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GOTTES WORT IN DER BEGEGNUNG MIT GOTTES WELT
Uber die Aufgabe der Exegeten von heute
von foseph Pathrapankal

Der vorliegende Aufsatz ist eine Untersuchung iiber die Bedeutung der
Kontextualisierung von Inhalt und Botschaft der Bibel als dem Wort Gottes in
seiner Beziehung zur komplexen, konkreten und komplizierten Situation der
Welt in ihrer Gesamtheit. Zu Beginn méchte ich deutlich machen, daB das Ziel
dieser Untersuchung darin liegt, die Tatsache herauszustellen, daB es hichste
Zeit fiir die Exegeten von heute ist, ihre hermeneutische Aufgabe so auszu-
tiben, dab sie die globale Situation der Menschheit in Betracht ziehen und den
Horizont ihrer hermeneutischen Weltsicht erweitern. Auch wenn religiose,
gesellschaftliche und politische Denker sich bemithen, zu einer neuen Mensch-
heit zusammenzufinden, in der die Menschen miteinander in Beziehung ste-
hen, in der die Grundbediirfnisse und Sorgen der Menschen als eine gemeinsa-
me Aufgabe gesehen werden, die eine gemeinsame Anstrengung nétig machen,
bleibt es die Pflicht und die Aufgabe der neutestamentlichen Exegeten, die
Horizonte ihrer Weltsicht zu erweitern und sich an die Vorstellung zu gewéh-
nen, den Dienst am Wort in der Weise zu versehen, wie Gott es in der Bibel
verzeichnet und in der Kirche aufbewahrt wissen wollte.

Diese Untersuchung hat nicht die Absicht, die Bedeutung der historisch-
kritischen Methoden geringzuschitzen, die heute in neutestamentlichen
Untersuchungen weithin benutzt werden. Sie méchte auch keine ,fromme®
Untersuchung sein, die die Angemessenheit und Notwendigkeit wissenschaft-
licher Untersuchungen am Neuen Testament in Frage stellt. Ebenfalls handelt
es sich bei dieser Untersuchung nicht um einen Versuch, die ,neue Herme-
neutik® zu verteidigen, wie sie von Ernst Fucus und Geruaro Esriine! vorgestellt
worden ist, wenn auch die Orientierung, die sie und andere Forscher
gegeben haben, die Denkweise beeinflufit haben, die sich in diesem Aufsatz
findet.? Herausgestellt werden soll dagegen die Notwendigkeit, bewihrte
Prinzipien einer neuen Hermeneutik nicht allein auf die sozialen und
kulturellen Gegebenheiten der westlichen Welt anzuwenden, sondern auch
auf die weltweite Wirklichkeit einer Menschheit, die von sozialen, politischen
und dkonomischen Unterschieden bestimmt wird.

In seinem Schreiben an die Juden im Exil der babylonischen Gefangenschaft
gab Deutero-Jesaja ihnen die Zusicherung von Gottes Erbarmen und Liebe
und lud sie ein, auf Yahwes Befreiungstat eine entsprechende Antwort zu
geben. Der Prophet verkiindete einem Volk, das niedergeschlagen und verzwei-

' Vgl. E. Fucus, Hermeneutik, Tiibingen 1970% G. Eseung, Wort Gottes und Tradition,
Gottingen 1964. 3

2 G. N. StanTon, Presuppositions in New Testament Criticism, in: I. H. Marsuai, New
Testament Interpretation, Exeter 1979, 60-74; A. C. Tusecton, The New Hermeneutic, ebd.
308-333.
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felt durch die traurige Erfahrung der Gefangenschaft war, die Freude eines
zweiten Exodus. Um seiner Aussage zusitzliches Gewicht zu verleihen, kon-
trastiert der Prophet die Macht des Wortes Gottes mit den Blumen und dem
Gras und schlieBt: ,Das Gras verdorrt, die Blume verwelkt, das Wort unseres
Gottes aber bleibt ewig.” (Jes 40,8). Am Ende seiner prophetischen Verkiindi-
gung faBt der Prophet seine Ermahnung in eine Reihe von Imperativen zusam-
men und ladt das Volk zum Gastmahl der gottlichen Freude ein. Das Wort,
das Gott ausspricht, ist stark und wirksam. Es kann das Ziel verwirklichen, ftr
das es ausgesprochen und in die Geschichte eingepflanzt wurde. Dann ver-
gleicht der Prophet dieses gottliche Wort mit dem Schnee und dem Regen, die
die Erde fruchtbar machen und Nahrung und Samen hervorbringen. Seine
SchluBfolgerung ist, daB Gottes Wort auch die menschliche Geschichte sinnvoll
machen kann (/es 55,10-12).

Die ,dabar’ Gottes, die einst in der Geschichte Israel geoffenbart und in der
prophetischen Schule aufbewahrt und im Alten Testament niedergeschrieben
wurde, ist mehr als nur eine Geschichte. Sie enthilt metahistorische Macht
und Botschaft. Gottes Wort kann und soll die menschliche Geschichte zu allen
Zeiten beeinflussen. Wenn es die Kraft hatte, den Verlauf der Geschichte
Israels in der Vergangenheit zu veridndern, dann hat es sicher die Kraft, den
Verlauf der Geschichte unserer Zeit zu beeinflussen und zu verdndern. Es ist
dieses Verstindnis von Gottes Wort, das unserer Lektiire und Studium des
Alten Testaments seinen Sinn gibt.

Im Neuen Testament finden wir eine dhnliche Situation vor. Der Autor des
Hebréerbriefs ermahnt seine Leser, weiterzuwandern zum Ziel ihrer Pilger-
schaft unter der Fithrung von Christus, der groBer als Moses ist. Er erinnert
sie an die Uberlegenheit von Christus tiber Moses und der neuen Pilgerschaft
iber die alte, und er verweist auf die Kraft des Wortes Gottes, die die Pilger-
schaft Israels begleitete. Israel vermochte die Kraft Gottes nicht zu sehen und
ging nicht in die Ruhe Gottes ein. Gottes Ruhe bleibt daher weiterhin eine
Wirklichkeit, die zu erreichen die Christen aufgefordert sind. Dieses Wort
Gottes ist nicht irgendein gewéhnliches menschliches Wort.

Es ist lebendig und titig; es hat die Schirfe eines zweischneidigen Schwertes,
das nach zwei Seiten schneiden kann. Es kann da bis auf den Grund schneiden,
wo die feinste Unterscheidung zwischen Seele und Geist besteht, bis zu der
Stelle, wo die feinste Verbindung von Gelenk und Mark stattfindet. Das Wort
Gottes kann ebenfalls die Begierden und die Gedanken der Menschen unter-
scheiden und beurteilen. Das Ergebnis ist, daB nichts vor der Priifung und
Macht des Wortes Gottes verborgen bleibt. Alle miissen vor diesem Wort
Gottes Rechenschaft iiber sich ablegen (Heb 4,12-13).

Israel und die frithe Kirche verstanden, wie machtvoll das Wort Gottes fiir
ihre Geschichte war, und sie unternahmen alles in ithrer Macht Stehende, um
dieses Wort fiir spitere Generationen aufgezeichnet zu erhalten. Die christli-
chen Missionare waren von dieser Macht und Wirksamkeit des Wortes Gottes
iiberzeugt, und sie trugen es in alle Ecken der Welt. Die nationalen Bibelge-
sellschaften, die gegenwirtig in mehr als 150 Landern tatig sind und Uberset-
zungen in allen moglichen menschlichen Sprachen anbieten, erleichterten die



Anstrengungen der Missionare. Exegeten und biblische Theologen haben ihren
Teil beigetragen, indem sie Gottes Wort studierten und interpretierten unter
Zuhilfenahme von allen zur Verftigung stehenden Mitteln und Methoden. Es
1aBt sich gewiB vertreten, daB man vom 20. Jahrhundert als dem ruhmvollen
und goldenen Zeitalter der biblischen Wissenschaft spricht. Dank der positiven
und mutigen Haltung der rémisch-katholischen Kirche gibt es heute eine
gemeinsame Grundlage fiir alle Christen, um die Bedeutung von Gottes Wort
ohne Furcht und Vorurteil zu diskutieren und zu entwickeln. In der Tat wird
die Unterscheidung zwischen protestantischer und romisch-katholischer bibli-
scher Wissenschaft immer belangloser. Dies sind ermutigende Zeichen, daB
Gottes Wort immer mehr die Quelle der Kraft und der Vitalitit fir die
gesamte Kirche wird.

Aber dies ist nur eine Seite der Geschichte. Ebenso uniibersehbar ist die
Tatsache, daB Gottes Wort noch nicht Gottes Welt in ihrer Gesamtheit und
Ginze, in ihrer Komplexitit von kulturellem und ékologischem Pluralismus
durchdrungen hat. Biblische Wissenschaft ist noch nicht vollstindig eine Wirk-
lichkeit geworden, die die Menschheit in ihrer Gesamtheit ernihrt. Mit ande-
ren Worten: Hermeneutik und biblische Wissenschaft werden immer noch als
das Privileg und Monopol der reichen westlichen Welt angesehen, die sich
dieser Aufgabe noch immer in der engen Weltsicht ihrer kulturellen und
dkonomischen Isolierung und Selbstgentigsamkeit zuwendet. Hier ist die Bibel
in das Computer-Zeitalter eingetreten. Die stindig zunehmende technische
Komplexitit der biblischen Studien — mit ihrem furchterregenden Apparat an
_textlicher und historischer Kritik, vergleichender Grammatik und Philologie,
der Wiederherstellung des geschichtlichen Hintergrunds durch die Geogra-
phie, die Archzologie, Papyrologie, durch die Zuflucht zur Textkritik, Uberlie-
ferungskritik und Redaktionskritik - zeigt ein Gefiihl der Selbstgentigsamkeit,
die typisch ist fiir ein Volk, das es fiir selbstverstéindlich ansieht, daB} es nicht an
eine Welt aufierhalb seiner selbst denken muf und seine einzige Aufgabe darin
sieht, sich selbst mit einer immer weitergefithrten Sezierung des lebendigen
Wortes Gottes zu beschaftigen. All dies hat fiir die weniger begiiterten Teile
der Menschheit, die die groBe Mehrheit darstellen, nur wenig Wert gehabt. Es
ist hochste Zeit, daB die Kirchentheologen und die Exegeten zur Erkenntnis
kommen, daBh Gottes Welt grofer ist als der privilegierte Westen, und daB die
Absichten Gottes radikaler und lebensverdndernder sind, als sie einer Art von
intellektueller Gymnastik zu unterwerfen, die vielleicht fiir ein paar wenige
Menschen von Vorteil ist.?

Die Exegeten von heute beschiftigen sich mehr mit Wortern als mit dem
Wort. Als Beispiel wollen wir die Auslegung des Vaterunsers nehmen und
dabei eine Bitte herausgreifen: ,Gib uns heute unser tigliches Brot* (Mt), ,Gib
uns von Tag zu Tag unser tigliches Brot“ (Lk). Gelehrte haben sich ihren
Kopf zerbrochen in ihrem Bemiihen, das Wort gpiousios™ - ein dunkles grie-

3 Es ist nur zu klar, daB niemand die Bibel ohne Voraussetzungen interpretieren kann,
und daB immer ein Vorverstindnis des Textes schon im Geist des Erklirers sich findet.
Vgl. C. N. StanTon, op. cit. 61-67.
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chisches Wort - zu tbersetzen. Die syrischen Versionen §7 und §2 schreiben
ystandiges Brot“ und $3 hat ,Brot unserer Notwendigkeit®. Hieronymus sagt,
daB das Evangelium nach den Hebridern (jetzt verlorengegangen)
den Satz hatte ,morgiges Brot“, und dies wiirde iibereinstimmen mit den
tiblichen Ableitungen von epiousios” von dem Partizip gpiousia® Aber diese
Bedeutung 14Bt sich nicht leicht mit semeron® (Mt) noch mit Mt 6,34 in
Einklang bringen. Hinzu kommt, daB es griechische Ausdriicke fiir ,Morgen®
hinreichend gab, so daB keinerlei Notwendigkeit bestanden hat, ein besonderes
Adjektiv fiir diesen Zweck zu schaffen. Die ganz Bitte konnte sich auf Spriche
30,8-9 beziehen. Es ist méglich, daBl wir hier ein MiBverstehen eines aramai-
schen Originals vor uns haben, das sehr frith ins Griechische iibersetzt und
durch den Gebrauch dann sakrosankt wurde.

Wenn dies der Fall ist, dann haben wir das Beispiel eines Exegeten, der
seine Zeit damit verbringt, den Text bei Lukas zu analysieren: ,Die Bitte bei
Lukas beinhaltet mehr als die Bitte bei Mattius. Bel1 Mattius beten wir: ,,Gib
uns heute unser Brot fiir den kommenden Tag®, was am Morgen bedeuten
wiirde, das Brot fiir diesen Tag und am Abend das Brot fiir den kommenden
Tag. Um einen Schritt im voraus wird gebetet, um nicht mehr: ,Ein Schritt ist
genug fiir mich.“ Solange wir Exegeten uns nicht um das ,unser® bei der
Brotbitte kitmmern, das gemeinsame Band der menschlichen Familie, was fiir
einen Sinn hat es dann, in solche philologischen Feinheiten sich zu verlieren?

Ich méchte hier an die Worte von Paul VI erinnern, der bei einer Ansprache
an die Mitglieder der Pdpstlichen Bibelkommaission® im April 1974 sagte:
»Die Hauptaufgabe der Exegeten ist, dem Volk Gottes die Botschaft der Offen-
barung so darzubieten, daB die Bedeutung des Wortes Gottes in sich selbst und
in seiner Beziehung zum Menschen von heute klar wird, daB sie einen Zugang
zu diesem Wort erdffnen, der iiber die Hiille der semantischen Zeichen und der
kulturellen Synthesen hinausgeht, die manchmal weit entfernt von der Kultur
und den Problemen unserer Zeit sind.“®

In seiner Besprechung von WitLiam G. Tuomrsons Weisung fiir eine
gelrennte Gemeinschaft durch Mattius® (Matthew’s Advice to a Divided Com-
munaty), (Mt 17,22-18,35), deutet Warter P. Wink auf einige der Gefahren
hin, denen die kritische Forschung in den biblischen Wissenschaften ausgesetzt
ist: ,Eine der ernsten Gefahren, denen die Redaktionskritik ausgesetzt ist, liegt
darin, daB sie davon bedroht ist, durch die Methodologie erdriickt zu werden.
Man hatte die Hoffnung gehabt, daB die Untersuchungen zur Redaktion uns
von der Vivisektion befreien wiirden. Sie sollte dem Evangelisten endlich erlau-
ben, uns seine tiefsten Absichten direkt mitzuteilen. Immer mehr ist diese
Hoffnung im Schwinden begriffen. Die Redaktionskritik entwickelt sich immer
mehr zu einer Analyse einer vollstindigen Leiche ... In dem amerikanischen
Klima einer Uberschatzung der Wissenschaftlichkeit haben die neutestamentli-
chen Wissenschaftler sich immer mehr einen ,wissenschaftlichen® Stil zugelegt,

* A. Prumer, Gospel according to St. Luke, A critical and exegetical commentary of the
Gospel according to Luke, Edinburgh 19607, 296.
3 Vgl. Voice of the Church, May 1974, 679-685.
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ganz besonders in den letzten zehn Jahren . .. Das Studium des Neuen Testa-
ment ist immer mehr zu einer Technik geworden. Geht ein Protestant zu weit,
wenn er den Katholiken dringend nahelegt, ihre neugewonnene Freiheit fiir
ein wissenschaftliches Bibelstudium mit einer tiefgehenden Kritik an der Art
und Weise zu verbinden, in der wir Kulturprostestanten es betrieben haben?
Eine Technik muf nicht notwendig ein Ungliick darstellen, ob sie nun in der
Olproduktion oder bei der Redaktionskritik angewandt wird. Aber sie muB
immer, in jedem Feld, ohne jede Ausnahme einer angemessenen Hermeneutik
untergeordnet bleiben. Es ist nur wenige Jahre her, daB die Offentlichkeit
angefangen hat, die ungehinderte Ausbeutung der Natur durch die Technik in
Frage zu stellen. Wie lange wird es noch dauern, bis der neutestamentliche
Technologismus vermenschlicht wird und durch eine angemessene Hermeneu-
tik eine neue Richtung erhalt?“

Eine angemessene Hermeneutik! Da liegt genau das Problem. Wer ist in der
Lage zu entscheiden, was angemessen ist und was nicht? Auf der anderen Seite
wird immer deutlicher, daB die biblische Hermeneutik immer mehr zu einem
Weg werden miifite, der Menschheit zu dienen und sie zu ernihren. Sowohl
katholische als auch protestantische Theologen werden sich dessen immer mehr
bewuBt, und der Trend in der heutigen theologischen Diskussion geht immer
mehr in die Richtung einer Anthropologie. In der Hauptsache behandeln die
theologischen Werke heute die Bediirfnisse und Sorgen des Menschen, sowohl
auf dem geistigen wie auf dem materiellen Gebiet. Ein typisches Beispiel dafiir
ist das Auftreten eines neuen hermeneutischen Prinzipsin der Befreiungs-
theologie. Sie begann in Lateinamerika als Antwort auf eine doppelte
Fragestellung: der Suche nach Relevanz und Verantwortung in der Mitte der
quélenden sozialen Probleme eines ausgebeuteten Kontinents. Konsequenter-
weise horte diese Theologie auf, ausschlieflich ein Dialog mit Philosophen zu
sein, und sie wurde zu einem Dialog mit den Sozialwissenschaften und den
sozialen Problemen.

Aus dieser Perspektive wird die Forderung immer drédngender, daB die
exegetischen Forscher sich ihrer existentiellen Aufgabe immer mehr widmen.
Die Bibel muB} aufs neue zu einer befreienden Kraft werden, und es ist die
Aufgabe der Exegeten, die befreiende und erlésende Kraft des Wortes Gottes
freizusetzen. Es wird viel iiber Kontextualitit und das kontextuelle Prinzip
geredet. Wenn dieses Prinzip tiberhaupt eine Bedeutung haben soll, dann mufB
es mit einer Hermeneutik Hand in Hand gehen. Jede Hermeneutik, die
vorgibt, zusnichst allgemeine Zeit und Raum iibersteigende Interpretationen
zu entdecken, die dann angepalt und angewandt werden auf bestimmte Situa-
tionen, macht nicht nur sich selbst etwas vor, sondern verfehlt auch genau jene
Aufgabe, zu der sie berufen ist, und kann unméglich zu einer wirklichen
Kontextualitit fihren. Daraus ergibt sich, dafi das hermeneutische Problem
vom theoretischen und erkenntnisphilosophischen Ansatz verlagert werden
muf auf den Sektor der Aktion und Mission, der durch die Aufgabe der
Kirche in der Geschichte und Welt vorgegeben ist. Die Hermeneutik sollte

¢ Vgl. Catholic Biblical Quarterly 34, (1972), 124.



grundsitzlich zu einem Dialog zwischen dem biblischen Text und der heutigen
sozio-6konomischen und politischen Wirklichkeit des geschichtlichen Prozesses
werden, der in unseren Gesellschaften sich ereignet.

Ich bin mir bewuBt, daB dies fiir viele als ein Verrat und eine Verleugnung
der rein wissenschaftlichen Weise der biblischen Hermenutik erscheinen muB.
Aber es ist genau an dieser Stelle, daB ich mit der etablierten Methode der
Hermeneutik brechen machte, wie sie in der Abstraktion ohne jeden Bezug zur
konkreten geschichtlichen Wirklichkeit der heutigen Menschheit durchgefiihrt
wird. Dartiber hinaus ist es der Fehler der Vergangenheit gewesen, die Bibel
als ein Museum fiir Leute anzusehen, die darin herumwandeln und sich mit
blofem Umschauen begniigen. Die Bibel ist der Bericht der Heilstaten Gottes;
und diese sind betont sozio-tkonomisch und geopolitisch in ihrer Art. Gottes
Eingreifen in die Geschichte Israels und in Jesus Christus macht es vollauf
klar, daB er am Wohlergehen der Menschheit interessiert ist. Es ist die Aufga-
be der Exegeten, diesen Plan Gottes in der richtigen Weise zu tibersetzen und
zu verdeutlichen, damit klar wird, daB er etwas mit den Problemen von heute
zu tun hat. Theologie und Exegese sind nicht Ziele in sich, die durchgefiihrt
werden als intellektuelle Unterhaltung oder zur Befriedung von Neugierde. Sie
sind die Werkzeuge und Verhaltensweisen einer radikalen christlichen Treue
und Zeugnisse innerhalb von konkreten kulturellen Situationen, die ihren Ort
in Raum und Zeit haben.

