darf man mit DamMmann
sagen: es ist ,eine synkretische Darstellung des Lebens und des Werkes Jesu,
in dem muslimische und christliche Traditionen unausgeglichen nebeneinander
stehen. Es ist schwierig, von dieser Dichtung aus auf die innere Haltung des
Verfassers schlieflen zu wollen® (75).

Hannover Peter Antes

Fischer-Barnicol, Hans A.: Die islamische Revolution. Die Krise einer
religiosen Kultur als politisches Problem. Kohlhammer Verlag/Stuttgart-
Berlin-K6ln-Mainz 1980: 203 S.

Dieses Buch will eine durch die Erecignisse in Iran erregte deutsche Uffentlich-
keit zum Nachdenken anregen und tut dies mit engagierten, ja teilweise empha-
tischen Plddoyers fiir die Menschen in den islamischen Lindern. Der Vf. hat in
den letzten Jahren immer wieder islamische Lander besucht, dabei des éfteren
die Fehler europdischer Planungspolitik mit eigenen Augen gesehen und die
kritischen Anmerkungen und Uberlegungen seiner islamischen Gesprichspartner
aufmerksam notiert und zu verstehen gesucht. Durch das vorliegende Buch méchte
er nun all dies an den Leser weitergeben und fragt mit Blick auf die von Europa
aus so sehr angepriesene Sidkularisierung, ,ob wir denn allen Ernstes davon
iiberzeugt sein dirfen, dafl dieses europdische Experiment der Verselbstdndigung,
die Sikularisierung von Politik und Recht, Kultur und Gesellschaft nicht als
gescheitert angesehen werden mufl® (200).

Hannover Peter Antes

Gottschalk, Herbert: Welthewegende Macht Islam. Wesen und Wirken
einer revolutiondren Glaubensmacht. Scherz-Verlag/Bern-Minchen 1980;
279 S.

Das Buch ist eine gut lesbare, auf soliden Kenntnissen beruhende Einfithrung
zum Islam. Dabei wird der Islam unter vielerlei Aspekten vorgestellt. So be-
handelt der Vf. neben den rein religidsen Vorstellungen (27—80; 206ff.) auch
die islamische Geschichte (81—142, leider jedoch ohne den indisch-indonesischen
Raum), des weiteren den Beitrag des Islam zur Weltkultur (143ff.) und die
islamische Kunst (171ff.) sowie Philosophie und Mystik (208ff.). Die Kapitel
sDer Islam und das Christentum® (247ff., auch mit Nennung synkretistischer
Bewegungen wie Ahmadiyya und Bahai) und ,Dic Zukunft des Islam® (269f.)
schlieflen die Darstellung ab. Die Literaturhinweise (271ff.) sind bis auf (zu)
wenige Ausnahmen noch die der ersten Ausgabe von 1962, das Register am Ende
des Buches (276ff.) ist fiir rasches Nachschlagen eine gute Hilfe.

Hannover Peter Antes

Greschat, Hans- Jiirgen: Die Religion der Buddhisten (Reihe: KTB 1048).
Reinhardt Verlag/Miunchen-Basel 1980; 230 S.

An der Darstellung des Buddhismus, vor allem der Lehre des Buddha, schei-
den sich seit langem die Geister. Es gibt die, denen zufolge der Buddha eine
Gotteserfahrung gemacht hat und dementsprechend eine Religion stiften wollte
(z.B. MenscuinG), und die, nach denen keine derartige Kategorie auf ihn An-
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wendung finden darf (z. B. Scaumann). Das vorliegende Lehrbuch entgeht dieser
Schwierigkeit dadurch, dafl es zunéchst von der ,Religion der Buddhisten® in
der Gegenwart ausgeht (vgl. 7f.) und dann in methodisch sauberen und inter-
subjektiv iiberpriifbaren Schritten Die Gemeinschaft (10ff.), Die Normen (51ff.)
und Die Religion in der Welt (175ff.) abhandelt. Wie abgewogen und vorbildlich
dies geschieht, kann exemplarisch das Kapitel iiber das Verloschen /= Nirwana,
72[f.) zeigen.

Unter allen mir bekannten Einfihrungen in den Buddhismus (einschl. der
fremdsprachigen) halte ich dieses Buch fir die ausgewogenste und beste. Ich
kann es deshalb nachdriicklich und ohne jede Einschrinkung empfehlen.

Hannover Peter Antes

Greschat, Hans- Jiirgen: Mana und Tapu. Die Religion der Maori auf
Neuseeland. Dietrich Reimer Verlag/Berlin 1980; 247 S.

In der Einleitung zu diesem Buch heifit es: ,Sitze iiber Stammesreligionen im
Allgemeinen entstehen in der diinnen Hoéhenluft der Abstraktion. Von hoch
oben verschwimmen die vielen verschiedenen Stammesreligionen zur Einformig-
keit. Doch das ist eine Tduschung, denn Stammesreligionen gleichen einander
keineswegs wie ein Ei dem anderen® (3).

Dies will der Vf. im vorliegenden Buch dadurch deutlich machen, dafl er der
Religion der Maori auf Neuseeland eine Monographie widmet und dabei auf
die Darstellungsterminologie, wie sie fir ,Primitive® tblich ist, bewufit ver-
zichtet. Es soll deutlich werden, daf diese Leute wie die Angehérigen von
Stammesreligionen anderswo ,keine Einfaltspinsel® (ebd.) sind. Sie ,dichten und
denken, priffen und wigen, glauben und zweifeln. Sie sind nicht kindischer und
nicht wahnsinniger als Europder. Dennoch unterscheiden sie sich von uns® (ebd.).

Das Buch, so glaube ich, hat all dies in schr einsichtiger Weise dargelegt und
zusdtzlich zeigen kinnen, dafl auch Stammesreligionen Wandlungen unterliegen
(vgl. 119ff.), was zu gerne iibersehen wird. Deshalb hat das Buch iiber die
spezielle Fallstudie hinaus auch eine allgemeine Bedeutung fir die Religions-
geschichte und sollte dementsprechend Beachtung finden.