Es gibt Hunderte von Bibelwissenchaftlern tberall auf der Welt. Es gibt
Vereinigungen und Gesellschaften, die sie zusammenbringen und ihnen die
Maglickeit geben, ihre akademische Kompetenz und Brillanz mit anderen zu
messen. Aber greifen sie jemals aus einer biblischen und damit letztlich Glau-
bensperspektive Probleme auf, die die Menschheit heute bedriicken? Sind sie
sich bewuBt, daB sie als Wissenschaftler der Bibel eine heilige Pflicht haben,
das rettende Wort Gottes so zu interpretieren, daB} sie mithelfen, den Proble-
men zu begegnen und sie zu lésen. Durch ungliickliche geschichtliche Fehler,
mogen sie nun absichtlich oder zufillig sein, wurde die Menschheit in Habende
und Habenichtse eingeteilt, in Entwickelte und Sich-Entwickelnde, in Reiche
und Arme, in vornehmlich christliche und multi-religiose Linder. Es ist ein
Paradox, daB die Werkzeuge und die Sachkenntnis der biblischen Hermeneutik
bei den ersteren sind. Dies fiihrt natiirlich zu einer sehr enttiuschenden Situa-
tion. Es gibt einige prophetische Stimmen, die den gegenwirtigen Zustand der
Selbstgefalligkeit, der einen Gutteil unserer biblischen Hermeneutik auszeich-
net, in Frage stellen. ,Die Situation, in der sich der Exeget in der Dritten Welt
vorfindet, zwingen ihn auf jeden Fall, nach einer Alternative zum gegenwirti-

’ Vgl. W. Wink, The Bible in Human Transformation: Towards a New Paradigm for
biblical study, Philadelphia 1973. Er kritisiert die neutestamentlichen Wissenschaftler,
weil sie es versdumt hitten, das Neue Testament nach seiner eigenen Zielsetzung zu
interpretieren. Das wiirde bedeuten: ,Die Schrift so auszulegen, daB die Vergangenheit
lebendig wird und die Gegenwart mit neuen Méglichkeiten fiir persénliche und gesell-
schaftliche Veranderungen erleuchtet.“ (op. cit. 2). Er spricht von einer ,geiibten Fihig-
keit, mit den wirklichen Problemen von tatsichlich lebenden Personen in ihrem Alltags-
leben sich zu befassen® (op. cit. 6).



gen akademischen Ansatz, an einen Text heranzugehen, zu suchen. Die Armut
der Mittel, die ihm zur Verfiigung stehen, kann die heilsame Wirkung haben,
ihn zu zwingen, eine ,6kologische® Interpretation zu suchen, die frei ist von der
exegetischen Verunreinigung, die einen guten Teil der modernen biblischen
Forschung in Nebel taucht.“®

Was vor zehn Jahren Gustavo Guritrrez tat, als er sich der Herausforderung
seiner Gesellschaft und der Geschichte seines Landes bewuBt wurde, das miis-
sen wir heute leisten. Seine Aufgabe war es, die Situation seines Landes im
Licht seiner Religion und der Schriften zu interpretieren, die diese Religion fiir
ihn und fiir sein Volk umschreiben sollen. Er lehnte die etablierten Prinzipien
ab, die jahrhundertelang ohne Bezug auf die Zeit, die Kultur und die Bediirf-
nisse der Gesellschaft weitergegeben wurden. Es war eine Ablehnung einer
Theologie, die sich als Weisheit und rationale Erkenntnis verstand. Zur selben
Zeit war es der Versuch, eine Theologie zu finden, die eine kritische Reflexion
der geschichtlichen Praxis auf das Evangelium und die Erfahrungen von Min-
nern und Frauen aufbauen will, die sich in den Dienst an dem ProzeB der
Befreiung der unterdriickten und ausgebeuteten Linder Lateinamerikas stell-
ten. Die Kraft, die er durch diese kiithne Interpretation des Evangeliums
freisetzte, macht sich in vielen Lindern der Dritten Welt bemerkbar und
fordert Minner und Frauen auf, sich zu einer radikaleren und relevanteren
Interpretation ihrer Religion und der Schrift zu bekennen. In dieser Weise
verstanden ist Hermeneutik die Aufgabe, immer wieder aus neuen Umstinden
und Situationen zum Text zuriickzukehren. Es bedeutet ein stindiges Neu-
lesen der Bibel und unserer selbst, unserer Welt, unserer Gesellschaft im
ganzen und unserer gesamten Geschichte. (Ubersetzung: Georg Evers)

L. Lecranp, Issues In Roman Catholic Approach To Biblical Hermeneutics Today
(Manuskript, 10).



UMSTRITTENE INDISCHE CHRISTLICHE KUNST
von Gottfried Rothermundt

Von allen Sinnen hat das klassische Indien dem A uge den héchsten Rang
zuerkannt. Nirgends vermittelt sich das reiche Kulturerbe dieses Landes so
eindrucksvoll wie in Architektur, Skulptur und Malerei. Bei aller Hochschat-
zung dessen, was Indien auf den Gebieten des Tanzes und der Musik hervor-
gebracht hat, wird man der bildenden Kunst eine besondere Stellung einrdu-
men und damit dem Bild den Vorrang vor der Bewegung, dem Wort und dem
Ton zuerkennen miissen. Das alte Indien lehrt, daB vieles, wenn nicht alles,
auf das rechte Sehen ankommt. Religiése Erkenntnis wird im Hinduismus
vielfach mit Begriffen aus dem Bereich des Visuellen charakterisiert. Die
klassischen religionsphilosophischen Systeme heiBen darshanas, d. h. ,Ansich-
ten“, und fiir den frommen Hindu ist das Ziel einer Wallfahrt wiederum
darshana, das ,Anschauen® der Gottheit in ihrem Bild. Die tibermibig groBen,
lidlosen Augen vieler Gatterbilder symbolisieren die unfehlbare Zuwendung
der Gottheiten, ihre ,Offenheit’, die vor den Anliegen und Néten ihrer Glaubi-
gen niemals die Augen verschlieBt. Und wenn sich der Glaubende dem Bild
seiner Gottheit zuwendet, so verliert er sich seinerseits in ihr in unverwandtem,
selbstvergessenem Schauen.

Diesem Nachdruck auf dem Sehen entspricht es, daB auch in der Gegenwart
im indischen Volk der Sinn fiir die vielfiltige Welt der Formen und Farben
hochst lebendig ist. Das gilt nicht nur von professionellen Kiinstlern und
Kunsthandwerkern. Viele indische Frauen schmiicken den Platz vor der Haus-
tiir mit Rangolis, ornamentalen Linienzeichnungen, die sie in abwechslungs-
reicher Vielfalt jeden Tag neu aus Reismehl oder Quarzpulver auf den gesiu-
berten und geglitteten Erdboden streuen. Der Bauer bemalt die Hérner seiner
Ochsen mit bunten Farben. Oft versieht er die Hornenden noch mit Messing-
schmuck und winzigen Glockchen. Lastautos funktionieren nicht nur prosaisch
als Transportmittel. Sie sind auch Trager der malerischen Freude und Phan-
tasie ihrer Besitzer und derer, die mit ihrer Dekoration beauftragt wurden.
Kaum einem Siidinder wiirde es einfallen, seinen Lastkraftwagen nur als
Nutzfahrzeug zu betrachten. Die groBen, vielfarbigen Lettern des auf dem
Fithrerhaus montierten Schildes verkiinden den Namen der Speditionsfirma,
deren ,frommer“ Klang — Sri Rama Transports, Sri Murugan Roadways etc. -
zugleich deutlich macht, unter welches Gottes Schutz der betreffende Lkw
durch die Lande fahrt. Auf den Verschlidgen solcher Fahrzeuge sind hiufig
bunte, dekorative Muster zu sehen: Elefanten, Pfauen, Schwine und andere
mythologische Tiere, dazu stilisierte Biume, Lotusbliiten, Blattranken etc.

Viele andere Beispiele liefen sich nennen. Klar ist jedenfalls, daB das
Bediirfnis zu ,sehen‘ und sich bildnerisch auszudriicken, tief im indischen
BewuBtsein verwurzelt ist.

Unter solchen Umstinden stellt sich die Frage, wie die Christen Indiens,
die an solcher Kulturprigung teilhaben, ihren Glauben zur ,Anschauung’
bringen, in welchen Werken der bildenden Kunst sie sich wiedererkennen und



verstanden fithlen. Man wird sagen diirfen, daB in vielen, wenn nicht allen
christlichen Hiusern, Bilder mit christlicher Thematik anzutreffen sind. Dar-
iiber hinaus begegnet man ihnen in Biiros und Léiden, in Taxis und Motor-
Rikshaws. In der Regel gehoren sie zur Kategorie dessen, was man Bazar- und
Kalenderkunst genannt hat: billige bunte Drucke, die in Massenauflagen auf
den Markt geworfen werden. Man kann sie in Papierldden sehen, wo sie
friedlich zusammen mit Bildern von Hindugottheiten feilgeboten werden. Den
gleichen ,christlichen® Blittern begegnet man an den Devotionalienstinden
stidindischer Tempel, wo sie offenbar guten Absatz finden. Die meisten dieser
Drucke sind Andachtsbilder. Besonders beliebt sind Madonnendarstellungen,
Kreuzigungen und Herz- Jesu-Bilder. Hinzu kommen Krippendarstellungen,
Bilder mit Jesus als Gutem Hirten, als Dorngekronten u. a. m.

Bemerkenswert ist, daB diese Bilder, wie auch die Gemailde in Kirchen,
Jesus, Maria, die Jiinger etc. als Européer darstellen — mit heller Hautfarbe,
hellen, meist blauen Augen und blondem oder braunem Haar. Stilistisch sind
die Vorbilder dieser von indischen Malern geschaffenen Bilder zu einem guten
Teil in der Kunst der Nazarener, oder richtiger wohl in der Produktion der
europiischen und amerikanischen Nazarenerepigonen zu sehen, die jene Kunst
popularisierten und trivialisierten, ohne die #sthetische Kultur und Sensibilitét
ihrer Vorbilder zu erreichen. Die indischen Repliken dieser europiischen
Kunst zweiten Ranges wirken - zumindest in ihren Massenreproduktionen —
in den Farben grell und in der Empfindungsweise im schlechten Sinn des
Wortes sentimental. Dies gilt besonders von den Herz- Jesu-Bildern, die sich
bei Protestanten nahezu der gleichen Beliebtheit erfreuen wie bei Katholiken.!
Was man in Kirchen, Begegnungsstdtten und anderen offiziell-kirchlichen
Baulichkeiten an Bildern vorfindet, ist in vielen Fallen nicht besser.

Als Européer fiithlt man sich peinlich beriihrt und fragt sich, wie es moglich
ist, daf} in einem Land von so méchtigen und eindrucksvollen Kulturtraditio-
nen wie Indien ausgerechnet der Geschmack des europiischen kleinbiirgerli-
chen und biirgerlichen Schlafzimmers von vorgestern stilbildend werden konn-
te. Es ist dasselbe Unbehagen, das schon Hermann Hesse vor zwei Generationen
empfand, als er auf seiner Asienreise durch abendldndische Architektur frag-
wiirdiger Qualitét irritiert wurde: ,Man fiihlt sich im Innersten mitverant-
wortlich.“?

Nun wire es allerdings ungerecht, wiirde man ob der Masse des wenig
Erfreulichen die Beispiele einer indischen christlichen Kunst iibersehen, die
diesen Titel zweifellos verdient. Diese Kunst beginnt - wenn man von den
mogulischen Arbeiten mit christlicher Thematik aus dem 16. und 17. Jahrhun-
dert absieht, erst in den zwanziger und dreifiiger Jahren unseres Jahrhun-

! Interessant ist allerdings die Warnung des syrisch-orthodoxen Metropoliten von New
Delhi, Pauros Mar Grecorios, der im Vorwort zu einem verbreiteten Andachtsbuch von
dem Gebrauch dieser Herz-Jesu-Bilder abrit, weil sie einer ,ausgewogenen Spirituali-
tat“ abtriglich seien. (Prayer Book for Young People, Kottayam o.]J., S. Xf.)

2 HermanN Hesse, Aus Indien, Berlin 1913, S. 38; zit. nach ArNo Lenmann, Die Kunst
der fungen Kirchen, Berlin 1955, S. 246, A. 167.



derts.? Die bedeutendsten Maler dieser ersten Generation moderner christlicher
Kiinstler sind der Katholik AnceLo pa Fonseca (gestorben 1967) und der Angli-
kaner Acrrep D. Tromas. Beide haben die kritiklose Ubernahme billiger abend-
landischer ,Kunst® durch die indischen Kirchen beklagt, und beide haben sie
bewuBt an indischen Traditionen angekntipft. Da Fonseca* - kunstgeschichtlich
der necbengalischen Schule nahestehend - bemiiht sich um eine Malweise, die
Anregungen aus den Ajanta-Fresken mit modernen Stilmitteln verbindet. Seine
Gestalten sind auch in der Kleidung, in der Haartracht und im Schmuck
eindeutig indisch. Er vermeidet jedoch geflissentlich Symbole aus nicht-christli-
chem Erbe. Trotzdem mufte er sich gegen den Vorwurf verteidigen, er verfal-
sche die historische Einmaligkeit Jesu und schlieBe fragwiirdige Kompromisse
mit einer Kultur, die so eindeutig hinduistisch geprigt sei, daB bereits die
leisesten Anklinge an sie die Geister des alten Glaubens wecke.

Weit stirker noch als pa Fonseca sah sich A. D. Tuomas?, der der Schule von
Lucknow zuzurechnen ist, entschiedener Kritik ausgesetzt. Er zogert nicht, auf
vielen seiner Bilder den Lotus zu verwenden - ein Symbol der Erleuchtung,
das im Hinduismus (und erst recht im Buddhismus) eine wichtige Rolle spielt.
Das auffilligste Merkmal seiner Kunst ist, daP er Jesus als Sadhu stilisiert,
also in der Weise jener heiligen Ménner, die in Indien seit alters verehrt
werden. Man mag dies eine bedenkliche Hinduisierung des Jesusbildes nen-
nen. Sicherlich wiirde man dem biblischen Zeugnis nicht gerecht, wiirde man
Jesus schlicht mit einem Sadhu identifizieren. Immerhin bleibt die Frage, ob
im Sadhu-Ideal nicht Elemente enthalten sind, die zum vollen Verstindnis des
Jesus der Evangelien hilfreich sein kénnen. Wenn dem so ist, dann kann es
nicht schlechthin verboten sein, die entsprechenden Ziige im Jesusbild mit zur
Geltung zu bringen. DaB derartige Darstellungen zu MiBverstindnissen fiih-
ren konnen, ist schwerlich ein durchschlagendes Argument gegen sie. Sowenig
man die paulinische Kreuzestheologie gegen den herrscherlichen Glanz byzan-
tinischer Mosaiken ins Feld fithren wird, sowenig sollte man unter pauschaler
Berufung auf die synoptischen Evangelien die Jesusdarstellungen Tromas kri-
tisieren. Das Bild Jesu, wie es sich dem christlichen Glauben darstellt, ist viel
zu komplex, als daB es sich in irgendeinen normativen Typus fassen lieBe, der
am Ende doch wieder nur dem Christusverstindnis und der Christuserfahrung
einer bestimmten, de facto wahrscheinlich wiederum abendldndischen, Kul-
tur entspriache. Auf solche Weise lift sich das Problem einer christlichen
Kunst fiir Indien weder theologisch noch 4sthetisch erledigen.

Die Einwinde gegen eine bewuBt indisch e christliche Kunst, die gegen
die erste Generation ,indigener” Kiinstler gemacht wurden, sind in der Sub-
stanz bis auf die Gegenwart dieselben geblieben. Die Situation hat sich indessen
seit den dreiBiger Jahren stark veridndert. Eine Reihe von Kirchen und kirch-
lichen Einrichtungen treten heute verstirkt als Anreger und Miazene auf.

Im Tamilnadu Theological Seminary in M ad ur ai befindet sich eine Serie
von vier ausdrucksstarken Kupferreliefs von T. K. Cuerrabural Der Kinstler,
3 Ricuarp W. TavLor, fesus in Indian Paintings, Madras 1975.

* Vgl. Tavior, S. 102ff.
> Vgl. Tavior,S. 115ff.
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ein Konvertit, stellt sich in die Tradition der Skulptur der Pandya-Ara, einer
groBen Epoche siidindischer Kultur. Christus wird hier ganz im Stil eines
tamulischen Herrschers dargestellt: als Kénig geboren, als Konig gekreuzigt,
als Konig erstanden und als Konig der Welt erhoht. Besonders interessant sind
die Platten mit der Anbetung der Weisen und mit dem Auferstandenen. Die
Weisen erscheinen als Kénige der drei alten tamulischen Reiche Chera, Chola
und Pandya, was an ihren Emblemen (Tiger, Pfeil und Bogen, Fisch) deutlich
wird. Das Osterrelief zeigt den Auferstandenen in der typischen Haltung des
Herrschers, auf dem vom Grab gewilzten Stein sitzend. Der Dreizack in
seinem Arm (das Autorititssymbol indischer Gottheiten) ist das Kreuz. Seine
rechte Hand ist zu abhaya mudra, der klassischen Geste der Furchtlosigkeit
und des Friedens erhoben. Die Reliefs, die fiir die Kapelle des Seminars
bestimmt waren, konnten aufgrund starken Widerspruchs aus der Mitte der
Kirchen dort nicht aufgehéngt werden. Sie haben jetzt einen - ziemlich unpas-
senden — Platz in der Bibliolthek des Seminars gefunden. Man hat in dem
entsprechenden Raum noch Reproduktionen von ,indigenen® Christusdarstel-
lungen aus verschiedenen Kontinenten dazugehingt — gewissermaBen als Apo-
logie fiir die vermeintliche Kiihnheit, Christus in der Weise eines tamulischen
Konigs darzustellen. Interessanterweise wurden die Tafeln, die innerhalb der
Kirchen so stark kritisiert worden waren, von einem kompetenten Hindu, dem
Kunstkritiker des Indian Express,® als bemerkenswerter Beitrag der christli-
chen Kirche zur indischen Kunst der Gegenwart gewiirdigt.”

Das Gurukul Lutheran Theological College and Research Institute, eine
Einrichtung der lutherischen Kirchen Indiens in Madras, hat in den letzten
Jahren eine Reihe von Workshops und Seminaren mit christlichen Kiinstlern
veranstaltet und auch bereits eine Geméldeausstellung organisiert. Man plant
sogar die Eroffnung einer kleinen Galerie. Ein Buch tiber ,Indian Christian
Art, das die bisherigen Bemiithungen des Instituts reflektiert, soll noch in
diesem Jahr erscheinen.

Auf katholischer Seite sind in den letzten Jahren starke Impulse zur Férde-
rung christlicher Kunst vom National Biblical Catechetical Liturgical Centre
(NBCLC) in Bangalore, einer zentralen Einrichtung sdmtlicher Diézesen in
Indien, ausgegangen. Das weitldufig angelegte Zentrum fungiert als Akade-
mie, als Fortbildungsstitte fiir Priester und Ordensangehdérige, sowie als pad-
agogisch-theologisches Zentrum. Hier wird mit Energie und Phantasie im
Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils gedacht und gearbeitet. Man will fiir
Indien verwirklichen, was im Missionsdekret des Konzils von den Kirchen
gesagt ist: ,Sie entlehnen aus den Sitten und Traditionen, aus der Weisheit und
den Lehren, aus den Kiinsten und Wissenschaften ihres Volks all das, was zum
Lob der Herrlichkeit des Schépfers, welche in der Gnade des Erlasers offenbar
geworden ist, dienlich sein, und zur rechten Ordnung des christlichen Lebens
beitragen kann“ (Ad gentes 22).

¢ Der Indian Express ist eine fiihrende gesamtindische Tageszeitung.
" Sam AmrTHAM, Joy and Agony in Theological Education. In: The South Indian
Churchman, April 1978, S. 3.
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Dieses Prinzip stellt sich besonders eindrucksvell in der Kapelle des Zen-
trums dar, die eine ,Synthese aus indischer und biblischer Spiritualitit, aus
arischen und dravidischen Bautraditionen® sein will.? Der Bau, wie auch die
figtirlich gestalteten, schmiedeeisernen Fenstergitter gehen auf Pline von Jvor
Sany, einen der bedeutendsten christlichen Kiinstler des gegenwirigen Indien
zuriick.? Uber dem tempelartigen Bau von quadratischem GrundriB erhebt sich
ein Gopuram, das im Sinn dravidischer Tradition als kosmischer Berg das
Zusammenkommen von Gott und Mensch symbolisiert. Der siebenschichtige
Aufbau reprisentiert die Elemente, aus denen sich das Universum zusammen-
setzt. Auf der Spitze des Gopuram ist Kalasam, das ,heilige GefaB*, zu sehen.
Seine beiden Schalen - die eine nach unten, die andere nach oben offen -
weisen auf Himmel und Erde hin und werden in ihrer Ineinanderfiigung auf
die Einheit von Gottheit und Menschheit in Christus gedeutet. Der Inhalt des
Gefabes, Amritam, der , Trank der Unsterblichkeit”, weist wiederum auf Chri-
stus, der in der Eucharistie sich selbst als Speise und Trank zum ewigen Leben
darbietet. Die schmiedeeisernen Gitter bieten eine Fiille von Symbolen aus der
indischen religiosen Tradition: die heilige Silbe Om, die auf den ewigen Logos
hinweisen soll; ein Meditationsdiagramm, das den Kosmos abbildet und als
Hilfe zur Erfahrung der Universalitit Gottes in der Kontemplation gedacht ist;
das Hakenkreuz, ein uraltes Sonnensymbol - in Indien bereits in der préari-
schen Kultur von Mohenjo-Daro und Harappa nachgewiesen —, das ebenfalls
christologisch als Hinweis auf die ,Sonne der Gerechtigkeit“ verstanden wird,
u.a. m.

Es kann nicht verwundern, da} die Prasenz solcher Symbole in einer Kirche
viele Christen befremdet. Auch die geduldigste, tiefsinnigste, behutsamste , Er-
klarung® kann nicht erreichen, daB Bilder, die dem Betrachter aus der hindu-
istischen Ikonographie bekannt sind, von heute auf morgen als Ausdruck
christlicher Erkenntnis akzeptiert werden. Auch der gewiB richtige Hin-
weis darauf, daB viele der verwendeten Symbole sich in verschiedenen Kultu-
ren und Religionen finden und darum nicht einlinig auf hinduistische Bedeu-
tungen festgelegt sind, reicht hier nicht hin. Man kann die Empfindungen von
Christen, fiir die solche Bilder noch immer fiir die Michtigkeit eines, wenn
auch fiir sie tiberwundenen Glaubens stehen, nicht allein durch Argumente
verdandern. Der Vorgang der Christianisierung von Symbolen ist viel schwieri-
ger und muf auch die unbewuBten Schichten des Erkennens erfassen. Erst
dann kann es zu einem neuen christlichen ,Sehen“ kommen. Hier ist nichts zu
dekretieren. Was als christliches Symbol in Indien vertretbar ist, muB sich in
einem langen ProzeB herausstellen, in dem es nicht nur An- und Aufnahme,
sondern auch Ablehnung geben wird. Vorldufig kann es in dieser Sache nur
Versuche geben. Zu solchen Versuchen muB den Kiinstlern allerdings schépfe-

8 Explanation of the Symbolism of the Grills and the Door and the Windows at Saccida-
nanda Chapel, NBCLC, Bangalore (hektogr. Fithrer), Bangalore 1979, S. 1.

¥ JvoriSantist in Deutschland vor allem durch seinen von MISSIO (Aachen) herausge-
gebenen Bildkalender mit Mandalas (1975) und durch sein MISEREOR-Hungertuch
(1976) bekannt geworden.
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rische Freiheit zugestanden werden. Nur dann besteht Aussicht, daB} der einge-
leitete ProzeB tatsichlich fortschreitet.

Zu einem solchen Zugestidndnis sind viele Christen allerdings nicht bereit.
Die Versuche des Zentrums in Bangalore zur Férderung einer einheimischen
christlichen Kunst sind ind den letzten Jahren auf zunehmend heftigen Wider-
stand gestoBen. Der Widerstand kommt aus traditionalistischen Kreisen, die
der mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil eingeleiteten Erneuerung ableh-
nend gegeniiberstehen.

Der Protest artikuliert sich vornehmlich in zwei Organen: The New Leader
und Lazty, beides Zeitschriften, die von gebildeten katholischen Laien in Indien
gelesen werden. Hier wird die neue Linie konsequent angegriffen, einerlei, ob
es sich dabei um Reformen auf dem Gebiet der Liturgie, der Katechetik, des
Kirchenbaus, der Musik oder der bildenden Kunst handelt. Die aktivste Grup-
pe ist die St. Michael’s Roman Catholic Faithful Association, die soweit ging,
einen ProzeB gegen den Direktor des Zentrums, zwei Bischofe und einen
katholischen Verlag anzustrengen, mit dem Ziel, die Verbreitung eines neuen,
von den Beschuldigten verantworteten katechetischen Lehrbuchs, gerichtlich zu
untersagen. Um den Ernst ihres Schrittes zu unterstreichen, organisierte die St.
Michael’s Association eine Demonstration, bei der eine grofie Zahl von Kleri-
kern, Ordensleuten und Laien mit Kerzen, Rosenkrinzen und Marienbildern
(westlicher Tradition) vor den City Civil Court in Madras zog. Der Protest
richtete sich gegen zwei in dem Buch enthaltenen ,obszéne, verleumderische
und blasphemische® Mariendarstellungen von Jyori Saui'® Das eine Bild, das
eine Frau aus dem Volk mit ihrem Kind auf dem Arm darstellt, kann so
gelesen werden, als stille die Frau ihr Kind. Die Kliger verstanden das Blatt
als Marienbild, obwohl der Zusammenhang, in dem die Illustration erscheint,
schwerlich Raum fiir eine solche Deutung 148t. Das andere Bild, eine Marien-
verkiindigung, erregte dadurch Anstol3, dah Maria auf ihm ,nur® den traditio-
nellen indischen Sari mit Leibchen trigt, eine Kleidung, die Teile des Oberkor-
pers frei 140t. Weil die Farbe des Leibchens auf dem Bild sich nicht erkennbar
von der Hautfarbe Marias unterscheidet, fanden die Klager, hier gewinne der
Betrachter den Eindruck, die Gottesmutter sei mit bloBer Brust dargestellt.!!