Hannover Peter Antes

Mann, Ulrich: Die Religion in den Religionen. Klett/Stuttgart; 293 S.

Vf. selbst sicht sein Werk als einen weiteren Schritt in jener Richtung an,
in die er in seinem umfangreichen Werk ,Theogonische Tage® (Stuttgart
1970) gegangen war. Hatte er in jenem Werk in einem Ausschnitt der Religions-
geschichte die Entwicklungsphasen der Religion zu beschreiben versucht, so geht
es in diesem Werk um Religion iiberhaupt. Von vornherein gilt die These,
dafl Religion sich nur in den Religionen findet. Gegen das bekannte ScuiLLERsche
Distichon setzt Vf. als seine Version nicht die synkretistische Formel: ,Welche
Religion ich bekenne? Jede von allen, Die du mir nennst...“, sondern: ,Welche
Religion ich bekenne? Meine von allen, Die du mir nennst. — Und warum
deine? — Aus Religion® (9). Ein wichtiger Unterschied zu dem eingangs genann-
ten Buch besteht auch darin, dafl Vf. dieses Mal nicht ,diachronisch“, sondern
»synchronisch“ verfihrt und die Hochreligion Siid- und Ostasiens einbezichen
michte, da unsere Welt mehr und mehr als Einheit erlebt wird und zudem die
religits bedeutsame Trennungslinie nicht mehr zwischen der richtigen eigenen
und der falschen fremden Religion, sondern zwischen der Religion hier, der
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Religionslosigkeit da verlduft (vgl. 10f.). Angesichts dieser Antithetik sucht Vf.
in einem Modell jene Dimension zu bestimmen, in der die gemeinsame Mitte
aller Religion erkennbar sein miifite: die Religion in den Religionen. In diesem
Bemiihen sicht sich Vf. gerade auch durch Begegnungen wie die mit dem DaArar
Lama voll bestitigt (13—16). Hatte dieser ihn in seinem Bekenntnis zur Reli-
gion in den Religionen bestérkt, so fihrt ihn Posemonios von Apameia zur Er-
kenntnis der Religion in den Religionen (17—29). Von diesen Vorgaben her
wagt Vf. dann eine ,Protheorie oder die Systematik der Religion in den Reli-
gionen® (30—66), die er in drei Gedankengingen: Synopse in den Synopsen,
Dimension in den Dimensionen, Symbol in den Symbolen entfaltet. Mit den
drei Stichworten — Synopse von Religionsphilosophie, -wissenschaft, -psychologie
und Theologie, religiése Dimension vom Verhéltnis des Ich-Er und Ich-Du aus
mit der Erméglichung von Freiheit und Selbsthingabe, Symbol als Ur- und Real-
symbol — greift VI. auf Kategorien zuriick, die er bereits in fritheren Werken
ausfithrlich entwickelt hat. In diesem Zusammenhang macht Vf. das Angebot,
zwischen ,Gott* und ,Gottperson® zu unterscheiden, um einerseits zu einer ge-
meinsamen Gesprachsgrundlage mit allen Religionen zu kommen, andererseits
aber doch das Eigenttimliche des personhaften Hochgottglaubens festhalten zu
konnen (56ff.).

In den beiden Hauptteilen des Buches entfaltet Vf. dann sein ,Modell oder die
Empirik der Religion in den Religionen® und den ,Modellversuch oder das Spiel
in den Spielen”, denen dann abschliefend drei Spielmuster — Windrosen-, Hoch-
zeits-, Spharenspiel — folgen. Die Grundfigur des Modells ist der Kreis, dem
Vi. nach den Hauptrichtungen der Uhr vier religionsphilosophische ,Klassen®
zuordnet: um 12 die Geisthéhe, um 6 die Seelentiefe, um 9 die Weltbreite, um
3 die Sinnmitte, so dafl zwischen 12 und 6 die ,Seelenachse”, zwischen 9 und 3
die ,Weltachse® liegt. Das Schema wird vertieft durch entsprechende Zuord-
nungen von religiosen Zeichen-Symbolen, existentialen Faktoren und dimen-
sionalen Polaritdten, negativen Gréflen und Entwicklungsphasen, so dafl am Ende
sich eine Kategorientafel der Religion in den Religionen ergibt.

Der Entwurf regt zweifellos an, doch zeigt bereits der erste Durchblick durch
das Werk, den wir gegeben haben, daff man ihm den Charakter der Konstruk-
tion kaum absprechen kann. Die Option fur den Kreis als Grundgestalt findet
in gewissem Sinne ihre Rechtfertigung darin, daf von der Uberzeugung eines
numinosen Zentrums her argumentiert wird und es zudem um eine synchrone
Betrachtungsweise geht, bei der im Gegensatz zur diachronischen Sicht der Zeit-
charakter eher zuriicktreten kann. Dennoch stellt sich die Frage, ob nicht gerade
die vorausgesetzte Bejahung des Christentums als des eigenen religiosen Stand-
punktes zu einer entschiedeneren Beriicksichtigung der Zeitkomponente bzw. des
Geschichtsfaktors hitte einladen miissen. Gerade die Beriicksichtigung der Ge-
schichte diirfte wohl der entscheidendste Punkt sein, der die Uberschaubarkeit des
Schemas gesprengt und damit auch der numinosen Mitte den Charakter des Un-
begreiflichen gelassen hitte. Es verwundert denn auch, daf die auf dem Buch-
einband wiedergegebene Symbolik letztlich doch nicht mit den vom V. vor-
gegebenen Orientierungsschemata iibereinstimmen will. Wie in seinen fritheren
Werken bleibt V. aber auch hier anregend, zumal sein Ausgangspunkt, ohne
Verrat am eigenen Standpunkt anderen Standpunkten gerecht werden zu wollen,
voll zu bejahen ist. In seinem Entwurf sieht sich Vf. iibrigens durch den am
23.9.1974 verstorbenen GeErHARD NEBEL bestatigt.

Bonn Hans Waldenfels
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Reinaga, Fausto: America India und das Abendland. Ubers. von Otto
Weerth, Trikont-Verlag, Dianus/Minchen 1980; 211 S. (Originalaus-
gabe: La Paz 1974)

Im Vorwort fir den deutschen Leser heift es: ,Dieses Buch ist geschrieben aus
einem jahrhundertealten Indiozorn, der sich seiner selbst eben erst bewufit ge-
worden ist; geschrieben aus einer lebenslangen Auseinandersetzung mit dem
Geist und Ungeist des Abendlandes; geschrieben aus einem glihenden Herzen,
das seinem Volk den eigenen Wert vor Augen zu fihren versucht® (7).

Zwei Zitate sollen diese Aussage belegen: ,das Abendland — Fleisch und
Geist geworden in Griechenland und Rom, in Europa und Nordamerika, in der
Sowjetunion und in China — plindert, unterdriickt, versklavt und totet die Vol-
ker in Asien, Afrika und America India“ (75). Und: ,Da kommt die ,blonde
Bestie’ aus dem Abendland mit dem Kreuz Christi — und ligt und raubt und
mordet. Christus ist ein Morder. Eine Religion, die Menschenblut trinkt und
Menschenfleisch frifit. Das Christentum ist die objektive Verkdrperung, die sicht-
bare Verwirklichung der Biichse der Pandora: eine Héhle, aus der alle Ubel der
Welt hervorquellen. Aus Schule, Kirche, Universitit — von iiberall her weht
uns der Atem des Christentums an® (52f.).

Wieviel Hoffnung mufl enttiuscht worden sein, bis jemand so cum ira et
studio anklagt? Es ist die Erfahrung des 1906 geborenen Autors, der in nahezu
allen politischen Lagern versucht hat fir die Rechte der Indios zu streiten und
dafiir bitter leiden mufite, so sehr, daff man ihm sogar die Zunge durchschnitt
und er infolgedessen fiir lange Zeit die Sprache verlor (vgl. 10). Niemand wird
ihn daher verurteilen, wenn er es nicht schafft, eine objektive Bewertung vor-
zunehmen. Gerade weil es sich um eine subjektive Anklage und Herausforderung
handelt, sollten aber die Adressaten auf diesen Hilfeschrei eines Verzweifelten
nicht mit Interesselosigkeit reagieren, sondern wenigstens zum Zuhéren, d. h. zur
Lektiire, bereit sein.

Hannover Peter Antes

Rothermundt, Gottfried: Buddhismus fiir die moderne Welt. Die Reli-
gionsphilosophie K.N. Jayatillekes (= Calwer Theologische Monogra-
phien Bd. 4). Calwer Verlag/Stuttgart 1979; 190 S.

Die Untersuchung ist die leicht tiberarbeitete Fassung einer 1976 unter dem
Titel ,Apologetischer Buddhismus — Der modernistische Theravada K. N.
Jayatillekes® vom Fachbereich Evangelischer Theologie der Universitdt Miinchen
angenommenen Dissertation. Sie verdient besonderes Interesse, weil sie eine der
ersten Arbeiten ist, die Einblick in das Ringen des neueren Theravada-Buddhis-
mus um cin Bestehen in heutiger Zeit gibt.

In der Einleitung ortet V. die Personlichkeit KaraTissa Nanpa JAva-
TILLEKES (1920—1970) im ceylonesischen Theravada-Buddhismus und weist ihm
zugleich seinen Platz in einem Land zu, das sich aus einer englischen Kolonie
in einen selbstindigen Staat wandeln konnte, in dem aber folglich sowohl die
englische Sprache wie auch der englische Bildungshorizont einen bleibenden Ein-
fluf behielten. JayaTiiLeke (= J.) hatte selbst Gelegenheit, drei Jahre im
Cambridge zu studieren, war spater als Philosophieprofessor an der University
of Ceylon titig, erhielt aber auch zahlreiche Einladungen zu internationalen Kon-
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ferenzen, Gastvorlesungen u.d. im englischsprachigen Ausland. ,Bei all diesen
Gelegenheiten tritt J. nicht nur als Buddhismus-Experte, sondern zugleich auch
immer als ,Zeuge’ und Apologet seines Glaubens vor sein Auditorium® (17).
Das machte ihn zu einer Personlichkeit, an der das Ringen um die Vermittlung
des Buddhismus in den Westen hinein erldutert werden kann, zugleich aber auch
die Fragen deutlich werden, die dabei an moderne Buddhisten zu richten sind.

Im 1. Kap. behandelt Vf. die Frage nach der zuverldssigen Erkenntnis im
Ausgang von J's Beschreibung der buddhistischen Erkenntniseigenart zur Frage
nach der Wissenschaftlichkeit religioser Erkenntnis und der Vermittlung von
welthafter und dberweltlicher Erkenntnis; es geht dabei letztlich um den Ver-
such der Rechtfertigung des Buddhismus im Rahmen eines neuzeitlichen Erkennt-
nisverstindnisses. Die Behauptung, dem Buddhismus eigne eine typisch wissen-
schaftliche Betrachtungsweise, nach der tiber religiose und moralische Sachver-
halte in strenger, den modernen Wissenschaftsregeln entsprechender Weise Re-
chenschaft abgelegt werden konne (vgl. 21), gibt aber zur Frage Anlafl, ob es
heute nicht an der Zeit sei, die in einem angelsichsischen empiristisch-analyti-
schen Philosophichorizont gewonnene und auch von J. verwendete Begrifflichkeit
auf ihre Adaquatheit als Interpretationsrahmen buddhistischer Erkenntnisreflexion
zu priifen. Diese Frage sprengt zwar den Rahmen der dem V{. gestellten Auf-
gabe, soll aber doch um einer ganz allgemein zu fordernden Vertiefung der bud-
dhistisch-abendldndischen Auseinandersetzung willen angesprochen werden. Je-
denfalls stimmt es bedenklich, wenn J. die buddhistische Erkenntnis recht schnell
als ,wissenschaftlich®, ,methodisch®, den Buddhismus als ,eine Form des Em-
pirismus® anspricht und diesen wiederum mit dem frithen Buddhismus identifi-
ziert (24f.). Vi. selbst bezeichnet die Erkenntnislehre J’s als kithne Neuinterpre-
tation, zumal seine Konzeption ,weder logisch noch methodisch vom Erlebnis der
Erleuchtung ihren Ausgang nimmt“ (37). Demgegentiber stellt V. dann zu Recht
die Frage, wieweit der Buddhismus eigentlich zur Voraussetzung des Denkens
J's wird. Denn tatsichlich reduziert J. Glauben auf Glaubensinhalte, deren Trag-
fahigkeit er im Rahmen seines Wissenschaftsverstindnisses pruft und die er
folglich entsprechend selektiv rezipiert. Meint aber Glaube fir J. ,den probe-
weisen Einsatz einer Hypothese“ (41), ein ,Firwahrhalten®, dann kann christ-
licher Glaube, wo dieser sich als vertrauende Hingabe versteht, nur als ,blind®
verstanden und folglich abgelehnt werden; das allerdings fordert der Buddha
von seinen Anhangern nicht. Dennoch muff auch hier gefragt werden, ob nicht
J's Buddhismusverstindnis selbst ein reduziertes ist bzw. wieweit es dem Selbst-
anspruch, die buddhistische Erkenntnis zu vermitteln, gerecht wird.