Das Gericht erlieB eine einstweilige Verfiigung gegen den Verkauf des
Buchs - solange es die inkriminierten Bilder enthielte. Interessant ist, daB der
Richter, ein Hindu, den Klidgern zugestand, daB Maria jahrhundertelang in
einer bestimmten Gestaltung ,bekannt® gewesen sei. Wenn von dieser Gestal-
tung abgewichen und Maria in einer Weise dargestellt werde, ,die die religio-
sen Gefiihle von Christen verletzen kénnte“, miisse das Gericht einschreiten. '

10 Protest — Christian Style. In: Indian Express, 2. 9. 1978; Mother Mary Controversy:
Court Injunction. In: Indian Express, 21. 10. 1978.

11 Auf einem in einer katholischen Kirche in Patna befindlichen Bild von Jvori, einer
Darstellung Jesu beim Mahl mit den Emmaus- Jiingern, ist Jesus in der Weise eines
Sadhu dargestellt. Die Auftraggeber waren im grofen Ganzen mit dem Bild einverstan-
den, sie verlangten aber, daB der Kiinstler auf dem Bild Jesus nachtréglich ein Tuch
iiber die Schulter lege, eine Aufforderung, der Jyori nachkam.

2 Indian Express, 21. 10. 1978.
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Die Beschuldigten verzichteten auf mogliche rechtliche Schritte gegen diese
Verfiigung, zumal das Buch beim Verlag vergriffen war. Fir die fallige Neu-
auflage erhielt Jvorrallerdings den Auftrag, die strittigen Bilder durch solche
zu ersetzen, die keine Einwiinde provozieren kénnten.

Der Vorfall ist in mehrfacher Hinsicht bedeutsam. Er zeigt, da auch in
Indien des SelbstbewuBtsein konservativer Katholiken wichst, die dem von
Johannes XXIII initiierten Aggiornamento skeptisch gegeniiberstehen und
sich auch nicht scheuen, gegen die eigene offizielle Kirche zu prozessieren.
Interessant ist, daf} sie sich dabei auf den Blasphemieparagraphen der Verfas-
sung berufen, dessen Absicht es ist, die verschiedenen Religionsgemeinschaften
in einem weltanschaulich neutralen Staat vor Verleumdungen und Ubergriffen
durch AuBenseiter zu schiitzen. SchlieBlich ist fiir unseren Zusammen-
hang besonders aufschluBreich, dafl der Protest an der Stelle kulminiert, wo es
um das Bild geht. Hier werden die vemeintlichen Gefahren der Indigenisie-
rung als besonders akut empfungen. Dies gilt nicht nur auf katholischer,
sondern genauso auf evangelischer Seite, mit dem einzigen Unterschied, dafB
die letztere mit keinem Fall aufwarten kann, der die Probleme so spektakuldr
sichtbar machen wiirde wie die Auseinandersetzung um das umstrittene Reli-
gionslehrbuch.

Man hat mit Recht darauf hingewiesen, daB die Aneignung traditionell
indischer musikalischer Formen durch die Kirchen weit einfacher zu sein
scheint, als die Ubernahme von Bild elementen aus derselben Tradition.'?
Zwar sind auch Ragas, Bhajans und Kirtans heute noch keine allgemein
akzeptierten Formen kirchlicher Musik. Aber es ist deutlich, das sie viel leich-
ter Eingang in die Kirche finden als Bilder und Skulpturen von Kiinstlern, die
sich in den Traditionszusammenhang indischer bildender Kunst stellen.

Das ist im Grunde nicht verwunderlich. Was es in Indien traditionell an
bildender Kunst gibt, steht in hervorragender Weise im Zusammenhang der
Verehrung der Gétter. Fiir den Hindu verdichtet sich das, was ein ,Bild“ sein
kann letztlich im Gétterbild. Als solches dient es der Prisenz der Gottheit und
der Kontemplation dieser Prisenz durch die Sinne. Auch andere Bilder stehen
in bezug zur Religion. Selbst vermeintlich rein weltliche Motive wie Fest- und
Kriegsszenen, gehoren traditionell in den Zusammenhang der groBen Epen,
die Gottergeschichten erzidhlen. Wo also an die Geschichte indischer Kunst
angekniipft wird, kann es gar nicht ohne Anklinge an mythologische Inhalte
aus dem Bereich des Hinduismus abgehen. Ein christlicher Kiinstler, der in
Stil und Malweise ,typisch indisch® ist, ruft darum unwillkiirlich Erinnerun-
gen an eine Religion herauf, die fiir den christlichen Betrachter problematisch
sein miissen.

Diese Einsicht kann dazu fiithren, daB man, anstatt dieses Erbe kithn zu
beschlagnahmen und dem Evangelium dienstbar zu machen, ganz darauf ver-
zichtet, seinen christlichen Glauben im Bild auszusagen, oder eben dazu, eine
im Grunde fremde, abendlindische Kunst nach Indien zu tibernehmen. Beide

'3 Vgl. Jvori Sant, Report of the Theology Workshop for Christian Artists. In: Gurukul
Perspective, Nr. 10, August 1978, S. 1f. :
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Auswege sind gleichermaBen verfehlt. Der Versuch, auf das eigene Bild, oder
gar auf das Bild iiberhaupt, zu verzichten, kann der indischen Christenheit nur
zum Schaden gereichen.

Jedenfalls geht es dabei nicht ohne gefihrliche Verdringungen ab. JyoriSanr
beschreibt den dadurch anerichteten Schaden mit dramatischen Worten: ,Ob-
wohl wir bewupt Christen sind, haben wir aus verschiedenen Griinden unser
kulturelles Erbe verworfen und unterdriickt. Dieses ganze kulturelle Erbe hat
sich in unser UnbewuBtes zuriickgezogen und hat sich dort mit allem, wovor
wir uns fiirchten, auf tédliche Weise verbunden. Wir sind nicht fihig, dieses
Erbe in positive, lebensspendende Kraft umzusetzen. Wir fiirchten uns vor
indischen Symbolen und resentieren ihr Eindringen in unser christliches
BewubBtsein, weil sie die ,andere Seite unseres Glauben reprisentieren, seine
tote, blinde Seite. Wir werden aber nie wahre Christen werden, wenn wir nicht
in der Lage sind, diese Angst zu iiberwinden. Solange wir tief drinnen von
dieser Furcht beherrscht sind, werden wir nie zu jenem grofien Erwachen
gelangen, das Christus bedeutet.“!*

Zum Gliick 140t sich sagen, daB heute die Einsicht, daB christlicher Glaube
sich in Formen des kulturellen Erbes Indiens darstellen sollte, allgemein im
Wachsen ist. Vielerorts ist man sich bewuBt, daB christliche Kunst, wenn sie
echt ist, das spezifische kulturelle Geprége des Landes tragen wird. Die ent-
sprechende Forderung wird manchmal sogar in solcher Schirfe erhoben, daB
der Anschein entsteht, christliche Kunst in Indien hitte samtliche ,westlichen®
Elemente konsequent auszuscheiden, um endlich wirklich einheimisch zu wer-
den. Dabei steht ein Abgrenzungsbediirfnis im Hintergrund, das sich polemisch
gegen die alten abendldndischen Kirchen und deren angeblich oder wirklich
fortdauernden dominierenden EinfluB wendet. Solche Stimmen, die in der
Theologie zunehmend lauter werden, sind in der christlichen Kunst Indiens
freilich noch selten zu vernehmen. Weiter verbreitet ist die Uberzeugung, dah
das indische christliche BewuBtsein durch verschiedene kulturelle Traditionen
- die westlichen eingeschlossen - geprigt ist, und daB es kurzsichtig wire, das
yriesige Schatzhaus® abendlindischer Kunst und deren weltweite Wirkungen
ignorieren zu wollen."® Diese Einsicht bedeutet keine nachtrigliche Rechtferti-
gung einer Kunst, die sich sklavisch an abendlindische Vorbilder halt. Sie
realisiert nur, daB ein einheimischer Purismus die religivse Erfahrung der
Christenheit Indiens ebenso verfehlen wiirde wie eine Kunst, die sich im
Kopieren westlicher Vorlagen erschopft.

Solange es eine spezifisch indische christliche Kunst gibt, haben sich ihre
Vertreter auf die Inkarnation berufen. Wenn Gott Mensch geworden ist, dann
ist es legitim, daB wir in unserem Land wie die Christen in Indien, Jesus ,zu
einem der unsrigen machen“® - fiir unser Verstehen, wie fiir unser Sehen, fiir
unsere Theologie, wie fiir unsere Kunst. Beide miissen, sollen sie echt sein, in

4 Jvori San1, Apologia of an Indian Christian Artist. In: Vidyajyot:, April 1978, S.
171

5 Jyori Sanr in einem im Frithjahr 1980 an der Mysore University gehaltenen Vor-
trag.

16 8. Jesubason, The Christukula Ashram, Madras 1940, S. 161.
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ihrer Gestalt und in ihren Ausdrucksmitteln die Merkmale des komplexen
Kontexts tragen, aus dem sie erwachsen. Manches, was heute an christlicher
bildender Kunst in Indien entsteht, mag umstritten bleiben. Klar ist indessen,
daB indische Kiinstler vielen ihrer Mitchristen in Indien und weit dartiber
hinaus zu einem neuen und tieferen Sehen verhelfen konnen.

SUMMARY

Contemporary Christian artists in India have felt the need of breaking away from
patterns of European taste which have been dominating the forms of visual art for a long
time. Many of their finest works show, that those who created them, are true to their own
artistic genius as well as to their country’s aesthetic traditions. Signifacint examples of
genuine Indian Christian art can be found in a number of Protestant and Roman
Catholic churches. At the same time there have been instances of stiff opposition against
such art on the part of traditionalist Indian Christians raising charges like “hinduiza-
tion” and “syncretism”. In some cases attempts were made to prevent church authorities
from publishing certain indigenous works of art or from exhibiting them in places of
worship. In spite of this type of opposition the appreciation of truly Indian Christian art
is on the increase. Its basic principle - theologically as well as aesthetically - is the
incarnation of Christ in any given culture. This art, according to some of the best
Christian artists in India, emerges from the total experience of Christian existence in the
Indian context and reflects the complex reality of such existence.
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ISLAM IN SCHWARZAFRIKA
Sein religivses, kulturelles und politisches Erscheinungsbild
von Fritz Koster

DrE1 GESCHICHTSMACHTIGE EINFLUSSFAKTOREN, DIE DAS FLRSCHEINUNGSBILD
DES ISL‘-\M IN SCHWARZAFRIKA NACHHALTIG BESTIMMEN.,

1.1 Der Islam als prophetische Offenbarungsreligion biblischer Tradition und
arabischer Prigung

Der Religionswissenschaftler Aper Th. Kuoury hat einmal bei seinem Ver-
such, das ,Unterscheidend-Muslimische” des Islam im Vergleich zu anderen
religiosen Bewegungen der Weltgeschichte herauszuarbeiten, folgende vier
Hauptmerkmale dieser groBen nachchristlichen Weltreligion genannt:
der Islam sei eine prophetisch e Offenbarungsreligion; er sei eine prophe-
tische Offenbarungsreligion biblischer Tradition; er sei eine prophetische
Offenbarungsreligion arabischer Prigung und er sei eine streng mono-
theistische Religion.'

Bei dieser Strukturananlyse des Islam ist aufallend, daf das arabische
Moment nicht als ein Akzidens erscheint in dem Sinne, daB der Tatsache
Rechnung getragen werden soll, daB der ,Ort® der Entstehung des Islam
Mekka oder Medina bzw. die arabische Halbinsel war. Vielmehr wird das
arabische Element als ein Wesensmerkmal des Islam herausstellt. Diesen
Tatbestand kann man nur verstehen, wenn man sich einen Augenlick die
Entstehungsgeschichte des Islam vor Augen fiihrt.

Die Zeit vor Mohammed war eine Zeit der in der arabischen Wiiste herum-
wandernden und sich gegenseitig bekimpfenden Beduinenstimme. Die
Grundstruktur dieser Stimme war patriarchalisch, d. h. alle Rechte und Vor-
rechte waren auf Seiten der Hiuptlinge und Minner, wihrend die Frauen
keinerlei Rechte besaBen. Im Kampf ums Leben und Uberleben standen die
Interessen dieser Volksstimme im krassen Gegensatz zueinander; ihre Rivali-
tat driickte sich u. a. in der Verschiedenheit des Glaubens an alle moglichen
Stammes- und Lokalgottheiten aus, die tibrigens, dhnlich wie die Menschen,
einem unpersonlichen hichsten Schicksalsgesetz (Fatum) unterworfen waren.
Wenn man einmal von den gemeinsamen Handelsinteressen absieht, die iibri-
gens weitgehend in Mekka wahrgenommen wurden, gab es unter den rivalisie-
renden Stimmen wenig Kommunikation, zumal die verschiedenen Stammes-
sprachen und -dialekte die Verstdndigung untereinander schwer bzw. unmog-
lich machten.

Der Zerrissenheit und Uneinigkeit der arabischen Stimme untereinander
standen die jiidischen und christlichen ,Gemeinden® gegeniiber.? Der EinfluB

' Kuoury, A. Tu: Der Islam als religises Phéinomen, in: Frrzceratp, M. (u. a. Hg.):
Moslems und Christen — Partner? Graz 1976 (I) 17-42.

* Der Begriff ,Gemeinde“ darf nicht im strengen Sinne religiser oder politischer Ein-
heit verstanden werden; es handelte sich vielmehr um mehr oder weniger lockere Inter-
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des Judentums wie auch des Christentums (monophysitischer und nestoriani-
scher Prigung) auf die Araber bestand hauptsichlich darin, daf sie in Handel
und Gewerbe, aber auch bei der Ausiibung ihrer Religion relativ einheitliche
GroBen darstellen. Durch ihr Zusammenhalten erweckten sie die Bewunde-
rung der Araber; zudem besaBen sie eine einheitliche Sprache, die alle verstan-
den, und bei ihren Gottesdiensten verehrten sie einen und denselben Gott; sie
lasen dabei aus einem Buch vor, dessen Inhalt sie ,Gottesoffenbarung” nann-
ten. Diese und dhnliche Momente im Leben der Juden und Christen erschiit-
terten die bisherige Absolutheit ihres Glaubens an die vielen arabischen Gott-
heiten; sie lieBen die Araber immer wieder deren geschichtliche Bedeutungslo-
sigkeit schmerzlich erfahren und schufen bei ihnen so etwas wie einen ,,Spra-
chenkomplex®, weil die Verschiedenheit ihrer Stammessprachen im Grunde als
symptomatisch erlebt wurde fiir die eigene Zerstreuung und geschichtliche
Minderwertigkeit.?

Als Mohamed um das Jahr 610 offentlich auftrat und seine Offenbarung
verkiindete, fand er einen fruchtbaren Boden vor, zumal es ihm gelang, sich
einerseits als Reformer arabischen Erbes und andererseits als Anwalt arabi-
scher Bediirfnisse und Anliegen zu prisentieren. Das Zentrale seiner Botschaft
an die Araber war der Glaube an den Einen Gott, der sich durch ihn, Moham-
med, an seine Zeitgenossen wandte, um aus den Arabern in dhnlicher Weise
ein berufenes und geschichtsmichtiges Volk zu machen, wie es zu fritheren
Zeiten bereits durch die Botschaft Gottes an die Juden und Christen geschehen
war. Zudem offenbarte sich Allah in arabischer Sprache; diese wurde dabei als
die eigentliche Sprache Gottes erkannt, die - von den Arabern aufgegriffen - in
kurzer Zeit in der arabischen Beduinenwelt eine ungeheuere einigende Wir-
kung erzielte und damit den arabischen Vélkern ein kaum zu iiberschitzendes
geschichtliches Eigengewicht verlieh. Bei der Proklamierung des eschatologi-
schen Auserwihltseins der arabischen Vélker glaubte Mohammed im Anfangs-
stadium seiner Religionsstiftung, daB er in derselben Weise zu den Arabern
gesandt sei, wie frither Abraham und Jesus zu den Juden; er glaubte an die
Identitdt seiner Offenbarung mit der der Juden und Christen, weil er sich
nicht vorzustellen vermochte, daB Allah in seiner Ewigkeit und Unwandelbar-
keit zu verschiedenen Zeiten, an verschiedenen Orten eine verschiedene Bot-
schaft zu richten vermochte. Gegeniiber den iibrigen ,Volkern der Schrift” war
Mohammed zunichst von dem Gedanken bestimmt, daB} er denselben ,,Koran®
der Juden und Christen an die arabischen Vélker weiterzugeben habe. ,Der
Prophet wollte seinen arabischen Landsleuten und nur ihnen, die Offenbarung
vom wahren Gottesglauben tibermitteln. Dabei war er der Meinung, daf seine
Verkiindigung nur im Hinblick auf ihre sprachliche Fassung, als arabischer
Koran, etwas Neues und Einmaliges darstelle, aber dem Inhalt nach im
wesentlichen mit dem tbereinstimme, was in fritheren Generationen den
Juden und Christen jeweils in deren eigener Sprache offenbart worden sei.

essengemeinschaften in einer ,Diasporasituation®, die aufgrund des gemeinsamen
Ursprungs ,Zusammengehorigkeit favorisierte.

% Vegl. Parer, R.: Mohammed und der Koran. Urban Tb 32 (1976*) 10-31.
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Aufgrund dieser seiner heilsgeschichtlichen Thoerie brachte er den beiden
Offenbarungsreligionen anfinglich Hochachtung und Sympathie entgegen.“?

Das Aufgerufensein der arabischen Vélker zu einem geschichtlichen Auftrag
zeigte sich in kurzer Zeit darin, daB aus der religiésen Erneuerungshewegung
eine arabisch-nationale Einigungsbewegung wurde; diese wiederum war die
Voraussetzung dafiir, daB sich im Laufe nur eines einzigen Jahrhunderts der
Islam mit erstaunlichem Erfolg und in einer Weise auszubreiten vermochte,
,die ans Wunderbare grenzt®, wie Moslems sagen. ,In weniger als zwanzig
Jahren eroberten die arabischen Armeen fast die gesamten damals bekannten
Kulturlinder des Vorderen Orients: Agypten, Syrien, Mesopotamien, Persien
und die Cyrenaika. In einem Zeitraum von etwa hundert Jahren erreichte das
Islamische Reich eine Ausdehnung von Spanien im Westen bis zu den Grenzen
Chinas im Osten.“

Von Nordafrika aus drang der Islam vom 10. bis 16. Jh. siid- und westwirts
weiter in den afrikanischen Kontinent vor — bisweilen durch Eroberung, mei-
stens aber durch Kontakte mit Hindlern, Seeleuten, Pilgern, Reisenden und
Gelehrten. Bei der Annahme des Islams durch die Afrikaner mogen die religio-
se Uberzeugung, die Verkiindigung des Prinzips der Gleichheit von Rassen
und Klassen, wie auch die beispielhafte Lebensweise der frithen Moslems sehr
starke Beweggriinde gewesen sein.® Andererseits kann nicht verborgen bleiben,
dab auch der ,schwarze Islam® einer starken arabischen Interessenvertretung
bzw. ,Arabisierung® unterworfen blieb. Durch den Islam drang die arabische
Kultur in den afrikanischen Kontinent ein; die Moslems lieBen die Afrikaner
den Koran in arabischer Sprache auswendig lernen und rezitieren; die religio-
sen Orientierungspunkte bliehen Mekka und Medina; die arabischen Handels-
interessen gipfelten oft genug im Gold- und Elfenbeinrausch wie auch in der
Sklavenjagd.°

Grade die Sklavenjagden oder Sklavenkiufe, an denen den Arabern aus
wirtschaftlichen Griinden gelegen war, trugen zu starken Gegensitzen zwi-
schen Arabern und Afrikanern bei. Wegen des Sklavenhandels lag den Arabern
nur wenig daran, die schwarze Bevélkerung dem Islam zuzufiihren; da nach
koranischem Gesetz ein Moslem seinen Glaubensgenossen nicht versklaven
darf, hitte er sich durch die Bekehrung der Afrikaner eines eintraglichen
Geschiftes beraubt.” Umgekehrt scheinen viele Afrikaner gerade deshalb Mos-
lems geworden zu sein, um sich dem Zugriff der arabischen Sklavenhandler zu
entziehen. Jedenfalls scheint der Sklavenhandel kein unbedingtes Hindernis
fiir die Bekehrung der Afrikaner zum Islam gewesen zu sein.

? Parer, R.: Die Welt des Islam und die Gegenwart. Stuttgart 1961, 194,

# Zur Ausbreitung des Islam vgl. Azzam, H. M.: Der Islam. Plidoyer eines Moslem.
Stuttgart 1981, 64ff.

> Vgl. Azzam, aaO. 67 und 81ff.

¢ Der schwarze Islam.® Vgl. dazu Ronoor, P.: Der Islam und die Mohammedaner von
heute. Stuttgart 1963, 397ff.

" ,Der Islam.“ Vgl. dazu Dammany, E.: Das Christentum in Afrika. Miinchen/Hamburg
1968, 147ff.
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Aber auch nicht die sogenannte ,Arabisierung® und damit ,Entfremdung
Afrikas® durch die arabische Kultur und Religion. Was die Begegnung zwi-
schen der arabischen und afrikanischen Kultur betrifft, spricht der afrikanische
Soziologe Samuer Kobjo von einer ,afrika-fremden Kultur®, die der Islam in
Afrika verbreitet habe. Dennoch habe sich der Islam leichter in Afrika verbrei-
ten konnen als das Christentum in seinem europidisch-abendlidndischen
Gewand. Kopjo erklirt dieses Phianomen durch die These, der Islam und die
afrikanische Kultur seien ,relativ gleiche Kulturen®, wihrend das Christentum
und die afrikanische Kultur ,diametral-polarisierte Kulturen“ seien und des-
halb in ,diametraler Polarisierung zueinander® stiinden.® Nun, wir werden auf
die ,relative Gleichheit® afrikanischer und islamischer Kultur noch zu spre-
chen kommen. Was an dieser Stelle festgehalten werden soll, ist das Faktum,
daf der Islam als prophetische Offenbarungsreligion biblischer Tradition mit
arabischer Pragung den Grundzug des Arabischen auch in Schwarzafrika nicht
aufgegeben hat. Zumindestens ist das Charakteristikum des Arabischen in
Afrika kein entscheidendes Hindernis fiir den Islam geworden, um sich in
diesem Kontinent als ein geschichtsmiachtiger Faktor zu installieren und bis auf
den heutigen Tag zu behaupten.

1.2. Der Islam als religidse und sozial-politische Machd.

Wie schon erwihnt, bezog sich die Reformarbeit Mohammeds nicht nur auf
den religiosen Bereich, sondern auch auf das soziale Zusammenleben der Ara-
ber. Die sich sehr frith herauskristallisierende Einheit von Sakralem und Pro-
fanem, von islamischem Glauben und islamicher Lebens- und Wertordnung
kann allerdings nicht von der ersten mekkanischen Phase der Verkiindigung
Mohammeds behauptet werden. Zunichst scheint der Prophet in Mekka von
einer eher asketischen Haltung der Weltflucht und Weltabgewandtheit
bestimmt gewesen zu sein; dem entsprach die Predigt tiber die Gringschétzung
und Relativitit alles Weltlichen, weil ohne sakralen und religiésen Charakter.
Nach dem Vorbild des christlichen Ménchtums verwies Mohammed auf die
eschatologische Zukunftserwartung und das kommende Weltgricht.?