Insofern als J. in der Buddha-Lehre giiltige Wirklichkeit vermittelt sehen will,
mufl der Nachweis mit Hilfe bestimmter Lehrinhalte gefithrt werden. Im 2. Ka p.
wird dafiir das Beispiel ,Wiedergeburt® ausgewdhlt. Da auch bei uns die Wie-
dergeburtslehre als Alternativvorschlag an Boden gewinnt, darf auf dieses Ka-
pitel besonders hingewiesen werden. Leider ist der Argumentationsertrag inso-
fern gering, als die ,Evidenz® sich letztlich auf das auch bei uns verwendete
Material I. STEvENsons stiitzt, J. aber dann im Gegensatz zu Stevenson, der die
Wiedergeburtslehre lediglich als ,plausibelste Hypothese® bezeichnet, von ,Be-
weis® spricht (55—59). Vf. stellt denn auch seinerseits fest, daff J. um seines
religiosen Anspruchs willen den Komplex von Fakten und Deutungen, auf den
er sich bezieht, iiberfordert (59). Er mochte daher auch die ganze Frage auf
seine religiose Wurzel zuriidifithren bzw. vom buddhistischen Wurzelerlebnis der
Erleuchtung des Buddha her den wirklichen Ansatz fir eine Auseinandersetzung
mit der Wiedergeburtslehre gewinnen. Im Hinblick auf J. ist aber dann fest-
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zustellen, dafl das nicht ohne Extrapolation und Entfernung von seiner Argu-
mentationsreihe geschehen kann.

Kap. 3 behandelt J's Deutung der buddhistischen Ethik als einer brauchbaren
Handlungstheorie zur Verwirklichung des Wohls von Individuum und Gesell-
schaft; wo Nirvana aber als Glickserfahrung gedeutet wird, kann dies nicht
ohne Abstriche geschehen (vgl. 78). J. gehort im iibrigen zu jenen Buddhismus-
interpreten, die dem westlichen Buddhismusverstindnis aus ihrem Emanzipations-
verlangen heraus dadurch entgegenkommen, dafl sie die Deutung des Buddhis-
mus als einer Selbsterlosungsreligion bestatigen (87ff.).

Im 4. Kap. ,Apologetik und Dialog® versucht V{. eine abschlieBende Bewer-
tung des Befundes. Er stellt fest, daf J. kein traditionelles Theravada-Verstand-
nis vertritt. ,In der Perspektive historischer Analyse liegt die Schwiche von J’s
Thesen also darin, dafl er Ideen von dem Boden, dem sie entstammen und auf
dem sie geschichtsmichtig geworden sind, ablést und unvermittelt, d.h. ohne
Reflexion auf den verinderten Verstehenshorizont, auf einen anderen Bereich
tubertrigt® (114). J's Bedeutung liegt in seinem Bemihen, die Buddha-Lehre,
wie er sie versteht, ,unter den Bedingungen der Gegenwart als wahr und giltig
zu erweisen® (115). Seine Tragik besteht darin, dafl die ,Bedingungen der
Gegenwart®, wie er sie erlebt hat, weniger religios als ,wissenschaftlich® sind
und folglich auch die Apologetik weniger auf die Herausforderung einer christ-
lichen Faszination hin geschieht als auf die Bedrohung durch ein rein ,wissen-
schaftliches“ Lebensgefiihl hin. Insofern als ein Stabilisierungsfaktor der kolonia-
listischen Uberfremdung aber das Christentum darstellt, scheint J's ,Apologetik®
des Buddhismus dann auch im Hinblick auf das Wirken dieses Christentums
unter seinen Landsleuten den Appell zu implizieren, in der bodenstindigen Reli-
gion des Buddhismus die universale Religion des Ostens zu erblicken. Fiir einen
Dialog mit dem Christentum aber kann man nur nachdriicklich die Feststellung
des VI. unterstreichen: ,Ein Buddhismus, der sich von seinen spezifisch religiosen
Wurzeln 18ste, wire auch fiir einen Dialog mit dem Christentum belanglos®
(185). Hier gehorte es zu den wichtigsten Aufgaben der Christen Sri Lankas,
den Buddhismus herauszufordern, sich als einen in seinen wahren Wurzeln ver-
ankerten Buddhismus zu présentieren.

Bonn Hans Waldenfels

Wessels, A.: Van alkmaar begint de victorie ... Gastvriendschap, sleutel
tot het verstaan van de verhouding van christenen en mensen van ander
of ,geen’ geloof. Uitgeversmaatschappij J. H. Kok/Kampen 1979; 63 S.

Diese Schrift ist die leicht erweiterte und mit zahlreichen Anmerkungen ver-
sehene Antrittsvorlesung, die am 12. Oktober 1979 an der Freien Universitit in
Amsterdam gehalten wurde. Ziel der Uberlegungen ist es, Gastfreundschaft als
Schliissel zum Verstindnis von Nichtchristen fruchtbar zu machen (vgl. Unter-
titel). Nach einem ausfithrlichen Uberblick iiber das Verhalten der Christen
gegeniiber Andersglaubigen von den Anfingen bis zur Gegenwart nennt der Vi.
einige bedenkenswerte Elemente (41ff.). Mehr als Impulse kénnen im Rahmen
einer solchen Antrittsvorlesung nicht erwartet werden, um solche handelt es sich
aber tatsachlich.