. Diese Erstverkiindigung wurde nach 622 durch die medinische Phase abge-
l6st, die durch die Haltung der Weltzugewandtheit charakterisierbar ist. Als
namlich Mohammed in Mekka fiir seine religiose Botschaft weder Gehor noch
Verstiandnis fand, weder bei den Juden noch bei den Christen noch bei der
fiihrenden Schicht seiner arabischen Landsleute, entwickelte er eine Art ,Ver-
stockungstheologie® (Burkre) und floh nach Medina. Diese Stadt bedurfte der
Zusammenfithrung der verfeindeten Stimme und daher einer starken politi-
schen Fihrung. Mohammed mufte sich als Staatsmann, als politischer Fiihrer,

8 Vgl. Kobjo, SamueL: Probleme der Akkulturation in Afrika. Meisenheim/Glan 1973.
Kopjostellt hier seine Einschitzung des Islam aus afrikanischer Sicht dar. Am informa-
tivsten tiber den afrikanischen Islam sind die zahlreichen Arbeiten von J. S. TriMiNGHAM,
z. B.: Islam in East Africa, Oxford 1964; Islam in West Africa, Oxford 1961. - Vgl. auch
Tis1, Bassam: Die Enstehung und Entwicklung des afrikanischen Islam, in: Die neue
Gesellschaft, Bd. 26 (1979) H. 7, 604{f.

 Kuoury, aa0. 36ff.
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als Gesetzgeber, Richter und Heerfiihrer erweisen, ohne seine Rolle als Pro-
phet aufzugeben. So entstand unter seiner Leiltung in Medina ein religidser
Staat mit einer vielseitig ausgerichteten Gesetzgebung. Der Islam wurde von
Anfang an eine Religion ,von dieser Welt“, eine Religion der Offentlichkeit
mit einer ganzheitlichen Erfassung der Welt bzw. gesellschaftlicher Verhalt-
nisse, in der die Trennung zwischen geistlichem und weltlichem Bereich
undenkbar ist. ,Der Islam ist nicht nur eine Religion in dem engen Sinne:
namlich ein dogmatisches Gebaude und eine Sammlung von transzendentalen
Glaubenssitzen, dem spiritituellen Heil zugewandt und auf die jenseitige oder
kommende Welt ausgerichtet . . . Der Islam ist tief damit beschiftigt, daB der
Mensch ein gutes, gliickliches, ausgeglichenes Leben in dieser gegenwirtigen
Welt habe.“10

Diese ,Weltlichkeit des Islam“ kommt im heiligen Buch des Islam, dem
Koran, wie auch in der Sunna nahezu in jeder Zeile, auf jeder Seite zum
Ausdruck. Der Koran, als ,Verdichtung aller Lehren des Propheten®, als
verbalinspirierte Offenbarungsurkunde und letztgiiltige Antwort Gottes auf
alle Fragen der Menschen ,vermittelt ein das ganze Leben des Menschen
umfassendes und bestimmendes Geftige religivser Traditionen, gesellschaftli-
cher Ordnungen und politischer Bindungen. Er ist fiir Moslems die Urnorm
des Gesetzes, die primare Wirklichkeit des Islam®."! Weil der Koran Aussagen
enthilt, die das Religidse und Profane, die Wirtschaft und die Politik, private
wie gesellschaftliche Angelegenheiten betreffen, ist der Koran nicht wie die
HI. Schrift ein Glaubensbuch, sondern er intendiert neben seinen Glaubensaus-
sagen in gleicher Weise eine Staatsorganisation. Zum Korandenken gehért ein
bestimmtes Staatsdenken; der Kalif vereinigt in sich religivse und politische
Autoritdt; er ist Inhaber zugleich der gesetzgeberischen, richterlichen und exe-
kutiven Gewalt. Fiir den einzelnen bedeutet die Zugehérigkeit zum Islam
zugleich die Zugehérigkeit zu einem islamischen Staat.’2 Im Wandel der Zeiten
liefert der Urislam Medinas Leitbilder fir alle Epochen. ,Der Islam gibt
keinen Raum fiir innere Emigration; wenn man auswandert aus der Gegen-
wart, so zurlick in die Vergangenheit, hin zu jenem vorgeblich goldenen Zeit-
alter der Urgemeinde, als das ganze Leben sich nach dem Willen Gottes
abspielte.“1?

Die Schaffung der idealen islamischen Gesellschaft wird auf dem Wege der
perfekten Anwendung des Gesetzes, der Scharia als moglich angesehen. Mau-
doodi charakterisiert die Scharia folgendermaBen: ,Es ist ihre Aufgabe, den
Menschen auf den rechten Weg zu geleiten und ihm die Mittel in die Hand zu
geben, mit denen er seine Bediirfnisse am erfolgreichsten und zutréglichsten

10 ArNowami, M.: Was ist Islam?: in Mipensercer, M.: Islam heute. Arbeitstexte 18,
EZW Stuttgart 1979, 4-7, hier 6.

"' Aspurean, M. S.: Weshalb Koranschule? CIBEDO-Dokumentation 3, Koln 1979, 2.

2 Vel AuMawaror, in: Tworuscrka, U../ Ziiessen, D. (Hg.): Thema Weltreligionen. Ein
2Diskussions- und Arbeitsbuch fiir Religionspidagogen und Religionswissenschafiler.
Diesterweg/Kosel 1977, 1561t :

'® Van Ess, ].: Islam, in: Brunner Traut, E. (Hg.): Die fiinf grofien Weltreligionen. Herder
Tb. 488, 1974, 67-87, hier 69f.
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befriedigen kann. Das Gesetz Gottes ist einzig und allein zu unserem Besten
da. Es enthilt nichts, was dazu angetan wire, unsere Fihigkeiten zu vergeu-
den, unsere natiirlichen Bediirfnisse zu unterdriicken oder unsere normalen
Wiinsche und Gefiihle auszuldschen oder abzutéten. Es befiirwortet weder
Askese noch Kasteiung.“'

Wihrend also einerseits die Scharia als eine Rechtsquelle fiir Muslime und
Nicht-Muslime verkiindet wird, welche weder als territorial noch personal
begrenzt, sondern schlechthin als universal anzusehen ist; andererseits aber als
Grundlage fiir ein allislamisches Solidaritits- und Wohlfahrtssystem entwik-
kelt wird, in dem fiir die Armen und Kranken, die Witwen und Waisen, die
Alten und die in Not Geratenen hinreichend gesorgt wird," entsteht der Ein-
druck, als wolle der Islam eine eigene Welt aufbauen, ,in der alle Muslime
sich zu Hause fithlen kdnnen®, weil jeder Mitglied der ,besten Gemeinschaft
ist, die fiir die Menschen erstand“.!s

Die Vorstellung von der ,perfekten ilsamischen Gesellschaft auf Erden® hat
nicht nur die islamischen Glaubigen selbst immer wieder zur groBien interna-
tionalen religiosen Gemeinschaft (Umma) und zur Solidaritit zusammenge-
fithrt, sondern auch eine grofe Anziehungskraft auf die schwarzafrikanischen
Volker ausgetibt. Jedenfalls zielt die Feststellung des Islamforschers C. H.
Becker (+ 1933) in diese Richtung, wenn er bereits vor 1933 sagte, ,daB der
Islam sich desto mehr in Afrika ausbreitet, je mehr Europa vordringt®."”

Das Vordringen der ,herrschenden Religion des Christentums gegeniiber
einer ,beherrschten Religion® Afrikas; die Ubermacht einer ,herrschenden
Zivilisation® gegeniiber einer ,beherrschten Zivilisation’® haben in Schwarz-
afrika dazu gefiihrt, daB das Christentum zur ,Religion der Weiflen erklért
werden konnte, wihrend der Islam so etwas wie eine Solidarititshewegung der
schwarzen Welt mit Arabern und Asiaten geworden ist. Der Islam reprisen-
tiert heute wie frither ,fiir den einzelnen, der sich aus dem Stammesgefiige
losen mochte, eine iibergeordnete Solidaritit, ein héheres Lebensniveau, eine
hohere Kultur, auch eine giiltige Legitimation bei anderen Vélkerschaften®.!?
»Der Islam erscheint dem Schwarzen auf den ersten Anblick verwandt durch
die Hautfarbe, die Sprache und die Rasse der Asiaten, Araber oder Afrikaner,
die ihn bekennen und ihn verbreiten. Es ist kaum tibertrieben zu behaupten,
dab er als typisch afro-asiatische religitise und soziale Lebensform erscheint.

1* Maupoopy, 8. A.: Weltanschauung und Leben im Isiam. Islamische Fibel. Herder Th.
397, 1971, 149.

15 Monem aL-Nivr, A.: Islamische Rechts- und Lebensordnung, in MILDENBERGER: Islam
heute, aa0. 12ff.

19 Die Zivilisationsvorstellung des Islam, in Borrmans, M. (Hg.): Der christlich-islami-
sche Dialog der letzten zehn Jahre, in: Pro mundi Vita 74 (1978) 3ff.

17 Zit. in Dammann: 2a0. 147,

'8 Desrocug, H.: Religionswissenschaften und christliche Theologie, in VorerivLEr, H.
(u. a. Hg.): Bilanz der Theologie im 20. [ahrhundert. Freiburg/Basel/Wien I (1969)
364-390, hier 385.

19 CuaLey, M. zit, in Ronpor: Der Islam und die Mohammedaner von heute, aaO.
409.
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,Sich zum Islam bekennen, bedeutet fiir viele junge Leute nicht, einer Religion
angehoren, sondern sich als Afrikaner zeigen; bedeutet, eine dynamische Unab-
hangigkeit beweisen. Es gibt bereits einen islamischen Snobismus.*“%

Kurz zusammengefaBt, konnte man sagen: Der Islam ist fir den Afrikaner
zu einem Giitezeichen der Einheit, der afro-asiatischen Briiderlichkeit und der
weltweiten Solidaritdt geworden — einer Solidaritéit, die das Ganze des Lebens
umfaBt und nichts ausklammert, was fiir die Ausformung menschlicher
Gemeinschaften in irgendeiner Weise von Bedeutung sein kénnte.

Durch die Scharia, die islamische Lebensordnung, scheint es dem Islam zu
gelingen, auch in Schwarzafrika den unlosbaren Zusammenhang herzustellen
zwischen Tradition und Gegenwart, Glauben und Leben, Religion und Politik.
Die Einfithrung der Scharia beinhaltet eine hohere Stufe im ProzeB der kultu-
rellen Evolution; schafft den Ubergang vom Polytheismus zum Monotheismus;
fordert die Entethnisierung der Klangemeinschaften und erméglicht es den
»Heiden®, als Ebenbiirtige gegeniiber Andersgldubigen aufzutreten. Der Wille,
»ebenbiirtig® zu sein, ist in traditionellen ethnischen bzw. animistischen Grup-
pierungen so stark, daB iiberall die Furcht zu sptiren ist, sie kénnten den
AnschluB an eine groBe weltweite Gemeinschaft verpassen. ,Die Mehrzahl der
Mitglieder solcher ethnischer Gruppen, besonders die Jugend, meinen, daB es
- soziologisch gesehen — heute nicht mehr méglich ist, ein ,Heide‘ zu sein.
Deshalb mufl man Mitglied einer groBen Religionsgemeinschaft werden: des
Christentums oder des Islam. Dabei handelt es sich vor allem um ein soziologi-
sches Bediirfnis, weniger um das Verlangen nach Bekehrung. Viele dieser
ethnischen Gruppen sind im Augenblick dabei, eine Entscheidung zu tref-
fen:“2!

Wie sehr in der heute orientierungslos gewordenen Welt der Ruf nach dem
JLuriick zur Scharia® in den Lindern mit islamischem EinfluB widerhallt,
zeigt sich in dem Bestreben, die Scharia in die Konstitution einzufiihren. In
Nigeria z. B. arbeiteten 1978 230 Delegierte an der neuen Verfassung; 93 von
ihnen waren Moslems. Es kam zu einem nahezu unlésbaren Konflikt, als die
93 Moslems die Errichtung eines Gerichtshofes verlangten, der nach den
Gesetzen der Scharia seine Urteile sprechen sollte. Weil sich die iibrigen 137
Abgeordneten diesem Ansinnen widersetzten, mufite die Arbeit an der Verfas-
sung fiir mehrere Wochen vertagt werden.?

1.3 Der Sufismus. Sein Einfluf auf die Volksfrommigkeit und seine Integra-
tionskraft in bezug auf vorgegebene Traditionen

Wihrend es also bei der intellektuellen Oberschicht des Islam stets um die
Einfithrung der von Gott gesetzten Schépfungsordnung (= Scharia) geht, die

2 Zit. bei Ronpor, aa0. 408.

2 Mertens, V.: L’Islam en Afrique Notre. Fevr.-Mai 1980. Konigstein 1980, 29.

% Vegl. Anm. 15. Das Bestreben der Einfiihrung der Scharia steht heute naturgemiB
wieder unter starken arabischen Vorzeichen (libyscher oder Agyptischer Prigung).
Tagespolitische Vorgénge diirfen jedoch nicht mit den religigs-kulturellen Kommunika-
tionsprozessen verwechselt werden, die durch die Scharia stattfinden.
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bis zum jiingsten Tag Giiltigkeit fiir die gesamte Menschheit bekommen soll,?
zeigt sich noch ein anderes Phidnomen, nimlich daB der Scharia-Islam mit
seiner weltlich orientierten strengen Gesetzesfrommigkeit die seelischen
Bediirfnisse der Volksmassen noch nie hat befriedigen kénnen. Deshalb ent-
stand schon frih der islamische Mystizismus, der Sufi-Islam. Ein fir die
gesamte islamische Welt bedeutsam gewordenes Ereignis ist die Kreuzigung
des mystischen Schwirmers AL-Harrac am 26. Mirz 922 in Bagdad. Er wurde
zum Tode verurteilt, weil er behauptet hatte, daB die Gottheit die menschliche
Natur zu durchdringen und in Besitz zu nehmen vermag; in seinem spontanen
und unreflektierten Glauben hatte er ohne Vorbehalte und Hemmungen davon
gesprochen, was er religios erfahren hatte; dabei hatte er es gewagt, sich
gewisse Freiheiten gegen die rituellen Gebote des Islam herauszunehmen.

Es ist vielleicht nicht von ungefihr, daB der Sufismus seine Bliitezeit in der
glinzendsten islamischen Epoche der Abbasiden (750-1258) erlebte. Die Zeit
der Abbasiden mit der Hauptstadt Bagdad war gekennzeichnet durch einen
gewaltigen Aufschwung in allen wissenschaftlichen Disziplinen: der Astrono-
mie, Medizin, Chemie, Mathematik, Philosophie, begleitet von einem uner-
meBlichen Aufwand an Ubersetzungen und Untersuchungen aller vorhande-
nen Werke der anderen Vilker und Zivilisationen, besondes der Griechen,
Inder, Perser und Chinesen ... Es war eine Zeit unvorstellbaren Reichtums,
aber auch der Extravaganzen, der Verschwendung, der Dekadenz, der Zer-
splitterung des islamischen Reiches in Teilreiche: z. B. das Gegenkalifat Cor-
doba (Spanien), die Gegenkalifate in Agypten, Nordafrika, Afghanistan und
Indien . . .2 Die Bliite des Sufismus mitten in einer Zeit des Wohlstandes und
der Verschwendung hat der Islamwissenschaftler Arserry interpretiert als
,Reaktion auf den Reichtum und Luxus, welche nach der Eroberung von
Byzanz und des persischen Reiches die islamische Welt iiberfluteten und die
einfachen Lebensformen zerstérten. Auch andere Formen der Weltlichkeit
haben die Entstehung der islamischen Mystik bedingt®.?¢

Im Grunde ist der Sufismus stets der Garant dafiir geblieben, daB die ,einfa-
chen Lebensformen®, die Frommigkeit des Volkes ihr Recht behielten. Er hat
dem Volk die eigene Art der Praktizierung des Islam, abseits von den strengen
Vorschriften der Scharia, erméglicht. Eine spezielle Form des Islam, der 7ar:-
qua-Islam, der sich aus dem Sufismus entwickelte, wurde zunichst zum reli-
givsen Bekenntnis der arabisierten Vélker Nordafrikas, z. B. der Berber; dieser
mystisch-spiritualisierende Volks-Islam hat auch in Afrika hauptsichlich Ein-
gang gefunden. Die afrikanischen Kulturen sind keine Schriftkulturen; ihre
Rechtsnormen beruhen auf Brauchen und gelebten Traditionen. Der kompli-
zierte Rechts-Islam mit seinem rationalen, streng autoritativen Ordnungssy-
stem muBite dem einfachen Afrikaner stets unverstindlich erscheinen. Wenn er

24 Vgl. Anprat, Tor: Islamische Mystik. Urban Th. 46, 198072, 7f.

% Vgl. Die Zeit der Abbasiden, in Azzam: Der Islam, aaO. 72ff.

26 Armerry, A, J.: Mysticism, in Cambridge History of Islam. Cambridge II (1970) 604ff,
hier 605.
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auch in einem begrenzten Mafe Eingang ins afrikanische Rechtsdenken gefun-
den hat, so muf} dennoch gesagt werden, daB der 7ariqua-Islam allein in der
Lage war, afrikanische Kulturen zu assimilieren. So kann mit Recht behauptet
werden, daB der Islam durch ihn eine ,afrikanische Religion® mit vielen spe-
ziellen afrikanischen Merkmalen geworden ist. ,Der heutige afrikanische
Islam ist nahtlos in die afrikanische Magie integriert und kann als animistisch
bezeichnet werden.“” Im Blick auf diese Mixtur aus Animismus und Islam
raumt O’Brien ein, daf heute eine scharfe Trennung zwischen Animismus und
Islam in Afrika nur mit groBer Zurtickhaltung moglich ist.?

Andererseits ist diese ,Mixtur® von islamischem Glauben und substantiellen
Ziugen der animistischen afrikanischen Kulturen ein Indiz dafiir, daP der
Islam durch die Afrikaner nur in oberflachlichen Formen angenommen wurde.
Ethnologen wissen sogar zu berichten, daB im Anschlufl an Episoden starker
islamischer EinfluBnahme ganze islamische Stimme zum Animismus zurtick-
kehrten bzw. dem Animismus verhaftet blieben. Viele fahren dabei trotzdem
hartnickig fort, sich ,Moslems“ zu nennen; dabei scheint es sich ,um ein
Phinomen der Selbstverteidigung . . . zu handeln, um nicht vom alten Milieu
aufgesogen zu werden“.?

Bei diesen und dhnlichen oberflichlichen Formen der Annahme des Islam
durch die Afrikaner darf jedoch nicht tibersehen werden, daB der Islam eine
groBe Anziehungskraft auf die Afrikaner behilt; auch bei seiner oberfl4chlichen
Annahme empfindet der Afrikaner lebhaft seine soziale Zugehérigkeit zur
islamischen Gemeinschaft und 146t sich von ihr nicht mehr losreiBen. Ronpot
nennt die Bindung des Afrikaners an den Islam ,einfach und leicht®: die
rituellen Formalititen werden auf ein Minimum reduziert; es werden keinerlei
Vorkenntnisse der Doktrin verlangt; allein die Kenntnis des fundamentalen
Prinzips des Islam und die Bindung an dieses Prinzip miissen bezeugt werden;
es geniigt, wenn der Bekehrte aufrichtig und vor Zeugen die Einheit Gottes
und die prophetische Mission Mohammeds bekennt.’® Dammann fiigt dem noch
den Gedanken hinzu, daB der strenge Monotheismus des Islam etwas mit der

2" Tie, B.: Der Islam und die afrikanischen Kulturen, in: Entwicklung und Zusammen-
arbeit. Beitrige zur Entwicklungspolitik 11 (1979) 9ff. Tst weist mit Recht darauf hin,
daf} heutige Versuche arabischer erdélférdernder Linder, materiell mit Hilfe des Petro-
Dollars und ideologisch mit Hilfe des arabisch-orthodoxen Islam politischen EinfluB zu
gewinnen, ,als tagespolitische Vorgénge von dem interkulturellen Kommunikationspro-
zel zwischen Islam und Afrika und der darauf folgenden Islamisierung breiter afrikani-
scher Regionen . .. getrennt werden miissen®. Das bedenkt z. B. G. Evers nicht, wo er
versucht, den Islam als ,afrikanische Religion® in Frage zu stellen. Dieses Infragestellen
wird durch (schwer verifizierbare) Zahlenvergleiche auch nicht unbedingt iiberzeugen-
der. Ebenso ist sehr zweifelhaft, was Evers nicht anzweifelt: ,Dal} die Anstrengungen
von seiten des Christentums, das Christentum zu ,afrikanisieren’, eine der muslimischen
Entwicklung gegenliufige Entwicklung darstellt.“ Vgl. Evers, G.: Wachstumsbewegung
mit Rivalititen. Die Ausbreitung des Islam in Afrika, in: Herd. Korr. 6 (1981) 299ff.
% O’Brien, DonaL B. C.: The Mourides of Senegal. The Political and Economic Organi-
zation of an Islamic Brotherhood. Oxford 1971, 22.

2 Azam, P.; zit. in Ronpor. Der Islam und die Mohammedaner von heute, aaQ. 403.

% Ronnor. Der Islam und die Mohammedaner von heute, aaO. 407f.
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afrikanischen Vortstellung vom Hochgott zu tun hat, der menschen- und wel-
tenfern ist, so daB die Menschen keinen unmittelbaren Zugang zu ihm finden,
sondern fiir ihre praktische Religiositdt Zwischenwesen und magisches Han-
deln bendtigen. In dhnlicher Form scheint sich auch der schwarze Islam eta-
bliert zu haben: sofern mannigfache Formen der Volksreligion und magische
Praktiken ,theoretisch unter den allmichtigen Allah subsumiert werden . . .,
sind sie auch legalisiert*.*

Fassen wir unsere bisherigen Uberlegungen zusammen:

1. Obwohl die Islamisierung Afrikas unter arabischen Vorzeichen nicht
immer friedlich stattfand - ihre Trager zeigten dem iibrigen Afrika gegeniiber
Uberlegenheits- und Uberheblichkeitsgefiihle; es gab erbarmungslose Formen
der Unterjochung und Bekehrung -, kann nicht von einer arabo-islamischen
Kolonisation Afrikas gesprochen wcrden Der interkulturelle Kommunika-
tionsprozel zwischen Afrika und dem Islam fiihrte nicht zur kulturellen Uber-
fremdung oder Vermchtung Afrikas, sondern eher zu einer Ubergangssuuanon
von einer Kultur zu einer anderen. Oder anders ausgedriickt: es entstand eine
»Kontaktsituation®, die fiir die Triger der inferioren Kultur kein erhebliches
Problem mit sich brachte, sondern die Integration der animistischen Kulturen
Afrikas in den Islam anbahnte, so daB heute von einer eigenen Prigung des
Islam, von einem afrikanischen oder schwarzen Islam, gesprochen werden
kann. Zumindestens ist eine afrikanische Variante islamischer Kultur im Ent-
stehen.