Hannover Peter Antes
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Weger, Karl-Heinz: Religionskritik von der Aufklirung bis zur Gegen-
wart. Autoren-Lexikon von Adorno bis Wittgenstein. (Herderbiicherei Bd.
716). Herder/Freiburg 1979; 320 S.; DM 12,90.

Das handliche Lexikon, entstanden im Institut fiir Religionskritik an der
Hochschule fiir Philosophie (Miinchen), schliefit eine oft vermerkte Informations-
liicke: Es gibt einen ausgezeichneten Uberblick iiber die wichtigsten Positionen
der Religionskritik. 55 Mitarbeiter stellen 93 Autoren vor. In der Regel wird
man zundchst Giber biographische Daten und allgemeine Zielsetzung des Autors
orientiert, dann wird seine Religionskritik dargestellt und abschliefend eine
Wertung der religionskritischen Argumentation geboten. Jeder Beitrag bietet
Hinweise zur Primir- und Sekundirliteratur. Eine Zeittafel nach Sprachgebieten,
eine bibliographische Auswahl deutschsprachiger Sammelwerke zur Religions-
kritik seit 1970 und ein Sachregister vervollstindigen den Band. Als Nachschlage-
werk wird das Lexikon zweifellos wertvolle Dienste tun. Die sachlich-fundierte
Darstellung schafft eine gute Basis fiir eine faire Auseinandersetzung mit den
fithrenden Vertretern und Schulen der neueren Religionskritik.

Aachen Georg Schiickler

VERSCHIEDENES

Die Benediktsregel. Eine Anleitung zu christlichem Leben. Der vollstin-
dige Text der Regel iibersetzt und erkldrt von Georg Holzherr (Abt
von Einsiedeln). Benziger Verlag/Ziirich, Einsiedeln, Kéln 1980; 370 S.,
DM 24,80.

Wohl kein Werk des altchristlichen Schrifttums (die HIL Schrift ausgenommen)
ist in so zahlreichen Handschriften vertreten wie die Regel Benedikts. Bei den
Konzilien des Mittelalters lag sie neben dem Evangelium auf dem Altar. Bene-
dikts Regel ist fiir Monche geschrieben, aber sie ist zugleich eine geistliche Lehre
altkirchlicher Spiritualitit und Existenz. Gepragt vom Geist der Bibel gibt sie
Antwort auf die Frage: Wie kann der Mensch christlich leben? Die vorliegende
Ausgabe enthilt den vollstindigen Regeltext neu iibersetzt sowie einen Kommen-
tar, der ,eines der wichtigsten Dokumente der Christenheit® (W. Nigg) unserer
Zeit existentiell verstehbar macht. Das reiche Erbe, das in diesem Dokument
geborgen ist, ist ineins verpflichtender Auftrag: Benedikt wirkt nicht nur iiber
seinen Orden weiter, sondern alle sind wir ,Sohne* dieses ,Vaters Europas®,
dessen Regel man das Grundgesetz des ,christlichen Abendlandes® genannt hat.

Aachen Georg Schiickler

Ganoczy, Alexandre: Einfiihrung in die katholische Sakramentenlehre.
Waissenschaftliche Buchgesellschaft/Darmstadt 1979; 148 S., DM 27,50.

Die vorliegende ,Einfiihrung in die katholische Sakramentenlehre® von ALEX-
ANDRE Ganoczy, Prof. fiir Dogmatik an der Universitit Wiirzburg, bietet einen
kurzgefafiten Uberblick iiber die Grundbegriffe der Sakramententheologie. Im
1. Kapitel werden die kultur- und religionsgeschichtlichen Entwicklungen des
Sakramentenbegriffs selbst dargelegt. Schlagwortartig behandelt das 2. Kapitel

315



die fundamentalen Fragen nach Wirksamkeit, Einsetzung, Siebenzahl, Notwen-
digkeit, Spender und Empfdnger der Sakramente und wendet die hier entwik-
kelten Grundlagen im 3. Kapitel an auf die Theologie der Sakramente im ein-
zelnen.

Das 4. Kapitel bietet einen ,Neuansatz unter Verwendung kommunikations-
theoretischer Begrifflichkeit* (3), insbesondere aufbauend auf H.-D. Basrtian
(Kommunikation. Wie christlicher Glaube funktioniert, Stuttgart/Berlin 1972).
Vom Prinzip der Interaktion her deutet Vf. ,Sakrament® als ,kommunikatives
Zeichen® und gewinnt so einen kirchliche Gemeinschaft, Sprache und Handlung
umfassenden Interpretationsrahmen fir die Mehrdeutigkeit des Sakramenten-
begriffs in seinen verschiedenen Verwendungszusammenhdngen. VI ist sich
dariiber im klaren, ,dafl der kommunikationstheoretische Ansatz nur mit dem
Vorbehalt angewendet werden darf, daf man dabei nicht einer eindimensionalen
Technizitit zum Opfer fallt® (185).

Grundsitzlich bleibt einem solchen Ansatz gegeniiber kritisch anzumerken, daf§
in ihm die theologische Frage nach der inneren Moglichkeit einer Selbstmitteilung
Gottes im sakramentalen (kommunikativen) Zeichen (das die Maglichkeiten zwi-
schenmenschlicher Kommunikation absolut tibersteigt) nicht vorkommen kann. Vf.
kommt es zwar ,vorab auf die Glaubenserkenntnis an, dafl es das kommunikative
Wesen Goites ist, das das ganze ,Funktionieren® der Sakramententkonomie be-
grindet” (134), dazu jedoch ware zuerst die Moglichkeit einer realen und per-
sonalen Gottesbegegnung in einem interaktiven (zwischenmensdhilichen) Handeln
deutlich zu machen. ,Die von den Gnadenzeichen bezeichnete Realitit kommu-
nikativer Natur® (131) verfliichtigt sich sonst in einen Mythos von Gott als dem
sSender 1%, dem ,Ursender® (der sich in der Eucharistie dann paradoxerweise
»selbst zum ,Medium* macht® [185], wenn diese Realitét nicht als solche, sondern
ausschlieflich in ihrer Funktion fiir den Menschen (,Empfanger®) betrachtet wird.
Hier reicht auch der abschliefende Hinweis des Vf.s nicht aus ,daf alles
geheimnisgerecht gedacht und formuliert® werden miisse (135). Denn wenn sich
an der Wirklichkeitsstruktur des Seienden selbst dessen Offenheit fiir die Trans-
zendenz nicht erweisen laft, kann das Mysterium der geschichtlich-konkreten
Selbstmitteilung Gottes nur als ein den Menschen von auflen treffender Mythos
begriffen werden — nicht aber als mysterium stricte dictum. Das Plddoyer des
Vi.s ,Fiir ein kommunikationstheoretisches Sakramentenverstindnis® (106) kann
darum nicht als in sich geschlossene systematisch-theologische Theorie betrachtet
werden, verdient aber als Bestandteil einer umfassenden theologischen Syste-
matik Anerkennung, inshesondere im Blick auf die Leistung im interdisziplindren
Dialog.

Diesem Werk gebiihrt der Titel ,Einfiihrung”, da es — Informationsgehalt
und Sprache betreffend — einen zugleich fafilichen wie umfassenden ,Fiihrer®
durch die Sakramententheologie darstellt.

Bonn Thomas Kramm

Abdullah, Muhammad S.: Geschichte des Islams in Deutschland. Styria
Verlag/Graz, Wien, Koéln; 220 S., DM 29,80.

Der Autor ist als Journalist, Schriftsteller, Referent und Mitarbeiter der Deut-
schen Welle und des Evangelischen Pressedienstes fiir Islamfragen seit Jahren
bekannt und als Gespriachspartner fiir kirchliche Gruppen, die den Dialog mit
dem Islam suchen, geschitzt. Als Vertreter des Islamischen Weltkongresses fiir
die Bundesrepublik und Mitglied der Islamischen Weltkonferenz verfiigt er tiber
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offizielle Kontakte zum Weltislam, die innerhalb des Islam in der Bundesrepu-
blik selten sind. Das vorliegende Buch ist aus einer ganzen Reihe von Vorarbeiten
erwachsen, die zum Teil in anderen Materialsammlungen und Dokumentationen
schon erschienen sind. Als Leiter des ,/slam-Ardhivs Deutschland® in Saarbriicken
verfagt A. iiber eine ausgezeichnete Materialsammlung.

Das Buch ist in vier Hauptkapitel gegliedert. Das erste Kapitel schildert die
Anfinge der Geschichte des Islam in Deutschland im Jahr 1781, als der Preufien-
konig Frieprice WiLneLM I. zwanzig tirkische ,Lange Kerls“ in seine Armee
cingliederte, bis zum Jahr 1950, als die kriegsbedingte Einwanderung von Mus-
limen aus Osteuropa abgeschlossen war. Neben farbigen Einzelheiten aus den
frithen Zeiten des Islam in Deutschland stellt A. die Bedeutung der deutschen
Muslime heraus, die zwar zahlenmifig eine kleine Minderheit unter den heute
1,7 Muslime in der BRD darstellen, denen aber eine grofle Vermittlungsrolle
zukomme.

Aufschlufireich sind die ausgewogenen Aussagen zur Ahmadiya Mission
(Qadiani). Den Schwerpunkt des Buches nimmt das zweite Kapitel ein (69—158),
in dem die ,grofle Migration® (1970—1980) geschildert wird, die den Islam zu
seiner heutigen zahlenméfligen Stérke katapultierte. Es wird von den Problemen
der sozialen Eingliederung, den Schwierigkeiten von Kindern und Jugendlichen
berichtet; die verschiedenen islamischen Verbdnde und Organisationen werden in
ihrer Herkunft, Zusammensetzung und Zielrichtung charakterisiert. Zusammen-
gefallt werden die Aussagen in einer Betrachtung, die, den Inhalt charakterisie-
rend, mit ,Ungewisse Zukunft® umschrieben ist.

Das dritte Kapitel handelt von der Anerkennungsfrage des Islam als Kérper-
schaft 6ffentlichen Rechts. Der Stand der Diskussion in den verschiedenen Land-
tagen und die Haltung der christlichen Kirchen wird ausfithrlich dargestellt.
A. beklagt, dafl die Kirchen von ihrer anfanglich stark unterstitzenden Haltung
in der letzten Zeit abgewichen seien.

Das Schluflkapitel befafit sich mit der Situation der christlich-islamischen Be-
gegnung. A. sicht, dafl nach einer starken Phase der gegenseitigen Gesprachs-
bereitschaft sich Anzeichen einer Abkihlung abzeichnen. Fiir sich selber pliddiert
er aber fiir eine Weiterfithrung des Dialogs in personlichen Bemerkungen, die
zu den stirksten Seiten dieses Buches gehéren. Das vorliegende Buch ist reich
an Informationen, die bisher in dieser zusammenfassenden Form nicht zu finden
waren.

Fiir alle, die mit der Frage des Islam in der BRD konfrontiert sind — und
das sind bei dieser starken Prisenz des Islam nicht wenige, z. B. Lehrer, Arzte,
Sozialarbeiter, Mitarbeiter der verschiedenen Behdrden etc. —, kann das vor-
liegende Buch gute Dienste leisten zu einer umfassenden Information.

Storend wirkt, dafl A. sich 6fter selber zitiert, ohne dies kenntlich zu machen,
indem er auf die Autoritit von Institutionen wie ,Deutsche Welle® und ,Evan-
gelischer Pressedienst zuriickgreift, hinter denen sich seine Autorschaft verbirgt
(vel. S. 33, 79, 106£., 126, 133, 149.).

Aachen Georg Evers

Colegrave, Sukie: Yin und Yang. Die Krifte des Weiblichen und Méann-
lichen — Spannung und Ausgleich zwischen den beiden Polen des Seins.
0. W. Barth/ Miinchen 1980; 255 S.