2. Wenn auch die Situation des Islam in den Lindern Schwarzafrikas
jeweils als verschieden anzusehen ist, so prisentiert sich der Islam dennoch
tiberall als eine Religion mit festen religiésen Normen wie auch mit einer
einfach zu begreifenden politischen Ideologie. Jeder religiése Fortschritt wird
als politischer Fortschritt gewertet, und jeder politische als religioser. Das
globale politisch-religiose Konzept des Islam, verbunden mit dem BewuBtsein
von der stets wachsenden Macht der arabisch-islamischen Linder, die auch
Schwarzafrika zugute kommt, findet in den vorislamischen Kulturen Afrikas
eine Fiille von Ankniipfungspunkten, vor allem den afrikanischen Glauben von
der Einheit zwischen Religion und Gemeinschaft, zwischen Mensch und Welt.
Die Afrikaner sehen im Islam ein Instrument des Fortschritts, eine Moglich-
keit der Zugehorigkeit zu einer grofien internationalen Gemeinschaft, deren
religioses, wirtschaftliches und politisches Zentrum die Offenbarung und Ver-
heifung Allahs an die arabischen Volker ist.

3. Die Revitalisierung der afrikanischen Kulturen im Zeichen des Islam
kann als ein Versuch gedeutet werden, die eigene Identitit in einer schnell sich
wandelnden Welt zu bewahren oder nach der Kolonialzeit zuriickzugewinnen.
Offen bleibt dabei die Frage, wie weit der Islam wie auch die afrikanischen
Kulturen bei ihrer nicht aufzuhaltenden Konfrontation mit der technisierten
wie auch sikularisierten Welt zu iiberleben vermogen. Sowohl der Islam als
auch Afrika bendtigen eine eigene Kultur im wissenschaftlich-technischen
Zeitalter. Diese mub} keine Nachahmung der europiischen Kultur sein; wohl
- Dammann: aa0. 148,
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aber mub sie rational begriindet werden und nicht mehr allein religiés. Sowohl
der Islam als auch die afrikanischen Kulturen sind noch weit von dem Gedan-
ken einer ,relativen Autonomie® des Irdischen entfernt. Die notwendige Ten-
nung des Sakralen vom Politischen im Sinne des ,Gebt dem Kaiser, was des
Kaisers und Gott, was Gottes ist“ (Mt 22,27) wird auch den afrikanischen
Islam in eine schwere Zerreifiprobe stellen, so wie der Welt-Islam selbst in
einer ZerreiBprobe steht bei der Frage, wie der Koran, das wortwdrtliche
Diktat Gottes, heute zu interpretieren ist: im Sinne des muslimischen Refor-
mismus; des laizistischen Modernismus oder des radikalen Progressismus?
Afrika ist durch den Islam nicht nur in eine neue Akkulturationsbewegung
hineingezogen worden, sondern auch in eine neue Form der weltweiten Aus-
einandersetzung zwischen vorindustrieller und industrieller Kultur.

2. BEIsPIELE DER AKKULTURATION DES IsLAM
IN SCHWARZAFRIKA

Nachdem bisher tber einige geschichtsmichtige EinfluBfaktoren des Islam
in Schwarzafrika die Rede war, méchte ich im Folgenden an einigen konkreten
Beispielen den AkkulturaktionsprozeB des Islam erldutern. Es geht dabei um
die Frage nach den religiosen, kulturellen und politischen ,Entsprechungsfak-
toren®, die sich im vorislamischen Schwarzafrika finden und die mit dem Islam
eine Art Symbiose eingegangen sind, so daB im Rahmen der Islamisierung
Afrikas von einem ,afrikanischen Synkretismus“ gesprochen werden mub.

2.1 Wir sprachen bereits von einigen substantiellen Ziigen der afrikanischen
Kulturen bzw. Religionen, die man mit den Begriffen Animismus, Magie,
Fetischismus und Totemismus bezeichnen kann. Europiische Missionare
haben diese Denkkategorien frither allzu schnell mit dem Hinweis abgetan,
alle Dinge der realen Welt seien fiir die Afrikaner beseelt, animiert; deshalb
redeten sic in diesem Zusammenhang von Aberglaube und Heidentum. Beim
niheren Zusehen jedoch handelt es sich um Zentralbegriffe afrikanischer
Weltanschauung. Sie griindet in der Vorstellung, dafB alle existierenden Wesen
und Dinge mystisch zusammengehoren, weil sie alle teilhaben an ein und
derselben Lebenskraft ihres Urhebers und Eigenttimers.?? Deshalb liegt in der
afrikanischen Kultur die Betonung auf dem menschlichen , Wir“, das so mit
der umgebenden Natur in Einklang stehen soll, dai das menschliche Leben
weiterbestehen und gedeihen kann. Infolgedessen bezieht sich das ,Wir* nicht
ausschlieBlich auf die menschliche Gemeinschaft. Es schlieBt alles mit ein, was
die menschliche Gemeinschaft zum Leben braucht, d. h. auch die Pflanzen, die
Tiere und die Mineralien. Alles das ist mit dem menschlichen Leben zusam-
men gegeben worden: ein Leben, das in seiner Totalitat von Gott kam, von dem
groBen gemeinsamen Urahnen; ein Leben, das stindig weiter von ihm her
stromt.*

2 Vgl Kosrer, F.: Afrikanisches Christsein. Eine religionspadagogische Herausforde-
rung. Ziirich/Einsiedeln/Koln 1977, 142ff.

3 Donpers: Der Einfluff der christlichen Kultur auf das afrikanische Menschenbild.
Manuskript 1981, 27.
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Wenn der englische Gelehrte Rosmv Horton die Auffassung vertritt, ,dal in
afrikanischer Sicht, nach welcher die Menschheit von personifizierten Mich-
ten umgeben ist, nicht irgendein religivser Glaube ist, sondern die wissen-
schaftliche afrikanische Begriindung fiir die Funktionen der Natur®,* so ist
diese Feststellung sicher auch nur zum Teil richtig, weil die afrikanische Art
und Weise, die Welt zu interpretieren und dem Menschen selbst einen ,Ort“
darin ausfindig zu machen, ohne die religivse Dimension nicht denkbar ist.
Andererseits haben mit dieser Weltsicht die Afrikaner ein Denkmodell geschaf-
fen, in dem es das ,Ding an sich® nicht gibt, sondern immer nur als Teil von
einem Ganzen.

Religitse und sachliche Interpretation von Mensch und Natur bleiben in der
afrikanischen Weltschau eine verschmolzene Einheit. Das koranische Denken
des Islam hat diese Weltschau nicht verhindert, sondern sie in einem Univer-
salisierungsprozeB, in dem der afrikanische Islam seinen Platz hat, konstruktiv
bewiltigt. Es hat das eigene afrikanische Erbe vervollstindigt, seine eigenen
Maéglichkeiten vervollkommnet und zur Beseitigung der als riickstindig emp-
fundenen Situation beigetragen. Kurz: die ,Wir-Kultur® afrikanischer Volker
findet in der islamischen ,Wir-Kultur® eine neue Heimat.

2.2 Die patriarchalische Struktur der afrikanischen Gesellschaft
spiegelt im Klan die hierarchische Ordnung alles Seienden wider und weist
dem einzelnen, je nach Lebensrang und Erstgeburt, seine Rolle und Aufgabe
zu. Dabei wird den Altesten und Hauptlingen eine herausragende Position
zugesprochen. Thre Macht ist allgegenwirtig; ihr EinfluB macht sich in allen
Bereichen des Lebens bemerkbar. Sie hielten alle politische, diplomatische,
wirtschaftliche und militdrische Macht in der Hand; zugleich waren sie Prie-
ster. Der Klan war in gewissem Sinne ,eine geschlossenen Gruppe, fast kénnte
man sagen: eine totalitire Gruppe, in der sich der einzelne selbst gern fiir die
Existenz und das Fortbestehen der Gruppe opferte®.*

Die Rolle der Altesten, Hauptlinge, der Schamanen oder anderer ,heiliger
Personen® innerhalb der afrikanischen Gesellschaften fand ihre Fortfithrung
im neuen sozialen Aufstieg und der religiosen Autoritit der Marabouts inner-
halb der islamischen Bruderschaften, die die eigentlichen Triger der Revitali-
sierungsbewegung wurden. Indem die Marabouts den monotheistischen Islam
zundchst in seiner reinen Form propagierten, nahmen sie spiter selbst die
Stellung des Magiers und Medizinmanns ein. , Jede Bruderschaft ist streng
hierarchisch aufgebaut; sie wird in Zirkel unterteilt. Der Marabout iibt direkte
Herrschaft tiber seine Schiiler aus; sie miissen stéindig der Lehrstitte unterste-
hen, wo der Marabout seinen Schiilern religiése Unterweisungen erteilt. Jede
Bruderschaft ist durch absoluten Gehorsam gegeniiber dem Marabout charak-
terisiert. Die Marabouts haben wiederum eine strenge Hierarchie unter
sich... Die Herrschaft der Marabouts iiber die Bauern beruht auf ihren
Islam-Kenntnissen, magischen Fihigkeiten sowie auf Kontakten zu Allah und

3* HorTton, Rosiy; zit. bei Donpers, aaQ. 27.
% Zoa, J. B.: Der christliche Beitrag zum Gestaltwandel Afrikas, in: Borkie, H. (Hg.):
Theologte und Kirche in Afrika. Stuttgart 1968, 285-295, hier 285.
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zu den Geistern . . . Durch dieses perfekte System sozialer Hierarchie erweist
sich der Maraboutismus als funktionsfahiges archaisches Herrschaftssystem. %

Es sei hier nur am Rande vermerkt, daf} das islamische Ehe- und Familien-
recht, das der Frau und dem Mann eine klar abgegrenzte Rolle zuweist, dem
Eherecht der afrikanisch-patriarchalischen Gesellschaften sehr dhnlich ist und
deshalb bei der missionarischen Ausbreitung des Islam eine groBe Rolle spielt
(Vgl. Stichworte: Polygamie, Kaufehe, Brautpreis usw.).*®

2.3 Das Sich-Finden in der afrikanischen Stammesgemeinschaft geschieht
durch die Sprache. In den traditionellen Gesellschaften Afrikas trifft man
im allgemeinen nicht den Typ des ,Nur-Zuhérers®. Das Wort, der Tanz, die
Gesten und Symbole machen jedes Mitglied in der Gemeinschaft zum Akteur
und Zuhorer zugleich. Bestimmte Zeiten und Orte sind besonders giinstig fiir
ausgedehnte Versammlungen und zur Kommunikation. Dazu gehéren das
abendliche Familienleben mit seinen Geschichten und Geséngen; die Marktta-
ge; Freuden- und Trauertage bei der Geburt eines Kindes, bei Hochzeit und
Begribnis. ,Die Sprache war sozusagen der groBe Behilter, in dem der ganze
Reichtum der Kultur und Wirklichkeit aufgefangen wurde: die nobelsten
Aspekte des Lebens wie Moral, Religion, Kunst, Musik, Ethik und Ethos. In
der Sprache artikulierten sich die physischen, sozialen und ideologischen Gege-
benheiten, die zur Gesamtheit des Lebens gehorten; in ihr fanden Fragen und
Probleme des Lebens... ihren expliziten Ausdruck. Nothomb nennt die
Sprache ,den Tabernakel der Weisheit, das Schmuckkistchen, in dem durch
die Jahrhunderte hindurch die Frucht der kollektiven Erfahrung der Ahnen
und Altesten mit Sorgfalt aufbewahrt worden ist'.“”

In der Sprache fand der Afrikaner sich selbst und seinen Ort im Ganzen des
Universums; in der Sprache findet sich der gldubige Moslem, so wie er von
Allah gedacht ist: in seinem Sein als Empfangender und in seinem Sein als
Sich-Hingebender: bei Gebet und in der Ortlichkeit der Moschee als Ver-
sammlungsort der Gemeinschaft. Indem der Mensch die Offenbarung Allahs
aufnimmt und sich ihr unterwirft, schafft die Offenbarung nichts Neues, son-
dern entfaltet das eigentliche Wesen des Gefilles, des Menschen: seinen
transzendenten Verstand und seinen freien Willen. ,Neben Verstand und Wil-
len besitzt der Mensch die Sprache... Gebet ist Sprache, die gleichzeitig
gottlich und menschlich ist. Im Islam ist nichts von gréBerer Bedeutung als die
kanonischen Gebete und die Anrufung des Namens Gottes . . .“*

% Ty B.; Die Krise des modernen Islams. Eien vorindustrielle Kultur im wissenschaft-
lich-technischen Zeitalter. Miinchen 1981, 97f. - Uber den ,maraboutischen Islam®
schreibt auch Ronpor, P.: Der Islam und die Mohammedaner noch heute, aaO. 411ff.
¥ Vgl. dazu Movier, Iris: Zur Stellung der Frau im Islam. CIBEDO-Dokumentation
6/7 Koln 1980. - Auch Borrmans, M.: Das Familienrecht im Islam, in: Por mund: Vita,
B80,/1980, 22ff.

7 Noruoms, D.: Un humanisme africain. Valeurs et Pierres d’attente. Bruxelles 1965,
226. - Auch Mpasi A TEzo: Vers une Pédagogie authentiquement africaine. Vortrag —
Manuskript. Yaoundé 1976.

# Askari, Hasan: Die Probleme der Welt aus der Sicht des Islam, in: Scuurrze, H./
Trurwin, W.: Weltreligionen — Weltprobleme. Diisseldorf/Gottingen 1973, 46-69, hier
58,
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Weil der Koran nur ein Bindeglied kennt zwischen Gott und Mensch,
namlich die Sprache, muf} im Islam alles ,gesagt werden. ,Handeln, selbst
Handeln im Gebet, ist ohne das ,Sagen‘ des Namens Gottes anmaBend. Nicht
allein der Mensch, sondern die gesamte Schopfung ist im Akt der ,Rede’ auf
Gott hingeordnet . . . ,Rede’ ist eine universale Bedingung des Seins.“** In dem
»Im Namen Gottes, des Barmherzigen und Giitigen® sieht der Moslem den
Dialog zwischen Mensch und Gott; er sieht darin einen Aufstieg der gesamten
Schépfung zu ihrem Schépfer; ein Uberstromen vieler Liander und Zeiten.

Der moderne Islam hat das Problem der Sprache, die die Verbindung zu
Gott schafft und die islamische Welt-Gemeinschaft erméglicht, erkannt. Bei
der Modernisierung und Renaissance der arabischen Sprache geht es um die
Verstandlichkeit des koranischen Textes; iiberhaupt um die wegweisende und
sinngebende Verstindlichkeit der Religion. Sprache bedeutet ,Zugang zur
Wirklichkeit®; im Sinne Hemerceers spricht sich ,Dasein . . . redend aus“.*®

3. Der IsLAM 1M NACHKOLONIALEN SCHWARZAFRIKA

JDefensivkultur oder Ubergangskultur® in die
industrielle Gesellschaft?

Angesichts der Tatsache, daBl dem Islam der ProzeB der religiésen und soziolo-
gischen Akkulturation in Schwarzafrika offensichtlich leicht gelingt, stellen
sich die Fragen, ob er als RevitalisierungsprozeB in Afrika eine wirkliche
Renaissance oder einen Riickfall bedeutet? Ob er in der Lage ist, Afrika einen
Weg in die Zukunft zu weisen, oder ob er den Kontinent hoffnungslos in die
Vergangenheit verweist?

Natiirlich konnen solche Fragen nicht eindeutig beantwortet werden. Auch
im Welt-Islam sind heute verschiedenartige Prozesse im Gange, von denen
man nicht weiB, welcher von ihnen einen dominierenden Einfluf} gewinnt. Der
tiirkische Reformator Ataturk (1881-1938) versuchte, von westlichen Einfliis-
sen inspiriert, die Trennung und den Bruch zwischen Religion und Staat,
zwischen Glauben und Gesellschaft zu vollziehen. In Agypten wird ein harter
unterschwelliger Kulturkampf zwischen liberalen und rigoristischen Kriften
des Islam gefiihrt; dhnlich ist es in Indonesien, Tunesein, Algerien, Saudi-
Arabien, Indien, Afghanistan, Sudan, Somalia und sogar in Libyen. Die Ereig-
nisse im Iran haben jiingst die mdglichen Alternativen im Islam deutlich
gemacht.*

Wie dem im einzelnen auch sei - der Islam neigt zu einer Riickbesinnung
auf die Vergangenheit. Wie schon Mohammed keine neue Religion griinden
wollte, sondern die Wiederherstellung der urspriinglichen Religion Abra-
hams und Jesu, so ist es ein Wesenszug des Islam geblieben, zuriickzuschauen
in die ideale Vergangenheit Mekkas und Medinas. ,Als Modell einer auf

3 Askari, aaQ, 67.
¥ HEIDEGGER, M.: Sein und Zeit. Tibingen 19495, 162.

4 Vgl. Bauic, S.: Weltislam heute — Renaissance oder Riickfall? in: Orientierung
2/1980, 19ff. - Auch Knavmp, D.: Islam und Politik. Erscheinungsformen und Reichwei-
te des Islam heute, in: der diberblick, 4/1980, 6ff.
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ideale Weise gerechten Gesellschaft bietet sich die Erstgemeinde mit all ihren
gesellschaftlichen und politischen Implikationen an; eine sehr handgreifliche
Vision, die sich angesichts der bitteren Erfahrungen der letzten Jahrzehnte
den Volksmassen geradezu als die einzige Méglichkeit zur Erfiillung ihrer
Sehnsucht nach Gerechtigkeit aufdrangt.“!

Die Versuchung zur Flucht in die Vergangenheit, zur Hinwendung in die
Lebensschablonen des 7. Jhs. und damit zum Riickfall in eine kulturell wenig
entwickelte Zeit scheint noch dadurch besonders groB zu sein, daf der Koran
als verbalinspiriertes Buch so etwas wie eine Textkritik nicht kennt und die
Anwendung der historisch-kritischen Methode nicht duldet und deshalb als
wortwértlich zu nehmen ist. AuBerdem gibt es im islamischen Verstdndnis
,keine Geschichte der Menschheit im eigentlichen Sinne, sondern ein Neben-
einander einer ganzen Serie von gleichartigen Gemeinschaften, die im Laufe
der Zeit nacheinander auftreten. Und der Koran stellt die Situation von
Mohammed und dem Islam wie eine Wiederholung dessen dar, was es friither
schon gegeben hat. Es gibt keinen Fortschritt in der Offenbarung®.*

Die Tatsache, dab es keinen Fortschritt in der Offenbarung gibt, aber auch
keinen eigentlichen Fortschritt der Menschheit, sondern immer nur eine Erin-
nerung an das Urspriingliche, eine Riickbesinnung auf das Vergangene, eine
Riickkehr zum Alten macht das Urteil verstindlich, welches ArpuLLan fillt:
,2Der religiose Islam hat die Herausforderung der Moderne bislang nicht
angemommen — er nimmt sie weitgehend nicht einmal zur Kenntnis.“* Aspur.
LAH weist in diesem Zusammenhang auf den konservativen Charakter wie auch
machtpolitischen Anspruch vieler islamischer Staaten hin, die den Islam fur
ihre Zwecke miBbrauchen, ohne am Schicksal dieser Religion innerlich betei-
ligt zu sein.*

Wenn man bei solchen und dhnlichen kritischen Stellungnahmen genauer
hinhért,* dann scheint es im Islam heute so etwas zu geben wie eine retrospek-
tiv-konservative Grundstimmung, wo es um spezifisch koranische Fragen geht,
bei gleichzeitiger Modernisierung kultureller, wirtschaftlicher und gesell-
schaftspolitischer Strukturen. In dieser Form der nichtintegrierten
Zweigleisigkeit scheint der Islam auch im nachkolonialen Schwarzafri-
ka wirksam zu werden. Eingige Beispiele mogen dies deutlich machen:

3.1 Auf dem 9. KongreB von 43 islamischen Staaten in Dakar im Jahre
1978 standen 23 politische, 10 wirtschaftliche, 13 kulturelle und 10 admini-
strative Fragen zur Diskussion und Entscheidung an. Speziell religidse Fragen

1 Bavic, aaQ. 20.

42 Jowmier, P. J.: Bible et Coran. Paris 1959, 143.

# Ampurran, M. S.: Re-Islamisierung - religitse Reform oder politisches Instrument?
in: MILDENBERGER, M.: Islam heute, aaQ. 15ff., hier 15.

4 AmpurLan, aaO., 15f.

* Vgl. Kuoury, A. Th: Zum islamischen Gesellschaftssystem, in: Frrzceraip: Moslems
und Christen — Partner? aaO. 83ff., bes. 1006ff.; - ebenso Schoen, U.: Die Gesellschaft im
Islam: Theokratie, in: FirzeeraLp (u. a. Hg.): Mensch, Welt, Staat im Islam. Styria 1977
(II) 103ff., bes. 135ff.; — ebenso LorrLEr, P. (Hg.): Islam vor den Problemen der Moder-
ne. Am Beispiel der arabischen Welt. Arbeitstexte Nr. 13, EZW Stuttgart I11/1974.
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wurden nicht behandelt; aber das Religiése hat bei keiner der oben genannten
Tagesordnungspunkte gefehlt; denn jede politische Strategie steht von vornher-
ein unter religidsen Vorzeichen, unabhingig davon, ob ein islamischer Politiker
personlich glaubig ist oder nicht.*

3.2. Im Jahre 1969 fand das erste Islamische Gipfeltreffen in Rabat (Ma-
rokko) statt; seitdem versammeln sich jdhrlich die AuBenminister oder Regie-
rungschefs zu einer ,Islamkonferenz®, die sich das Ziel gesetzt hat, den Islam
in Schwarzafrika ,zu organisieren“ und zu einer ,panislamischen Kraft“ (Froe.
icH) werden zu lassen. In diesem Zusammenhang wurden ,Die Islamische
Bank fiir Entwicklung®, der Fonds der Islamischen Solidaritit® usw. geschaf-
fen. Auch hat sich der Islam als Rcligion international organisiert im ,Conseil
Supérieur des Affaires Islamiques®, dem es darum geht, dem Islam in allen
Staaten hinreichende EinfluBméglichkeiten zu verschaffen. In diesem ,Ober-
stenrat“ gibt es heute die ,reformistische Tendenz® mit dem Sitz in Kairo
(Al-Azhar-Universitit) und die ,integristische Tendenz® der arabisch-islami-
schen Weltliga mit ihrem Zentrum in Saudi-Arabien. Hierbei kann nicht
unerwihnt bleiben, daf alle diese Aktivitdten nicht moglich waren ohne die
Oldollars, so wie Gapuari es formuliert hat: ,Das was wir dank des Erdéls
gerade zu tun imstande sind, ist eine Gabe Gottes.“ Die ,Gaben Gottes®
bestanden immer schon in einer religisen Berufung, zutiefst verbunden mit
wirtschaftlicher und politischer Macht.#

3.3 Das neue Selbst- und SendungsbewuBtsein der arabo-afrikanischen
Lénder zeigt sich in folgendem Schwerpunktprogramm?®:

a) Umfassender Auf- und Ausbau des Schulwesens, angefangen bei
der Grundschule tiber technische Hochschulen bis zu Universititen. An begab-
te Studenten werden groBziigig Stipendien vergeben; sehr viele afrikanische
Studenten erhalten heute auf arabischen Schulen und Universititen ihre Spe-
zialausbildung.

b) Der Bau von Moscheen. 1980 zihlte man in einem Vorort Dakars
(Pikin) mehr als 200 Moscheen. In Kigali, der Hauptstadt Rwandas, zihlen
zu den prachtvollsten Bauten der Stadt die Moschee wie auch das islamische
Kulturzentrum, cbwohl in Rwanda nur 0,5 Prozent der Bevilkerung Moslems
sind (und 50 Prozent Christen). In Bujumbura (Burundi) werden z. Z. Zhnli-
che grofie Bauten errichtet; auch in diesem Land sind nur 1 Prozent der
Bevilkerung Moslems.