Auf vier Wegen hat sich die Vf. dem Thema ihrer Arbeit genihert: auf dem
Weg Juncscher Psychologie, iiber die Anthroposophie R. SteinEgrs, iber die
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chinesische Philosophie und die eigene Erfahrung (zunidchst mit ihrem Bruder) (8).
Die Uberlegungen zur Gesondertheit und Zusammengehérigkeit als Ausdruck des
méannlichen und weiblichen Prinzips erhielten eine besondere Aktualitit in der
Zeit der Frauenbewegung der spiten 60er und frihen 70er Jahre. Angesichts
der vertraghaft geschlossenen Ehe und der christlichen Geschlechterbestimmung,
die fiir viele Menschen freiheitsbeschrankend wirken, ist die Verwirklichung wah-
rer Andogynie, ,die die Alchimisten anstrebten® (285), durch die Entdeckung des
wahren Selbst freiheitserschliefend. Zwischen Ausgangspunkt (vgl. Einfithrung:
7—12) und Ergebnis (vgl. Epilog: 234—238) zeichnet VI. im Anschlufl an
chinesische Grundeinsichten den Weg von Yin und Yang, die Bedeutung und
Entstehung von minnlichem und weiblichem Bewufitsein, die Verankerung der
beiden Prinzipien im Mikro- und Makrokosmos nach. Vf. nadhrt die Hoffnung,
daf} der ,Geist des Tales“, die Erfahrung der chinesischen Alchimisten, niemals
stirbt. Hier bleiben dann Fragen offen, zumal das, was ,Androgynie“ bedeuten
soll, am Ende doch ungeklirt bleibt.

Bonn Hans Waldenfels

Humanitas Religiosa. Festschrift fiir Haralds Biezais, dargebracht
von Freunden und Kollegen. Almqvist & Wiksell International/Stock-
holm 1979; 316 p.

H. Biezars, am 10. Juli 1909 in Letvene/Lettland geboren, war von 1932 bis
1941 Dozent fiir vergleichende Religionswissenschaft an der Universitit Riga,
che er nach Skandinavien wechselte, wo er u.a. in Uppsala und Abo als Pro-
fessor seines Faches tdtig war. Wie sein Schriftenverzeichnis aufweist, hat er im
Laufe seiner Tatigkeit eine grofle Zahl von Verdffentlichungen, u.a. auch in
deutscher Sprache, herausgebracht. Anldfilich seines 70. Geburtstags haben ihm
Freunde und Kollegen, ohne dafl einer von ihnen als Sprecher aus dem Gesamt-
kreis herausgetreten wire, eine Festschrift gewidmet, die einen bunten Strauff
von Aufsitzen enthilt, wie man es heute nicht mehr gerne sieht. Auf die Tabula
Gratulatoria folgt sofort ohne erkennbare Ordnung die Reihe von 26 Aufsitzen,
alle in englischer oder deutscher Sprache. Sucht man nach Schwerpunkten der
Arbeiten, so lassen sich grob drei nennen: (1) Untersuchungen im Bereich der
Symbolik, wobei entweder einzelnen Symbolen in bestimmten Religionen nach-
gegangen oder die Rolle eines oder mehrerer Symbole im Verhiltnis zur Um-
welt, zum Kult und Glaubensvollzug u.a. besprochen wird. (2) Sprachwissen-
schaftlich orientierte Beitrdge. (3) Andere religionswissenschaftliche Arbeiten.
Aus dem letzten Bereich seien ausdriicklich genannt: A. Cross, Kategoriale Um-
strittenheit religioser Begriffe (178—193); K. Rubovren, Synkretismus — wvom
theologischen Scheltwort zum religionswissenschaftlichen Begriff (194—212), ein
Beitrag, der wegen seines hohen Informationsgehaltes und seiner Bewertung
des augenblicklichen Diskussionsstandes sowie seiner Bedeutsamkeit auch im Zu-
sammenhang der heutigen Fragen nach Akkulturation, Identifikation u.a. her-
ausgehoben zu werden verdient; P. ANTES, Systematische Religionswissenschaft —
Zwet unversohnliche Forschungsrichtungen? (213—220), wobei es um die berech-
tigten Anliegen des humanwissenschaftlichen und des religionsphdnomenolo-
gischen Ansatzes geht; C. CoLpE, Richard Reitzensteins Beitrag zu einer lexikon-
unabhéngigen religionswissenschaftlichen Terminologie (228—236). Bei aller Be-
achtung der besonderen Umstdnde der Festschrift ware doch wiinschenswert ge-
wesen, dafl einer der Mitarbeiter dem Werk des Geehrten in einem Beitrag oder
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zumindest in einem — im wortlichen Sinne des Wortes — ,aufschlufireichen®
Vorwort deutlicheres Relief verlichen hitte.

Bonn Hans Waldenfels

Reimer, Hans-Diether (Hrsg.): Stichwort ,Sekten”. Glaubensgemeinschaf-
ten auflerhalb der Kirchen. Quell Verlag/Stuttgart, 1. Aufl. 1977, 2. Aufl.
1978; 80 S.

Das vorliegende Buch ist eine Art Sammelband mit Einzelaufsitzen zu den
Mormonen (34—42), den Zeugen Jehovas (43—51), der Neuapostolischen Kirche
(52—62) sowie der Vereinigungskirche und den Kindern Gottes (68—71). Dem
Ganzen vorangestellt sind allgemeine Beobachtungen zum Sektenbegriff und zum
Sektenwesen in der Geschichte des Christentums. Den Abschlufl des Buches bildet
cine Zeitanalyse unter der Uberschrift: ,Ustliche Religion im Westen — Grup-
pen und Strémungen® (72—80).