¢) Zur Ausbildung der Studenten auf Universititen, in Kulturzentren,
in allen anderen Schulen und Hochschulen gehért eine griindliche Kenntnis
des Koran; in Verbindung mit einem erlernten Beruf sollen sie spiter die
,,1siamlschen Missionare” in ihren Lindern sein, so wie es der Jahrhundert—
elangen Tradition des Islam entspricht.

d) Auffallend ist auch die hartnickige Methode der ,Proselytenma-
cherei®. In Schwarzafrika scheinen, wie Beobachter berichten, folgende
Parolen im Umlauf zu sein: ,Du kannst Arbeit und Unterkunft haben, wenn
4 Vgl. MEerTENs, 220. 8f.

4 Vgl. MerTens, aa0. 9f.
8 Vgl. MerTENs, 220. 12f.
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Du Moslem wirst®. - ,Willst Du (als Kaufmann) mehr Erfolg haben und
reicher werden, werde Moslem und wir helfen Dir dabei.“ - ,Willst Du
vorwarts kommen im Leben, werde Moslem!“ — Oder, wie ein Bischof aus
Nigeria scherzhaft sagt: ,Wenn das Geld redet, dann horen selbst die Engel
zu.“ — Zur Proselytenmacherei kann man auch die EheschlieBung von Mos-
lems mit christlichen Médchen rechnen, die, weil besser ausgebildet, immer
noch bevorzugt werden. Die EheschlieBung geht nach koranischem Recht aber
nur, wenn die Frauen dabei den islamischen Glauben annehmen usw.

e) Der islamische EinfluB auf die Massenmedien und in den
Schliisselpositionen. Selbst in Lindern mit islamischen Minderheiten
wird grofer Wert darauf gelegt, daB der Posten des Informationsministers
einem Moslem zugesprochen wird; ebenso wird nahezu iiberall der Versuch
unternommen, Schliisselstellungen in der Regierung, Administration, Armee
und Polizei mit Moslems zu besetzen, ,um auf diese Weise zu einer immer
starkeren Islamisierung des 6ffentlichen Lebens zu gelangen®.#

Diese und ahnliche Beispiele einer ,Strategie® zeigen Folgendes:

1. Wie in der Entstehungszeit des Islam, so ist religivse Dynamik auch
heute eng mit einer politischen, kulturellen, wirtschaftlichen und militdrischen
verbunden. Die Oldollars machen wieder méglich, was jahrhundertelang durch
kulturellen Niedergang und durch die Kolonisierung Europas verhindert wur-
de. Fiir viele schwarzafrikanische Staaten tritt der Islam als ein willkommenes
Instrument in Erscheinung, um die ersehnte Selbstfindung und nationale
Selbstverwirklichung zu erreichen.

2. Bei dieser ,Gesamtstrategie® mit ihrer beeindruckenden Vitalitét tritt ein
unldshbares und ungeldstes Kernproblem heharrlich zutage: ,die integristische
Anhénglichkeit an den Koran einerseits und die Notwendigkeit der Anpassung
an die moderne Welt andererseits.“*® Dabei kann nicht verborgen bleiben, daB
sich eine kritische Reaktion gegen diese Art der Islamisierung, verbunden mit
»Kolonialgebdrden herrschaftssiichtiger Orientalisten® (T1sn breitmacht; eine
steigende Anzahl Studenten scheint enttduscht zu sein ber das in arabischen
Léandern vorhandene Studienangebot: ,Die Hoffnung, ernsthaft studieren zu
konnen, wird an Ort und Stelle durch die Erfahrung enttéiuscht, daB man
ihnen hauptsichlich oder sogar ausschlieBlich eine koranische Aushildung ver-
passen will. “5!

3. Bei all diesen duBerlich imponierenden Aktivititen und inneren, theolo-
gisch begriindeten Konflikten ist es wohl verfriiht, endgiiltig zu dem SchluB zu
kommen, der Islam in Schwarzafrika sei eine ,Defensivkultur®. Tmibehauptet
es, indem er schreibt: ,Das islamische Denken der Gegenwart erschopft sich
leider in den Mechanismen einer Defensiv-Kultur, es tiberschreitet die Gren-
zen einer kulturellen Neubesinnung nicht.“? Oder der Philosoph aus Nigeria
Bepunrmvy hebt hervor: ,Wir benétigen nicht nur Schutz vor fremden Kulturen,

* MerTENS, 220. 17.
50 MEgrTENS, 220. 13.
*1 MERTENs, aa0. 23.
52 Tisr Die Krise des modernen Islams, aa0. 8.
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sondern auch vor einer unkritischen Aufnahme unserer kulturellen Vergan-
genheit.“%

Ob ,Defensivkultur® oder nicht - die Krise des Islams scheint einerseits in
dieser ,unkritischen Aufnahme® der kulturellen Vergangenheit zu bestehen,
und andererseits in der unkritischen Anpassung an moderne Technologie bzw.
wissenschaftliche Kultur, verbunden mit der Unfihigkeit, beides miteinander
in Einklang zu bringen. Die kritische Interpretation des modernen Islam und
die Neuformulierung seiner Aufgaben in der Welt von heute sind Bestandteil
einer entscheidend ungelésten Frage. Solange keine giiltigen Antworten darauf
gefunden sind, 'werden extreme religitse Gesinnungskomplexe nicht aufhéren,
Menschen und Gruppen mit geschidigter Identitit hervorzubringen, und
Massenbewegungen in manchen islamischen Lindern zeigen, wie gefihrlich es
wird, wenn die Angste einer nicht gefundenen Identitit und Selbsteinschétzung
tber die individuelle Existenz hinausgehende Ausmalle annehmen. Der
Schweizer Arnorp Horrincer hat einmal geschrieben: ,Eine konstruktive
Bewiltigung des modernen Lebens aufgrund einer kreativ fortzubildenden isla-
mischen Tradition - das ist die Aufgabe, vor der die islamische Welt steht.“**

SUMMARY

The following article deals eiht the phenomenon of the “inculturation” of the Islam in
Blackafrica. In past times there has been much written and speculated over the dynamic
spreading of this after christian world religion in Africa. Totally contradictory statistics
habe given no clarity about the real extent of the islamisation of Africa. Probably even in
future will not give numerical datas an answer to the question whether the Islam has to
be given greater chances in Blackafrica than Christianity. Finally there are decisive the
questions whether the Islam succeeded or will succeed to force it’s way through the
barrier of culture as an “arabic religion” in Blackafrica, whether in its interpretations or
actions it is more kindred to the African cultures than the occidental Christianity, how it
could arrive that the Islam seems to Africans for a long way along as an “African
religion” ete.?

Even if on the part of Christianity actually there is much discussion on “inculturation™
the explosive effect of this problem lies not only in the question which answer it may give
to the values of traditional Africa but as well to the problems of modern Africas which is
actually in an situation of upheaval of greatest-extent.

53 Zit. bei Tis1, aa0. 8.
3¢ Zit. bei Tisr, aa0. 19.
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BEOBACHTUNGEN ZUM ISLAM IN INDONESIEN
von Thomas Mooren

Inhalt: 1. Der Islam in Indonesien bis zur Unabhéngigkeit
2. Islamische Reformstrémungen der Neuzeit
3. Der Islam in der Republik Indonesia*

Fir Mai 1982 sind in Indonesien allgemeine Wahlen angesetzt. Wenn das
allein schon Grund genug fiir die Muslime in Indonesien ist, iiber ihr
Schicksal, ihre Ziele und Méoglichkeiten in diesem Teil der Welt erneut
grindlich nachzudenken, so ist der weitere Weg Indonesiens durch die
Neuzeit doch auch von allgemeinem Interesse. Dies nicht nur auf Grund der
Rolle, die Indonesien als ASEAN-Mitglied, Rohstofflieferant und vor allem
Olproduzent spielt, sondern besonders auch deswegen, weil sich der westli-
che Beobachter fragt, inwieweit die internationale Bewegung der ,Reislami-
sierung® auch Indonesien erfaft hat. Sind die Ereignisse im Iran, das
bekannteste Symptom dieser Bewegung, auch fiir den Islam Indonesiens von
Bedeutung? Hitte es noch einer Bestitigung der Vermutung bedurft, daB
sich auch in Indonesiens Islam ,etwas tut®, so diirften die letzten Zweifel mit
der spektakuliren Flugzeugentfithrung in Medan durch sogenannte rechtsex-
treme Muslime, Ende Mirz 1981, verflogen sein. Immer hiufiger wird die
Frage gestellt, kann aus Indonesien ein Islamstaat (,,negara Islam®) nach dem
Muster Pakistans, Khomeinys Iran oder zumindest nach dem Modell Malaysi-
as werden? Von einigen wird ein solcher Staat als Gespenst an die Wand
gemalt, wihrend andererseits die Frage berechtigt ist, ob er tatsichlich von
der Mehrheit der muslimischen Bevélkerung Indonesiens auch gewollt ist.!

1. DEer IsLam v INDONESIEN B1s ZUR UNABHANGIGKEIT

Um Klarheit in dieser Frage zu gewinnen, empfiehlt sich ein geschichtlicher
Riickblick.? Araber sind nach chinesischen Chroniken schon fiir 674 n. Chr. an
der Westkiiste Sumatras bezeugt. Marco Poro konnte, als er 1292 Sumatra

* Die Schreibweise des Indonesischen wurde nicht vereinheitlicht, sondern je nach
Kontext iibernommen.
Ubersetzungen fremdsprachlicher Texte stammen vom Autor.

" Cf. hierzu den aufschluBreichen Artikel von A. Wanm iiber die ZweckmiBigkeit des
Projekts Islamstaat: Kelatkan Gagasan ,Negara Islam".

2 Es kann sich im Rahmen dieses Artikels natiirlich nur um die ganz groBen Linien
handeln. Dabei sei zumindest auf einige Autoren hingewiesen, deren Werke (s. ausfiihr-
liche Titel in der Bibliographie) fiir unser Thema - ohne den Anspruch auf Vollstindig-
keit zu erheben — wichtig scheinen: C. S~xouck HurGroNJE, R. L. MELLEMA, F. M. PArgja,
H. J. Benpa, B. J. Boranp,C. A. O. Nigvwennuyjze, HAMKA (= H. AspuL MaLik Karim
AmrurLag), M. Natsir, D, Noer, A. Mukti Au, K. E. Warp, H. M. Feperspier, W.
Waweg, R. ITALIANDER, u. a.
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besuchte, feststellen, daR die kleinen Kiistenstaaten Nordsumatras wie Pasai
(Samudra) oder Perlak (heute Peureulak) zum Islam iibergegangen waren.
Nach Aceh, Nord-Westsumatra, war der Islam schon im Jahre 1111 gekom-
men, durch einen Araber namens Appauan ‘Awr. Sein Schiller Buruan appin
verbreitete den Islam an der Westkiiste Sumatras entlang bis nach Minangka-
bau.

Zwei Faktoren sind wichtig fiir den weiteren Verlauf der Islamisierung
anderer Teile Indonesiens, besonders Javas: einmal der Niedergang der
hinduistischen Reiche Javas, nachdem die hindu-javanische Kultur, verkorpert
vor allem im GroBbereich Madjapahit, zuletzt in der kurzfristigen Periode der
Hegemonie unter Kerrawmjaja (1478-1518), ihren Zenit iiberschritten hatte,
und zum zweiten der Aufstieg Malakkas, gegrindet im Jahre 1400 von einem
Javaner namens Paravesvara, dessen Sohn als Kénig von Malakka (1414-1425)
den Islam annahm, gefolgt von seinen Untertanen.® Im Schatten des Nieder-
gangs der alten javanischen Macht bildeten sich an der nordjavanischen
Kiiste selbstandige Machtzentren, gekennzeichnet von einer urbanen, mer-
skantilen und kosmopolitischen Kultur. Nicht nur wurde, von Malakka her,
der Islam die neue Religion in Java, sondern auch der gesamte Handel wurde
vom Interinselverkehr her umorientiert auf die grofe Handelsroute, die
Malakka mit Aden, und dann weiter iiber Alexandrien sogar mit dem Westen
verband.

Es ist klar, daB die urspriinglichen Agenten der Ausbreitung des Islams
innerhalb eines solchen Kontextes auslandische Hindler waren. Von den indi-
schen Kiistengebieten Malabar und Gujarat war ja auch seinerseits der Islam
durch indische Hindler in den malaischen Raum gebracht worden (wenn wir
von einzelnen direkten Kontakten mit Arabern, bes. Sumatra, absehen).* Und
mit den indischen Hindlern kam auch die Rechtsschule des Shéfi‘f nach
Siidostasien (Fiirstentiimer Pasai, Malakka). Allerdings diirfen wir hier nicht
nur Inder und Araber veranschlagen, sondern ebenso sehr miissen wir, was
Nordjava angeht, Chinesen und Halbchinesen als vielleicht noch wirksamere
Verbreiter des Islam ansehen. Nicht umsonst gehorten die nordjavanischen
Fiirstentiimer im 15. Jahrhundert ohne Ausnahme der hanafitischen Rechts-
schule an. Diese jedoch kann nach Indonesien nur iiber Zentralasien (Turke-

3 Of. S. Soesarpr, Islam di Indonesia, S. 65: ,Die Intensitdt ... der Annahme des
islamischen Glaubens steht in direktem Verhaltnis zum EinfluB der Politik Malakkas.“
+ Man nimmt an, daB der Muslimherrscher Par1 Junus von Demak 1513 MapjapaHITS
Oberhoheit endgiiltig stiirzte. Auf den Fall Demaks folgte das islamische Reich von
Mataram unter Sultan Acunc (1613-45). Der erste islamische Herrscher von Banten
bestieg 1526 den Thron.

5 Clertes, il existait déji, au moyen-dge, un commerce assez vif entre I’Arabie méridio-
nale, notamment Mascate et le Golfe persique d’un c6té et ’Archipel indien de Pautre;
certes, ce sont des navigateurs et des marchands arabes qui ont introduit I’Islamisme,
d’abord dans le pays d’Atjeh . . ., puis & Pelembang, et au 15 siecle, dans I'lle de Java;
mais nulle part on ne rencontre de vestiges que ces navigateurs ou ces marchands aient
fondé des colonies. .. (L. W. C. Berc, Le Hadhramout et les Colonies Arabes dans
PArchipel Indien, S. 104).%
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stan, Buchara, Samarkand) und damit tiber China gekommen sein.® Die Rolle
der Héndler wurde wirksam ergiinzt durch diejenige, die die sog. Hafenmei-
ster, Shahbandars, als Bindeglied zwischen Kaufleuten und Fiirstenhof spiel-
ten. Auch diese Keimzelle islamischen Glaubens setzte sich aus Auslindern
zusammen.

Aus dem bisher Gesagten wird ferner schon deutlich, daB die Welt des
Fiirstenhofes zunichst den eigentlichen Ausgangspunkt fiir die weitere Islami-
sierung Indonesiens bildete.” Dabei wird wahrscheinlich die Frage, inwieweit
die Bekehrung der Fiirsten zum Islam von rein politischen Motiven beeinfluft
war (Angebot einer neuen politischen Theologie nach dem Fall der shiva-
vishnuitischen Konigstheologie als Folgeerscheinung des politischen Nieder-
ganges, Islam als Moglichkeit eines dritten Weges angesichts drohender
Akkulturation von seiten entweder der katholischen Portugiesen oder der pro-
testantischen Holldnder etc.) nie zur Zufriedenheit beantwortet werden kon-
nen, zu stark diirften hier politische, wirtschaftliche, religiése und kulturelle
Interessen miteinander verwoben sein. Fest steht jedoch, daB es den Fiirstenho-
fen gelang, ihre religios-kulturelle Mittelpunktsrolle auch im Namen des
Islams weiter aufrechtzuhalten. Sie retteten so die alte Konigsideologie, von
Crirrorp Geertz treffend umschrieben mit ,the Doctrine of the Exemplary
Centre®, bzw. ,the Doctrine of the Theater State“ — d. h. der Fiirstenhof stellte
das mikrokosmische Abbild der makrokosmischen Stabilitit dar® —, in die
moderne Zeit hiniiber, wenn auch auf Grund der nachfolgenden relativen
Entmachtung durch die Hollander diese Art Kénigsideologie zum grofBien Teil
auf ihre rein religios-kulturelle Seite eingeschrinkt wurde.’

Generell moglich war ein solcher Assimilationsprozef3 jedoch nur, weil sich
der Islam von Anfang an in Indonesien in einem, schon von Indien her, recht
mystischen Gewand présentiert hatte, so daB er sich hervorragend in das
javanische sozio-religiose Kriftespiel einpassen konnte, das ja seinerseits
beherrscht war vom Synkretismus zwischen altem javanischem Animismus und
Ahnenkult einerseits und den spiter hinzugekommenen indisch-mystischen

¢ Zur Rolle der Chinesen im IslamisierungsprozeB Indonesiens s. S. MuLjaNa, Runtuhn-
Ja Keradjaan Hindu Djawa dan Timbulnja Negara Islam; zur Diskussion dieses The-
mas s. auch die Arbeit von Y.-S. Liem, Die ethnische Minderheit der Uberseechinesen im
Entwicklungsprozef Indonesiens, SS. 112-124.

7 Cf. auch N. Levrzion, Conversion to Islam: some notes toward a comparative study, S.
127: , .. .in Indonesia ... the kings and the nobility were, after the traders, the early
receptients of Islamic influence.”

8 Islam observed, SS. 23ff.

¢ “In fact, the reduction of the old courts to spiritual retreats for pensioned princes led to
something of a cultural revival. Relieved, or largely so, of political concerns, the nobility
could devote itself to perfecting the expressive side of authority — developing politesse to
an almost obsessive complexity, refining the arts and indeed inventing new ones, and on
the religio-philosophical side, cultivating the sort of languid mystagogy that tends to go
with the sense that one is conserving, perhaps for not much longer, the relics of a
vanished greatness (ibid., S. 41).”
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Kulturelementen andererseits.” Vermittler eines solch mystischen Islams
waren vor allem die sog. ,Walis“ (was soviel wie heilige Menschen, Freunde
Alléhs, heiBt), die als direkte geistige Nachfolger der Brahmanen angesehen
werden koénnen. Der erste Wali, namens Mavrik Isranm, starb 1419 in Gresik
und soll ein persischer Kaufmann aus Gujarat gewesen sein.

Typisch fiir den Mystizismus der Walis ist die Erzihlung der Bekehrung des Wali
Sunan Kaupjaca zum Islam durch Sunan Bowane. Sunan Kaunjaca, Sohn eines Distrikidei-
ters von Madjapahit, vor seiner Konversion ein beriichtigter Dieb, wollte den Sunan
Bonanc bestehlen. Durch diesen jedoch wurde er von der Nichtigkeit allen Reichtums
und menschlichen Wiinschens iiberzeugt. Auf Veranlassung Suvan Bownancs begann
Kaumjaca in der Nihe eines Flusses zu meditieren, bis ihm die Erleuchtung kam. Er
verharrte so lange in der Meditationshaltung, daB der umliegende Dschungel iiber ihn
wuchs. Sunan Katmjaca kam also zum Islam ohne Koran und Moschee, ohne islamischen
Ritus und Glaubensunterricht, einzig und allein durch die Umkehr des Herzens, ganz
im Stil der alten hindu-javanischen Kultur.

Wir kénnen also mit S. Soesarpi'2festhalten: ,Der Islam, der von den Walis
verbreitet wurde, besaB einen besonderen Charakter; es handelt sich um einen
synkretistischen, mystischen Islam, der sich hindu-buddhistischen Einfliissen
anpalite, zusammen mit animistischen Praktiken.*

Durch die Walis wurde schlieflich der Islam auch auf die Dérfer getragen.
Im noch véllig animistischen Hinterland kam es zur Griindung von Zentren
religioser Erziehung, den sog. pesantrens®, die die alten Lehrzentren der
javanischen Religion, jnandala“ genannt, ablosten.'® Die Institution des pesan-
tren sollte fiir den indonesischen Islam von fundamentaler Bedeutung werden.
Zunichst einmal wurde der Wali der ,Griinderjahre® durch den ya:™ abge-
lost. Zeichnete sich der Wali, als Charismatiker, durch personliche Heiligkeit
aus, so beruhte in der Folgezeit die Autoritit des kya: als Pesantrenleiters
hauptsichlich auf seiner Kenntnis der islamischen Religion." Die Santris
(Pesantrenmitglieder) lebten zusammen mit dem kya: und seiner Familie in
einer Art Studier- und Wohngemeinschaft, (der £yai, hiufig der reichste Mann
im Dorf, war auch Besitzer des pesantren). Mit ihrem, wenn auch oft nur sehr
begrenztem Wissen in islamischer Religion und Moral, standen die Santris als
eine Art Elite der Masse der iibrigen, noch den alten Traditionen verpflichte-
ten, Dorfbewohnern gegentiber, dem kaum abangan® (= dem ,Volk“ der
Abangan). Ein Abangan erkennt zwar formell die Einzigartigkeit und Einheit
Alldhs und die Rolle seines Propheten an, ist aber weit davon entfernt, den

19 Vgl. S. SoBarpy, op. cit., SS. 67/68; Z. DHorEr, Santri-Abangan dalam Kehidupan
Orang Jawa: Teropong dart Pesantren, SS. 66/67, s. auch C. A. O. NIEUWENHUIJZE,
Aspects of Islam in post-colonial Indonesia, S. 39: “Wherever Islam is directly involved in
the disruption of the religious thought of a closed community, it offers the additional
attraction of its mysticism to those who seek a sense of unity. In the first centuries of the
conversion of Indonesian life to Islam, converts were attracted by mysticism of Islam
rather than by any other aspects of its doctrine.”

1" Cf. hierzu C. Geerrz, op, Cit., SS. 27-29.

12 Op: cit., S. 68.

13 Cf. S. Soesaroy, ibid., S. 67.

4 Cf. S. Soesarpr, ibid., S. 69.
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Islam auch im Alltag zu praktizieren. Die geistige Uberlegenheit der Santris
ist er durchaus bereit anzuerkennen; Santri — und Abangankultur stehen sich
auch keineswegs undurchdringlich gegeniiber. Der immer stirker werdende
Proselyteneifer der Santris schlieBt eine gegenseitige Beeinflussung beider Kul-
turschichten nicht aus. Im Gegenteil: die geistige Kraft eines pesaniren hingt
von seiner Symbiosefdhigkeit der Umwelt gegentiber ab.'s

Bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts bildete das pesantren die einzige Bil-
dungseinrichtung fiir die indonesische Landbevélkerung. Inzwischen hatte sich
aber eine folgenschwere Tendenzwende im geistigen Klima dieser Einrichtung
abgezeichnet: ohnehin von Anfang an mehr auf Kenntnis als auf Mystik
ausgerichtet, kdmpfte das pesantren mehr und mehr um die Beseitigung der
Reste der alten hindu-javanischen Religion, es wurde zur Heimat eines ortho-
doxen, formalistischen Skripturalismus’.!® Unterstiitzt wurde diese Orientie-
rung besonders durch die seit Beginn des 18. Jahrhunderts verstirkt einsetzen-
de Pilgertatigkeit der kyais. Man kann sagen, in dem Mafe, in dem das
geistige Prestige der kyais durch den Mekkabesuch anwuchs, stieg auch ihre
Bindung an den orthodoxen, d. h. mekkageprigten Islam. Die Folge war eine
immer intensiver einsetzende Arabisierung des Islam in Indonesien. Die Arabi-
sierung allein garantierte aber noch keine Modernisierung. Zu dieser jedoch
wurden die Muslime durch den zunehmend stirker werdenden Druck der
holldndischen Kolonialisierung und des damit verbundenen Eindringens ,west-
licher” Ideen gezwungen. Der Islam reagierte u. a. durch die Schaffung neuer
Schulsysteme, die jmadrasah, in den Stidten, die Reform der Stundenpline,
der Erziehungsmethoden etc. Die madrasah trat natiirlich in Konkurrenz zum
traditionellen pesantren. Mit hinein spielt von jetzt an auch in starkem MaBe
der klassische Unterschied Stadt - Land.

Der bisherige geschichtliche Uberblick hat uns an die Schwelle der Neuzeit
gefithrt und damit gleichzeitig zu einer wichtigen Quelle derjenigen Konflikte
und Frontstellungen, die bis heute im Islam Indonesiens schwelen. Die Agen-
ten der Modernisierung missen wir niamlich wiederum in den Kreisen der
Santris suchen. In den gleichen Kreisen entstand jedoch auch, wie man sich
denken kann, die scharfste Gegenreaktion auf ,modernistische® Strémungen.
Die so aufbrechende Dichotomie (percabangan dua®) innerhalb der Santri-
gruppe selbst ist bis heute einer der bestimmenden Faktoren des Islams in
Indonesien. 1912 in Mitteljava, Yogyakarta, wurde von K. H. Aumap Danran
die ,Muhammadiya® ins Leben gerufen, eine sozial-religése Bewegung, die
resolut die filligen Reformen in Angriff nahm. Anmap Danvan war selbst Leh-
rer an einer Schule gleichen Namens mit der von ihm gegriindeten Bewegung.
Mit ebenfalls reformistischen Zielen wurde zur etwa gleichen Zeit (1910) die
»oarekat Islam® (Islamische Union), die erste islamische Massenbewegung,
gegriindet, an deren Spitze Omar Tjakra Ammvata stand. Die reaktionire,

!5 S. hierzu bes. die oben genannte Studie von Z. Dnosier, vor allem SS. 70/71 die Kritik
an C. Geerrz Positionen, die dieser Autor in Religious Belief and Economic Behaviour in
a Central Javanese Town: Some Preliminary Considerations entwickelt hat.

' Cf. auch C. Geertz, Islam observed, dessen drittes Kapitel (SS. 56-89) bezeichnender-
weise den Titel , The scripturalist Interlude® trégt.
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hauptsichlich aufs Bewahren ausgerichtete Antwort aus den dérflichen Krei-
sen vornehmlich reicher kyais lieB nicht lange auf sich warten. Mit dem
pesantren des kyais Hasyiv Asiariin Tebuireng (Ostjava) als Zentrum wurden
1926 die sog. Erweckungspartei der Ulamas (Schrift- und Rechtsexperten), die
Nahdatul Ulama (arabisch: nahdhat al-‘Ulama), gegriindet. Die so sichtbar
gewordene Spaltung der islamischen Kommunitidt wurde 1927 noch verstarkt
durch den Bruch der Muhammadiya mit der Sarekat Islam, die zusehends
unter den EinfluB einer anderen, aus Lahore stammenden Reformbewegung,
geraten war, der Ahmadiya.

Bevor wir den geistigen Hintergrund der muslimischen Reformer niher
analysieren, soll ein kurzer Blick auf die Zeit der japanischen Besatzung
geworfen werden. Zwar ist die Zeitsspanne zwischen dem 1. Mirz 1942,
Datum der Landung der kaiserlich japanischen Truppen und der Unabhan-
gigkeitserklirung vom 17. August 1945 relativ kurz, aber von ganz entschei-
dender Bedeutung fiir die Entwicklung des Islam in Indonesien, besonders in
organisatorischer Hinsicht. Die Japaner waren nimlich an einer starken, d. h.
selbstbewuBten, untereinander einigen Muslimkommunitit zum Zwecke der
Kollaboration interessiert. Immer wieder betonten sie, daB sie die Politik des
divide et impera der Hollinder nicht nétig hitten, da Japan, im Gegensatz zur
kleinen hollindischen Nation, vor einer starken Muslimkommunitit nichts zu
fiirchten habe.'” Die Japaner fiithrten nicht nur zahlreiche Trainingskurse fir
kyais durch (,latthan kyai“), kanalisierten (Ende 1944) die militarischen Akti-
vititen in der Hizbullah — Organisation (wortl.: Partei Alldhs, cf. Sure 5, 56;
58, 22),'8sondern vor allem schufen sie die erste groBe Einheitsorganisation der
Muslime, von der diese bisher nur getrdumt hatten: die Masjumi (= Madylis
Sjuro Muslimin Indonesia, Konsultativversammlung der indonesischen Musli-
me), womit u.a. Muhammadiya und Nahdatul Ulama unter ein Dach
gezwungen wurden."

Genauso wichtig wie die organisatorische Stirkung der Muslime war jedoch
auch ihre ideologische, die ganz besonders mittels eines eigens geschaffenen
»Religionsamtes“ besorgt wurde.?? Als Asiaten war den Japanern die grund-
sitzliche Einheit von Staat und Religion keine fremde Vorstellung — womit sie
einer Lieblingsidee des Islam entgegenkamen. Entsprechend funktionierte auch
das Religionsamt. Es ist daher nicht tibertrieben zu behaupten, daB die erstaun-
liche Machtfiille des heutigen indonesichen Religionsministeriums, tbrigens

17 Cf. C. A. O. NiEuwENHULJZE, 0p. cit., S. 136.

18 Dies ist besonders deswegen von Bedeutung, weil viele Mitglieder dieser Organisation
spéter in die Nationalarmee iiberwechselten.

9 Am 7. 11. 1945 wurde die Masjumi als politische Partei reorganisiert.

20 Auf japanisch ,Shamubu®, auf indonesisch ,Kantor Urusan Agama“. Wie van Nigu-
WENHUIJZE (op. cit., SS. 116/7) richtig bemerkt, ist dieses Religionsamt in gewisser
Hinsicht der Nachfolger des holl. ,Kantoor voor Inlands Zaken®. Der holldndische
Kantoor besaB aber weitgehend akademischen Charakter, versammelte Arabisten und
Islamologen, zwar auch in der Absicht, ihre Studien fiir praktische Zwecke verwerten zu
konnen, jedoch auf der theoretischen Basis der europidischen Idee von Religionsfreiheit.
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auch ein Ergebnis der Ablehnung der westlichen Idee der Trennung von
Kirche und Staat, ihre Wurzeln schon in der japanischen Zeit hat.

Inhaltlich bestand die ideologische Aufriistung der Muslime vor allem in
folgendem Thema: unter den Holldndern wurde der Islam systematisch unter-
drtckt oder zumindest benachteiligt. Ziel der Japaner sei jedoch die Promotion
des Islam und des Wohlstandes im Rahmen der groB-ostasiatischen Vélkerfa-
milie. Die Alliierten seien die Feinde des Islam. Japan und der Islam hitten in
einem heiligen Krieg gegen westliches Denken, westliche Dekadenz, westliche
Erziehung etc. gemeinsam vorzugehen. Japan respektiere die universelle Bru-
derschaft der Muslime (GruBbotschaften zwischen Jakarta und den Muslimen
in der Mongolei wurden Mérz-April 1943 ausgetauscht).

Als reprisentativ fiir diese Politik kann folgende Rede des japanischen Oberbefehlsha-
bers gelten, verlesen von Oberst Nakayama, bei einer Massendemonstration in Jakarta
und dem Volk durch Ir. Sukarno tibermittelt: , Japan kam auf gar keinen Fall in dieses
Land, um die hier in Java lebenden Indonesier zu unterdriicken - ganz gewiB nicht!
Wenn ihr die Hauptlinien der japanischen Militirregierung betrachtet, so werdet ihr
verstehen, daB das japanische Volk das indonesische als seinen geliebten jiingeren Bruder
ansieht. Ganz besonders die Religion des Islam, die so tief im indonesischen Geist
verwurzelt ist und das indonesische Leben so weitgehend beeinfluBt, wird ohne jeden
Zweifel und riickhaltlos in hohem MaBe von der japanischen Militdrregierung geachtet
und geschitzt. Die vormalige Regierung richtete ihr Hauptaugenmerk auf das Christen-
tum, wohingegen der Islam nicht soviel Beachtung fand. Die Japaner werden, ganz im
Gegenteil, dieses Verhalten nicht nachahmen.“*

Doch auch Japans Tage waren gezihlt. Am 7. August 1945, einen Tag nach
Hiroshima, erklarte sich das japanische Oberkommando in Saigon bereit, die
Macht an Indonesien zu iibergeben. Am 14. August kapitulierte Japan. Erst
als Sukarno und Harra, der spitere Vizeprisident, von Japans Kapitulation mit
Sicherheit wuBten, erklirten sie am 17. August die Unabhéngigkeit. (Sie zu
einem fritheren Zeitpunkt zu erkliren, hatten sie aus Furcht vor einem
Massaker vermieden. Eine Unabhingigkeit ,made in Japan“ wollten sie
allerdings auch nicht.) Nun war der Weg nicht nur fiir das indonesische Volk
in seiner Gesamtheit, sondern auch fiir den Islam, in eine neue Zukunft frei.
Noch nie hatte der Islam eine so starke Position besessen wie, dank der
Japaner, am Tage der Unabhangigkeit.?? Doch jetzt stellte sich auch mit
ganzer Macht die Frage, welche Position der Islam im neuen Staat einnehmen
sollte — oder sollte man gar versuchen, aus Indonesien einen Islamstaat zu
machen? Hier rithren wir an den Kern des Problems des Verhiltnisses

2 C. A. O. van NIEUWENHUIJZE, 0p. cil., S. 149.

% “It is understandable that Islamic leaders looked forward with great expectations to
the independence of Indonesia. For them, the Japanese occupation had put an end to the
dark centuries of colonial domination, which, being a government by infidels over Mus-
lims, was impossible to accept or tolerate. What Islamic leaders had longed for, was
basically achieved, thanks to the Japanese period: an Islam which, so to speak, had got
hands and feet (an Office for Religious Affairs, the Masjumi and the Hizbu’llah) to set
itself in motion and make itself felt in Indonensian society. And this endavour to assert
itself would become the struggle of Islam in the new Indonesia (B. J. Boranp, The
Struggle of Islam in modern Indonesia, S. 14).”
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zwischen Islam und moderner indonesischer Republik, nimlich inwieweit ein
Islamstaat, oder zumindest eine ungehinderte Praxis des islamischen Geset-
zes, fiir die indonesischen Muslims ein verbindliches Ideal darstellt, bzw. ob
es itberhaupt realisierbar ist.”» Um in dieser Frage klarer zu sehen, miissen wir
kurz den geistigen Hintergrund der islamischen Reformbestrebungen, von
denen wir oben sprachen, ausleuchten.

2. IsLamiscHE REFORMSTROMUNGEN DER NEUZEIT

Wie schon angeklungen, der Einflufl Mekkas auf die wallfahrenden kyais
kann nicht hoch genug-veranschlagt werden. Unter Isn Tavmiva (+1328) und
seinem Schiiler Ien aLQAtviM AL Jauziva war schon im 13. Jahrhundert in Ara-
bien eine puritanisch-fundamentalistische Reformbewegung entstanden, die
sich gegen Heiligenverehrung, Griberkult, Magie etc. richtete und fiir eine
Riickkehr zur Prophetentradition (,sunna“) und die Erneuerung des islami-
schen Rechtswesens kidmpfte. Die Gedanken Isn Taymivas wurden von Munam-
MaD B. ‘AspuL Wannae (1 1792) (Wahhabismus) wieder aufgenommen und mit
Kénig Satp und spéter ‘Asp A Aziz offizielle Lehre Saudi-Arabiens.?

Bildeten Skripturalismus und Rationalismus die Unterstrémung dieser
Reformrichtung, so war es nicht viel anders um das geistige Klima der zweiten
Quelle fiir lernbegierige Muslime Indonesiens bestellt, nimlich Kairo. Gegen
Ende des 19. Jahrhunderts begannen viele Agypter in Europa zu studieren. Sie
erfuhren, wie in der Einschitzung der meisten Europier der Islam gleichbe-
deutend mit Riickstindigkeit, Unterernihrung, Analphabetentum, Obskuran-
tismus, Unmoral etc. war. Daf} die Européer es sich mit dieser Sichtweise zu
leicht machten - hier miifite griindlich tiber die Folgen erst der tiirkischen,
dann der europidischen Kolonialisierung nachgedacht werden? - sei einmal
dahingestellt. Tatsache ist, daB im Orient nicht nur Religion und Kultur,
sondern auch Wirtschaft und offentliches Leben daniederlagen. Als Reaktion
darauf entstand, eng verbunden mit der Universitit al-Azhar in Kairo, eine
islamische Erneuerungsbewegung (an-Nahdha al-Haditha), deren Charakter
reformatorisch, defensiv-apologetisch und nationalistisch war. Nicht nur der
Wahhabismus speiste die Reformer, sondern sie iibernahmen auch die européi-
sche Technik der Massenorganisation, wie iiberhaupt Art und Weise westli-
chen Denkens, zumindest seiner formalen Seite nach. Als Vertreter dieser
Stromung, die die Herausforderung des Westens annahm und den Beweis
liefern wollte, dah man Muslim und zugleich modern sein konnte, miissen hier
genannt werden: Jamar unDin acArcuan (1 1897), der sich besonders auf poli-
tisch-organisatorischem Gebiet hervortat (Panislamismus, Wiederbelebung des
Konzepts der ,Gemeinde®, ,umma®), Musammap Aspun (+ 1905, Autor des

2 Cf. B. J. Boranp, ibid., S. 15.

# Zu diesem Problem s. auch das ,paper® von A. SoesiLo Wijovo: Wajah Islam Indonesia
masa kint dan nanti.

2 Vgl. F. M. Pargja, Islamologie, SS. 306-308, 713-716; H. Laousr, Les schismes dans
Ulslam, SS. 266-273; J.-]. Berresy, La péninsule arabique, SS. 40ff.

* Cf. dazu M. RopinsoN, Islam und Kapitalismus, bes. SS. 162ff.
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berithmten Korankommentars ,7afsir al- Manar, Mitherausgeber, zusammen
mit aLArcuant, der Zeitschrift ,al-Urwat al-wuthga®, ,das starke Band®) und
sein Schiiler Rasuip Roua (+ 1935).

Der unmystische, eigentiimlich rationalistische Charakter islamisch-puritanischer
Reformbewegungen wurde unter dem Eindruck der Wirksamkeit westlicher Rationali-
tit noch verstarkt.”’ Zielscheibe der Aufdeckung ,christlichen Obskurantismus™ wurde
vor allem die Trinitét; der jetzige Evangelientext wurde als gefilscht ,nachgewiesen,
kurz: nur der Islam garantiert eine Harmonie zwischen Ratio und Glaube, weil er nicht
das Fiir-Wahr-Halten unverstindlicher Dogmen verlangt.?® Vom rationalen Grundcha-
rakter des Islam her wurde dann auch gefolgert, daf einer Integration von moderner
Technik und Religion nichts mehr im Wege stinde.

Die Reformbewegung spaltete sich auf: in einen defensiv-reaktioniren Flii-
gel (s. die ,Muslimbriider”, al-Tkhwan al-Musliman), in die reformistische
Gruppe der ,Salafiya®, und die mehr sikularistische Richtung unter Dr. Tana
Husavn, dem ehemaligen Erziehungsminister Agyptens. Die wichtigste Gruppe
ist wohl die Salafiya, deren Hauptvertreter zunichst Rasuitp Rmoua war. (Ihr
Name - auf indonesisch: reformis salafia, kommt vom arabischen Wort fiir
Ahne, ,salaf“, und driickt das Programm der Riickkehr zur islamischen Urzeit,
Koran und Sunna, aus.)

Der Einfluf dieser Richtung, mit der Universitit al-Azhar als geistigem
Zentrum, auf das geistige Klima des Islam gerade auch in Indonesien (vgl. die
Masjuma, vgl. die Auffassungen so prominenter Muslime wie Hamxa, Rasvipr,
M. Natsir, Kasman Sivcopimepjo, Sjaicau, Karrawr, Sior Gazavea) kann sicherlich
nicht leicht tiberschitzt werden. Mit Blick auf Indonesien auch muf ferner,
neben dem skripturalistisch-rationalistischen Zug der neuzeitlichen muslimi-
schen Reformbewegungen, besonders ihre enge Verwobenheit mit der Politik
im Auge behalten werden. Nicht nur ai-Arcuani ist ein Beispiel fiir diese
durchgehende Tendenz im Denken der Reformer. G. E. von Grunesaum? ruft
z. B. auch in bezug auf Rasuip Ripua in Erinnerung, daB fiir ihn eine Tren-
nung zwischen Islam als Religion und Islam als politische Grifie nicht denkbar
sei, daP der Islam erst in einem starken und unabhingigen Muslimstaat,
Garant der Durchftihrung des islamischen Gesetzes, voll verwirklicht sei. Die-
se starke politische Akzentsetzung der islamischen Reform findet sicherlich
einen Grund in der geschichtlichen Situation, in der sie geboren wurde: ob in
Agypten, Pakistan oder Indonesien -, um nur diese drei zu nennen -, iiberall
bedeutet der Kampf gegen Riickstidndigkeit und Obskurantismus, das Ringen
um den modernen Islam also, Kampf gegen den Kolonialismus. Wihrend dem
Christentum fast in der gesamten Dritten Welt der Makel anhaftet, Religion

¥ Es wire interessant zu untersuchen, inwieweit das strikt monotheistische Dogma
einer im Ansatz nicht auf Mystik angelegten, a-sakramentalen Religion wie des Islams —
of. dazu Tn Mooren, Abstammung und Heiliges Buch, SS. 29/30, Anm. 77 u. S8. 33/34
u. ders. Rezension von G. Lanczkowskl, Einfithrung in die Religionswissenschaft, S.
218 - besonders anfillig fiir extrem rationalisitische Ideologisierungen ist; vgl. dazu auch
F. Gaerievt, La Zandaga ™ au I siécle abbasside, bes. S. 34.

2 8. auch die Feststellung H. Laoust’s (op. cit., S. 272) iber die Lehre Isn Taymivas:
»La révélation, pour qui sait I’approfondir, est, par nature, rationelle.*

2 Modern Islam, S. 207.
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der Kolonialherren zu sein (vgl. die geschickte Propaganda der japanischen
Besatzer in Indonesen), gelang es dem Islam (und gelingt es ihm teilweise
immer noch), sich als das religivse Pendant auch der nationalen Befreiung
darzustellen.

Ein weiterer Grund fiir diesen Sachverhalt liegt jedoch tiefer. Er rithrt an
das Verstindnis des Islam als Gesetzesreligion, gekennzeichnet durch die Ein-
heit von ,Din wa Dawla“ (Religion und Staat). Damit ist ein ganz bestimmter
Religionsbegriff gemeint, der Religion als Privatsache oder reine Innerlichkeit
nicht zuléBt.

Ihre erste Realisierung, die als Ideal bis heute nachwirkt, hat diese Konzeption in der
Konstitution der ,umma“ gefunden, der ersten islamischen Kommunitit, von Munamman
in Yatrib (Medina) gegriindet. Die umma gibt den sozialen Rahmen fiir dieses spezifische
Religionsverstandnis ab, das im Zeichen von din darauf gebaut ist, daf der Mensch sich
den von Gott erlassenen obligatorischen Vorschriften zu unterwerfen hat, wobei der
andere Pol von din durch die Idee der Retribution und Rechtleitung (von Seiten Gottes
mittels seines Propheten) gebildet wird. Unter der Leitung (,hudd “) des die Bedingun-
gen diktierenden Gesetzes (,5hari%) kann sich der Mensch so seiner Schulden vor
Gott entledigen - gemiB arab. ,ddna“ und ,dayn“, Schulden, Schuldenschein.3°

Der Offentlichkeitscharakter von din hat seine Ursache aber nicht nur darin, daB es
ein ,privates” Gesetz nicht geben kann, sondern er riihrt auch daher, daff die umma
organisatorisch wie mentalitdtsmaBig die Nachfolge des alten arabischen Stammes tiber-
nimmt. Die umma kann als ,monotheistischer Stamm® angesehen werden, bei dem die
Blutsbande durch die Bande der Religion abgeldst worden sind.*’ Damit hingt auch
zusammen, daf} der Koran in gewisser Weise an die Stelle des altarabischen Stammes —
Code tritt - in Indonesien wiirde man sagen, an die Stelle der alten ,Adat® - ihm
sozusagen eine , Verpflichtung zum Gesetz" innewohnt.*

Theologisch gesehen wird diese Verpflichtung zum Gesetz durch den spezifischen

Charakter der koranischen Offenbarung einsichtig, in der Gott weniger sich selbst
schenkt ,sicut est in se“ — abgesehen von der Mitteilung seiner Einheit - als daB er
vielmehr dem Menschen vornehmlich sagt, was er zu tun hat, um ins Paradies einzuge-
hen.* Eine Religion, die nicht primir auf der Basis des Dialogs, der ,communio®
zwischen Gott und Mensch aufgebaut ist, sondern auf dem Prinzip des Gehorsams,
aubert sich daher naturgemiB hauptsichlich im Gesetz.
Wie schon angedeutet, ein privates Gesetz kann es nicht geben, erst recht nicht, wenn es
Adat-Charakter hat, d. h. beispielsweise so breite Bereiche wie das Verhalten der Frauen
in der Offentlichkeit, Erbschaftsverfahren, Ehevorschriften etc. umfaBt. Aus typisch
islamischer Sicht kommt nun noch hinzu, daB das koranische Gesetz das ,letzte* Wort
Gottes an den Menschen ist, d. h. im Prinzip trotz aller faktischen Interpretations-
kunst und trotz des tatsdchlichen Spielraums, den es gewdhrt, unverdnderlich, weil
ewiges Wort des sich immer gleich beibenden Einen Gottes ist.>*

* Cf. zu ,din“ Tu Mooren, Abstammung und Heiliges Buch, S. 31, Anm. 81 und die
dortigen Belege.

3 Cf. ibid., S. 30, Anm. 78.

%2 Cf. ibid., SS. 28-32.