Zu all diesen Themenkreisen bringt das Buch wertvolle Informationen und
bedenkenswerte Gesichtspunkte. Wissenschaftlich — im eigentlichen Sinne — ist
es aber nicht. Die Informationen werden kaum durch Belege oder iiberpriifbare
Hinweise abgestiitzt. Auch wird manches — wie z. B. der Sektenbegriff — hiochst
thetisch eingefihrt, ohne dafl auf die Problematik verwiesen wird, die in der
wiss. Diskussion diesbeziiglich zutage tritt. Als Grundlage fiir eine Erstinforma-
tion kann das Buch aber durchaus empfohlen werden.

Hannover Peter Antes

Schreiner, Lothar/Mildenberger, Michael (Hrsg.): Christus und die Gurus.
Asiatische religiose Gruppen im Westen. Information und Orientierung.
Im Auftrag des Deutschen Ukumenischen Studienausschusses und der
Evangelischen Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen erarbeitet von
einer Studiengruppe. Kreuz/Stuttgart-Berlin 1980; 192 S.

Mit dieser Studie stellt eine anfangs 13-, spater 11kopfige Studiengruppe ihre
Arbeitsergebnisse im Hinblick auf religiése Alternativangebote des asiatischen
Raumes vor. Der Band versteht sich als ,Information und Orientierung®. Leider
wird die Kenntnis der sogenannten Jugendreligionen aufs ganze cher voraus-
gesetzt als vermittelt. Was R. HummeL auf den letzten funf (!) Seiten an Kurz-
beschreibungen von 19 (!) asiatischen religiésen Gruppen und Bewegungen von
Ananda Marga bis Zen bietet, reicht fur eine Grundinformation in keiner Weise
aus; wer sich informieren will, wird sich tunlicherweise anderweitig umsehen.
Dafiir wird ein Stiick Orientierung geboten. Diese geschieht unter finf Stich-
worten: Herausforderung — Meditation — Gemeinschaft — Dialog — Orien-
tierung. Im ersten Teil beschreiben L. Scureiner und Hans G. UrricH die Her-
ausforderung, M. MILDENBERGER den geistigen und gesellschaftlichen Néahrboden
der Alternativen, R. HumMmeL einige Grundziige der asiatischen Gruppen. Eher
unvermittelt stehen die Ausfihrungen iiber die Meditation in Asien (R. KraneEn-
BORrG), aus der Sicht der Tiefenpsychologie (I. RiepEL) und der christlichen Exi-
stenz (J. SupBrACK) nebeneinander. Drei weitere Uberlegungen befassen sich mit
dem Gruppenaspekt der neueren Angebote und ihrem christlichen Gegeniiber:
Innere Strukturen meditativer Gruppen aus Asien (M. MiLpENBERGER), der Ein-
zelne und die Gemeinschaft (J. SubBrack), Autoritdt und Gemeinschaft im Chri-
stentum (K. Scumipr). Zu Recht wird die Frage gepriift, ob und in welchem
Ausmafl ein Dialog mit den neueren Gruppen méglich ist (P. Gerrirz; R. Kra-
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NENBORG). Der letzte Beitrag zur Orientierung bespricht ,Christliche Erfahrungen
und Entscheidungen® (N. Kraes). Das Hauptverdienst der Veroffentlichung be-
steht darin, daf} es eine 6kumenische Arbeitsgruppe 6ffentlich nennt, die sich mit
dem Thema ,Asiatische religiose Gruppen im Westen® aus christlicher Sicht
befafit. Korrekterweise hdtte man allerdings besser von ,indischen® Gruppen im
Westen gesprochen, da weder deutlich wird, warum Zen eingefiigt, noch, warum
die von dem Koreaner Moo~ gegriindete Vereinigungskirche ausgelassen wurde.

Bonn Hans Waldenfels

Mérth, Ingo: Die gesellschaftliche Wirklichkeit von Religion. Grund-
legung einer allgemeinen Religionstheorie. W. Kohlhammer/Stuttgart
1978; 176 S.

Die Arbeit versteht sich ,als Sichtung und Synopse der ungeheuren Fille
theoretischer und empirischer Anstrengungen, Religion und ihre Bedeutung fir
menschliches Handeln und Denken zu erfassen, und als Versuch, unter Beriick-
sichtigung der wissenschaftspraktischen wie -theoretischen Schwierigkeiten bei der
Erfassung der sozialen Realitdt einen Rahmen zu entwerfen, der die Verbindung
bisherigen Wissens tiber Religion gestattet und weitere theoretische wie empi-
rische Arbeit im kumulativen Sinne erméglicht® (9). Die ausfithrliche Beschrei-
bung des Weges, den die Religionssoziologie zuriickgelegt hat, die vielfiltigen
Versuche, die verschiedenen Perspektiven des gesellschaftlich greifbaren und doch
nicht addquat formulierbaren Phanomens Religion in eine Formel zu fassen, die
Unmrisse, die aus den zu Bausteinen einer Feldtheorie der Religion gesammelten
Formeln eine globale Religionstheorie erkennen lassen, kénnen hier nicht nach-
gezeichnet werden. Als Ergebnis dieses informativen und zugleich kritisch weiter-
denkenden Bandes ergibt sich ein Definitionsversuch. Danach ist Religion ,ein
kognitiv-emotionales Deutungs-, Wert- und Handlungsfeld, in dem durch Kon-
zipierung und transpersonale Verfestigung uniiberpriifbarer Symbole und Hand-
lungsanweisungen die individuellen und gesamtgesellschaftlichen Kontingenzen
in der Konstitution der sozialen Wirklichkeit einer Kultur in personaler Ver-
arbeitung und interpersonaler Vermittlung handlungsrelevant bewiltigt werden®
(161). Vf. selbst nennt diese Definition ein ,vorlaufiges Fazit“. Man wird dem
Vf. gerne bescheinigen, dafl er das sich selbst gesteckte Ziel erreicht und mit
seinem Werk eine wertvolle Hilfe geschaffen hat.

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. HermanN Janssen, Kirchberg 18,
5100 Aachen-Walheim - Dr. Francis-Xavier S. KyEwaryanea, Postfach 1003,
7800 Freiburg - Dr. Jomannes Lausg, Eidinghduser Weg 31 A, 3540 Kor-
bach 1 - Prof. Dr. Dr. Hans WarpenreLs SJ, Grenzweg 2, 4000 Diisseldorf 31
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