3 Cf. ibid., SS. 31/32, Anm. 81.

* Zum Problem des Gesetzes und seiner Interpretation, sowie der Theorien, die die
faktische Rechtssprechung geleitet haben, s. jetzt auch J. Burton, The Collection of the
Quian, vorgestellt von K. Runover in Neue Wege der Qoranforschung?, Sp. 11-19.
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Hieraus erwichst dem Islam ein héchst brisantes politisches Dilemma prakti-
scher Art, kénnte man sagen, insofern sich namlch Rechtsauffassungen, Verhaltenswei-
sen, Regierungsformen etc. dndern, konnen sie in offenen Konflikt mit dem géttlichen
Gesetz treten. Da der Islam sich nicht auf ein ,abstraktes® Prinzip wie ,Liebe® oder
,Geist zuriickziehen kann, sondern auf den Buchstaben verwiesen ist, wird er versu-
chen, dieses Dilemma durch Errichtung dessen, was man den Islamstaat nennt, zu l6sen.
Solch ein Islamstaat (indonesisch: negara Islam) mit einem geographisch fest umrissenen
Territorium (Dar ul-Islam) wiirde als Maximallosung theoretisch die Praktizierung des
Gesetzes sicherstellen. (DaB mit einem Islamstaat die Probleme aber eigentlich erst
anfangen, anstatt geldst zu sein, zeigt das Beispiel Pakistan.?®) Gemessen an diesem Ideal
muB jede andere Losung, die nur auf Tolerierung des Islam innerhalb eines ,neutralen®
Staates hinauslduft, als Kompromifl angesehen werden, den es zumindest nach den
Vorstellungen der Mehrzahl der Theoretiker in Richtung auf die véllige Machtitbernah-
me hin zu tberwinden gilt.3

Aus den soeben entwickelten Gedanken diirfte auch klar hervorgehen, saB eine der
Chancen, diese Art von Beziehung von Religion und Staat aufzubrechen darin bestehen
wiirde, vom Prinzip der Verbalinspiration, einer fundamentalistischen Koranexegese
also, Abstand zu nehmen, in Richtung auf einen breiter gefaBten Inspirationsbegriff, der
dem gottlichen Charakter des Koran keineswegs Abbruch téte, vergleichbar der moder-
nen exegetischen Praxis im Christentum. Dafiir bestehen aber bisher kaum Ansatze (vgl.
immerhin die Arbeiten Munammap Arkouns, der in Paris lehrt). Moderne kritische Exe-
gese wird zwar hier und da schon in Anbetracht der muslimischen Tradition, der
Hadithsammlung, gestattet, aber das Corpus des Koran ist zur Zeit noch Tabu, was
zwar einerseits fiir eine Buchreligion nicht verwunderlich ist, andererseits aber zeigt, daB}
der Assimilation des eigentlichen Sinns des abendlindischen Rationalititshegriffs
Grenzen gesetzt zu sein scheinen.

Wie weit auch im indonesischen Islam diese Idee der Einheit von Religion
und Staat verwurzelt ist, kann z. B. an folgendem Zitat des berithmten und
populdren Muslimdenkers Hamxa, Aktivist der Muhammadiya und prominen-
ter Masjumi, aufgezeigt werden. In einem Artikel, der sich mit eben jenem
Thema befaBt, kommt Hamka zu dem SchluB, daB der Islam ,eine Theorie der
Trennung von Religion und Staat nicht akzeptieren (kann). Der Staat ist
ndmlich nach Ansicht des Islam nichts anderes als ein Werkzeug zur Realisie-
rung des Gesetzes der Wahrheit und der Gerechtigkeit fir das Volk. Und
absolute Wahrheit und Gerechtigkeit kommen von Allah ... Deshalb ist im
Islam die Organisation des Staates ein Zweig der Religion.“”” Und Harun

% Vgl. B. J. Boanp, 0p. cit., S. 15.

* Vel. zum Verhiltnis Islam - Staat jetzt auch unsere indonesische ,Einfiihrung in den
Islam®: Pengantar Agama Islam. I Islam - Pencaharian identitas orang Arab, SS.
82-89; cf. auch H. A. R. Giss, Government and Islam under the early ‘Abbasids, S. 127:
“So long as the unity of the temporal and the spiritual remained a positive ideal within
Islam, Church and State could never be wholly seperated from another. No Muslim
government, however it might appear to be seperated by the gulf of power and autocracy
from the body of its subjects, could in fact remain unaffected by the pressures constantly
bearing upon it from the religious institution.”

" Das Verhdltnis zwischen Religion und Staat im Islam, S. 131; cf. hierzu auch W.
Wawer, Muslime und Christen in der Republik Indonesia, S. 66ff.; vgl. auch folgende
Erklirung der 1952 von der Nahdatul Ulama und drei weiteren Parteien gebildeten
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Nasurion, Rektor des Staatlichen Islaminstituts in Jakarta, urteilt tiber die
Masjum: folgendermaBen: ,Aus ihrem umfassenden Begriff von Islam wird
deutlich, daf es fiir die Masjumi-Fiihrer keine Trennung von Staat und Reli-
gion in ihrer Theorie des islamischen Reiches geben kann.“*® Munammap Nat-
sik ferner, zeitweiliger Masjumi-Vorsitzender und Ministerprésident Indone-
siens, weist darauf hin, daBl der Koran allein nicht machtvoll genug sei, die in
ihm enthaltenen Gesetze gerade auch in bezug auf den sozialen Bereich, wirk-
lich in die Tat umzusetzen. Daher: ,Zur Verwirklichung dieser Gesetze und
Prinzipien braucht der Islam eine irdische Macht, nimlich die des Staates;
genau wie andere Gesetzbiicher vermag der Koran es nicht, etwas alleine zu
bewerkstelligen. Seine Vorschriften kénnen nicht aus eigener Kraft befolgt
werden.“? Klingt diese AuBerung auch so, als sei die Verbindung von Staat und
Religion eigentlich nur mehr padagogischer Natur, so wird Natsw in Folgen-
dem deutlicher: ,Die Muslime besitzen ihre eigene Lebensphilosophie, Lebens-
auffassung und Ideologie genauso wie Christen, Faschisten, Kommuni-
sten . . .“® Diese Worte signalisieren deutlich eine Gefahr, der seit Bestehen
der umma der Islam immer wieder zu erliegen droht, nimlich die, auf eine
pure Ideologie abzusinken. Weite Teile der Muslims sind, wie das Narsirzitat
zeigt, ihr tatsdchlich erlegen.

Hier liegt im tibrigen, neben der Erstarkung durch das Erdél, auch einer der Schliissel
zum Verstindnis der politischen Durchschlagskraft des heutigen Islam (Knomemy,
Guappar etc.). Mit konkreten Gesetzen im Namen und der Autoritit der absoluten
Macht Allahs 14Bt sich besonders in Zeiten des Umbruchs Politik machen. Verliert aber
der Islam, was er so momentan auf der einen, der politischen Seite gewinnt, nicht auf der
andern, nidmlich an religiéser Substanz? Wo ist der Impuls Sunan KaLipjacas und der
anderen Walis geblieben?

wLrga Muslimin Indonesia“: ,Die Freiheit und Unabhingigkeit des Staates in den ver-
gangenen Jahrhunderten, wie auch die Freiheit und Unabhingigkeit, die jetzt vom
indonesischen Volk erreicht worden ist, ist fiir die Muslime nicht das Ziel, sondern nur
das Mittel, das indonesische Volk gem#B den Versprechen Allahs zu innerem und
4uBerem Gliick zu fithren. — Die innere und duBere Wohlfahrt der Gesellschaft und des
Staates kann nach islamischer Lehre erreicht werden, wenn Gesellschaft und Staat in
allen Dingen unter Benutzung des Verstandes und des Fortschritts auf dem Recht und
den Verordnungen Allahs beruhen, wozu unser verehrter Prophet Muhammad das
Vorbild gegeben hat (zit. nach W., Wawer, op. cit., S. 79, Anm. 141).“

% Der islamische Staat — ein indonesisches Konzept, S. 110.

*9 Zit. nach H. Nasumow, 0p. cit., 8. 112; vgl. auch folgendes Zitat Natsis aus Pandji Islam,
(28) 15. 7. 1940, S. 531: ,,. . . der Staat ist fiir uns kein Ziel, sondern ein Instrument. Die
staatlichen Belange sind im Grunde ein untrennbarer Teil des Islam. Das Ziel des
Staates ist die vollige Verwirklichung der géttlichen Gesetze, die sowohl das Leben des
Einzelnen regeln, als auch das Leben in der Gemeinschaft, der Gestze, die mit dem
Leben auf der Erde zusammenhingen und mit dem Leben im Jenseits (zit. nach W.
Wawes, op. cit., S. 81).%

40 Zit. nach H. Nasution, op. cit., S. 111; cf. auch die klare Aussage Narsirs in Pandji Islam,
(27) 8. 7. 1940, S. 509: ,Diesseits und Jenseits kénnen die Muslime inihrer Ideologie
(,dari ideologie mereka® - gesperrt von Th. M.) nicht trennen (zit. nach W. Wawes, cop.
cit., S. 81, Anm. §. 151).“
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3. Der IsLam v pEr REPUBLIK INDONESIEN

Wir hatten oben angedeutet, daf es sich im Verhiltnis Islam — Staat, genau-
er bei der Idee eines Islamstaates, um die Kernfrage der jiingsten Geschichte
der indonesischen Republik handelt. DaB es sich hierbei fiir die Mehrheit der
maligebenden Muslims um ein akzeptiertes Ideal handelt, dirfte jetzt klar
geworden sein. Seine Erreichbarkeit, bzw. die Geschichte seiner Verwirkli-
chungsversuche steht auf einem andern Blatt. Da wire zuallererst der Kampf
um (bzw. gegen) den Pancasila-Staat zu nennen.*' Unter der ,Pancasila® ver-
steht man die fiinf Grundsiulen der indonesischen Republik, wie sie in der
Prédambel der Verfassung von 1945 in endgiltiger Reihenfolge schlieBlich so
formuliert worden sind:

1. Das Prinzip des alleinigen Gottes.

2. Gerechte und kultvierte Menschlichkeit.

3. Einheit Indonesiens.

4. Demokratie in der Form einer weisen Aussprache der Volksvertreter unter

Beachtung aller Meinungen.

5. Soziale Gerechtigkeit fiir das ganze indonesische Volk.*

Wer von einem Kampf spricht, deutet an, daB es einen Gegner gibt. M.a.W.
das Feld der indonesischen Republik wird keineswegs nur von den verschiede-
nen Muslimgruppierungen besetzt gehalten, sondern in ganz entscheidendem
MabBe auch von der bisher noch nicht erwzhnten Gruppe der Nationalisten —
an ihrer Spitze SukarNo -, denen keineswegs a priori ein religidses oder gar
konfessionelles Etikett angehingt werden kann. Dal es den Nationalisten nicht
primdr um einen Islamstaat (negara Isalm) geht, dirfte niemanden iiberra-
schen. Zwar darf dies nicht als Lauheit oder Gleichgiiltigkeit in Sachen Reli-
gion ausgelegt werden,* aber es bedeutet doch, daf sie in der Pancasila, wie
Sukarno selbst z. B., eher die Manifestation einer Weltanschauung
sehen, ein Toleranzprinzip also, als die AuBerung einer bestimmten Religion,
und sei es allein deswegen, weil die Nationalisten sich eindringlicher der
Tatsache bewuBt sind, daB Indonesien ein Vielvolkerstaat mehrerer Reli-
gionen ist.*

# Cf. B. J. BoLanp, op. cit., bes. SS. 15-39; C. A. O. NIEUWENHUIJZE, op. cif., SS. 185fF ;
W. Wawer, op. cit., SS. 47-117; s. auch den kurzen Hinweis von P. bt Beer, Les armes
du Pantjasila.

1. Ketuhanan Jang Maha Esa. 2. Kemanusian jang adil dan beradab. 3. Persatuan
Indonesia. 4. Kerakjatan jang dipimpin oleh hikmat kebijaksanaan dalam permusjawa-
ratan perwakilan. 5. Keadilan sosoial bagi seluruh rakjat Indonesia.

 Die meisten werden damals und heute noch die 1945 von Suxarnoin seiner berithmten
Rede ,die Geburt der Pancasila“ vertretene Auffassung geteilt haben bzw. noch teilen:
wenn wirklich 60 oder gar 90 % der Bevolkerung Muslime sind, dann soll sich das auf
dem Niveau der parlamentarischen Institutionen zeigen, durch freie Wahl einer iiber-
wiltigenden Mehrheit von Muslimabgeordneten, die so auf demokratischem Wege fiir
die Durchsetzung ihrer Ideale kimpfen kénnen; cf. hierzu B. J. Bovanp, op. cit., SS.
21-23.

* Dal Sukarnoselbst eher ein Erneuerer der alten javanischen Idee vom , Theater State®
als ein Santri war, wird von C. Geerrz, Islam observed, SS. 85ff. gut herausgearbeitet.
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Doch fiir die Muslime, wie z. B. Narsik, ist zunichst der erste Grundsatz
nichts anderes als eine Umschreibung des islamischen Glaubensbekenntnis-
ses: ,Ausdriicklich erklirt Indonesien den Glauben an den alleinigen
(gesperrt vom Verf)) Gott als die erste Siule der Pantjasila.“® Fiir Hamka war
die erste Siule sogar das alle Indonesier verbindende Prinzip wihrend des
Freiheitskampfes.® Die breite muslimische Zustimmung hatte jedoch ihre
Griinde. Sie war mdglich geworden, nachdem das religitse Prinzip, urspriing-
lich von Sukarwo als Toleranzprinzip dem Religionspluralismus gegeniiber
gedachr, von der fiinften an die erste Stelle geriickt war und ferner mit dem
Zusatz Jang Maha Esa®, alleinig, (nében Gott) versehen worden war. Wenn
auch das Abstraktum ,Ketuhanan® (eher ,Gottheit”, ,gottliches Prinzip® als
LGott*) anstelle von ,Tuhan® oder des arabischen Wortes ,Aldh“ einer
voreiligen, rein islamischen Interpretation den Riegel vorschob und ebenso
eine mehr philosophisch-weltanschauliche, zumindest nicht exklusiv islami-
sche Deutung zulieR, so sind dennoch einige Extremisten (wie Hassuian Bakry)
sogar soweit gegangen zu behaupten, nur Muslime kénnten echte Pancasilai-
sten sein.” Doch der Tenor derartiger Verlautbarungen darf nicht dariiber
hinwegtduschen, daf es sich hierbei letztlich doch nur um Interpreta-
tionen handelt, die die fundamentale Ambivalenz des Textes, seinen
‘intendierten KompromiBicharakter, nur notdiirftig verdecken. Es war von
seiten der Santris der Versuch, gewissermalen durch die Hintertiir des
Verfassungskampfes doch noch den Islamstaat in einem Land durchzusetzen,
das sich unter Sukarno eher dem Nationalismus als der umma verschrieben
hatte.

Dies gilt um so mehr, als in den Augen vieler Muslime der Kampf um den Islamstaat
schon seit Beginn der Unabhingigkeit eine folgenschwere Schlappe erlitten hatte, und
zwar in der Streichung der berithmten sicben Worte der Jakarta-Charta (Piagam
Djakarta) vom 22. Juni 1945, die als Praambel der Verfassung geplant war. Der Glaube
an Gott (ke-Tuhanan) war dort mit der Verpflichtung fiir Muslime verkniipft worden,
das islamische Gesetz zu erfilllen (dengan kewadjiban mendjalankan sjari‘at Islam bagi
pemeluk-pemeluknja). Der Text stammt von einem Neunerkomitee, das zur Uberbriik-
kung der Gegensitze zwischen Nationalisten und Anhingern des Islamstaates gebildet
worden war. Es bestand aus vier Nationalisten (Hatra, Yamin, Susarnjo, Sukarno), vier
Anhangern eines islamischen Staates (Kanar Muzakkr, Wanm Hasjiv, Asikusno Tjokrosujo-
50, Acus Saum) und einem Christen (A. A. Maramis), der allerdings zu den Nationalisten
gerechnet wurde. Der Sinn dieser Worte bestand wohl darin, daf ,der Staat seine

* M. Natsir, Capita Selecta, 11, 8. 61.

* Cf. ibid., S. 111.

47 Vgl. auch die AuBerung H. Bakrysin Criterium, (7-8, I) Juli-August 1955, S. 26, zit.
nach W. Wawer, op. cit., 8. 112: ,Von der Pantjasila fiihrt nur ein kurzer Weg zum
islamischen Staat. ... Sie ist gleichsam ein Kind, das aus einer islamischen Familie
stammt . . . Obwohl sie offiziell noch nicht Pantjasila Islam genannt wird, wird sie im
Grunde von jedem als ihrem Wesen nach islamisch angesehen.“ — Ein Dozent an der
Lehrerhochschule zu Bandung lieB sogar christliche Studenten bei der Priifung durchfal-
len, weil sie die Trinitit in Ubereinstimmung mit der Pancasila erklirt hatten. Diese
interessante Tatsache, von W. Wawgr, op. cit., S. 110, iibermittelt, darf allerdings nicht
verallgemeinert werden.
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Verpflichtung gegentiber der moslemischen Mehrheit der Bevélkerung anerkannte und
versprach, die Religion dieser Mehrheit besonders zu achten und die Moslems an der
Ausiibung ihrer religisen Pflichten nicht zu hindern®.*® Nur in der speziellen Erwih-
nung der sjari‘at, die es eventuell méglich machte, die Gesamtheit der finf Saulen noch
spezieller islamisch zu interpretieren, liegt wohl die Attraktion dieser sieben Worte, die
gewisse Muslimkreise von Zeit zu Zeit immer wieder hervorholen, wenn es um die
Frage des Islamstaates geht. Denn an sich bleibt der Text durchaus unklar - sollen z. B.
Muslime besonders bestraft werden, wenn sie ihren religiésen Pflichten nicht nachkom-
men, stellen sie als Indonesier eine Sonderklasse mit fiir sie spezieller Gesetzgebung dar
etc.? Dennoch, fir viele war die Streichung dieser Worte einen Tag nach der
Unabhingigkeitserklarung - wie sie zustande kam, ist bis heute noch ungeklirt - ein
groBer Verlust, der im ubrigen zusammenfiel mit der Streichung eines anderen
Privilegs, das Sukarno dem Islam gemacht hatte, namlich, daR der Prasident ein Muslim
sein miisse. — Es ist klar, daB der Streit um die siecben Worte dem selben Geist wie der
oben geschilderte Streit um die Pancasila als solche entspricht.

Doch auch der beste Streit um die Deutung der Verfassung bleibt miiBig,
wenn die Macht fehlt. Diese jedoch konnten die Muslime bei den Wahlen von
1955 nicht erreichen. Es wurde deutlich, daB die Pancasila durchaus nicht der
kiirzeste Weg zum Islamstaat war, ja genauso gut gegen diese Idee gebraucht
werden konnte.®” In der darauffolgenden Konstituante, die eine neue Verfas-
sung zur Ablosung derjenigen von 1950 erarbeiten sollte, bliesen denn auch die
islamischen Parteien zum Generalangriff auf die fiinf Saulen. Da es zu keiner
Zweidrittelmehrheit fir die Pancasila kam, 1oste Sukarno die Versammlung
kurzerhand auf und schickte sich an, die Pancasila zwangsweise durchzuset-
zen. Nur Parteien, die schriftlich ihre Zustimmung zu den fiinf Prinzipien
gaben, wurden zugelassen.®

Im Zeichen einer dhnlichen Ambivalenz, wie wir sie in bezug auf die Pan-
casila haben beobachten kénnen, steht auch das schon in Zusammenhang mit
der japanischen Besatzung erwihnte Religionsministerium. Interessanterweise
war der Plan zur Griindung eines solchen Ministeriums zunichst (19. 8. 1945)
verworfen worden. Die Enttduschung weiter muslimischer Kreise jedoch iiber
den geringen ,islamischen® Charakter des jungen Staates war so groB (vgl. die
Streichung der sieben Worte der Jakarta-Charta, die Nichteindeutigkeit der
Pancasila etc.), daB unter dem Kabinett Sjanrr am 3. 1. 1946 das Religionsmi-
nisterium schlieBlich doch noch zustande kam. Noch deutlicher als bei der
Pancasila ist sein KompromiBcharakter erkennbar, der bis heute nicht endende
Diskussionen dariiber entfacht hat, ob es sich hier um einen Vorposten des
Islamstaates handelt, den ersten Schritt der Verwirklichung des alten ,din-
wa-dawla- Traumes*, oder um ein sinnvolles Organ der Koordinierung interre-
ligiosen Zusammenlebens. Denn trotz anfinglicher Diskussion handelt es sich
némlich nicht um ein Islamministerium (Kementerian Agama Islam), sondern
eben um ein Religionsministerium (Kementerian Agama), mit Abteilungen fir

* Thid., S. 49.

# Vgl. hierzu C. A. O. NIEUWENHUIJZE, op. cit., SS. 212/13.

%0 Die Masjumi, auBerdem noch kompromittiert durch die Teilnahme einiger ihrer
Fiihrer an der Aufstandsbewegung in Sumatra, wurde am 17. 8. 1960 aufgelost. Die Ara
der ,gelenkten Demokratie” hatte begonnen.
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Protestanten, Katholiken und Hindu-Balinesen, wenngleich der Lowenanteil
natiirlich dem Islam zufallt.*!

Aber zu den Aufgaben des Ministeriums gehért nicht nur die praktisch-
offentliche Durchsetzung des Glaubens an den einen Gott, sondern Promotion
von Religion tiberhaupt und die Sicherstellung, daf jedermann frei ist, seiner
eigenen Religion anzuhingen und den entsprechenden kultischen Ubungcn
nachzugehen. Das praktische Funktionieren des Religionsministeriums gleicht
demnach, was fiir Indonesien nicht untypisch ist, einer Gratwanderung, wobei
vieles von der Personlichkeit des Religionsministers selbst, das Meiste aber von
der allgemeinen politischen Konjunktur abhingt. So wurde dieses Ministerium
eigentlich erst richtig bedeutsam nach 1955, und zwar nicht mehr als erster
Schritt eines Islamstaates, sondern im Gegenteil als eine Riickzugsfestung in
der Zeit der ,gelenkten Demokratie“, Werkzeug und Koordinationszentrum
der inneren Festigung der islamischen Kommunitit.

Mit der Errichtung der sog. Neuen Ordnung (,Ordo Baru®) nach der
Ubernahme der Macht durch Sunarro, September 1965, entstand wiederum
eine vollig neue Lage. Die Kommunisten waren zwar eliminiert, aber das
bedeutete noch lingst nicht, daf Indonesien auf einen Schlag islamischer
werden sollte. Im Gegenteil, bis 1975 verfolgte die Regierung eher die Taktik
der ,Zigelung® (taktik pengekangan) der Wiinsche und Vorstellungen der
islamischen Kommunitit, als daR sie sich in deren Dienste gestellt hatte.* Die
seit 1975 einsetzende Verschlechterung der wirtschaftlichen Lage, innenpoliti-
sche Schwierigkeiten und das Anwachsen der kommunistischen Macht im
siidostasiatischen Raum, zwangen die Regierung, sich ernster als bisher um
die Loyalitit der muslimischen Massen zu bemiihen. Die Politik hief jetzt
nicht mehr Ziigelung, sondern Unterstiitzung des Islam (taktik membantu Islam)
aus nationalem Interesse heraus, mit u. a. entsprechenden Folgen fiir den
Machteinfluf des Religionsministeriums.

Zu den oben genannten Griinden und teils in enger Verquickung mit ihnen
kommt vor allem noch folgender hinzu: das Erstarken des Vorderen und Mitt-
leren Orients als 6konomische Macht (dank des Erdéls) und damit verbunden
seine erhohte politische Bedeutsamkeit. Wie oben dargelegt, stand die neuzeit-
liche islamische Reformbewegung von Anfang an unter starken politischen,
antikolonialistischen Vorzeichen. Mit dem Ol, dem ,Gotteswunder der Wiiste®
(ymu’djizat gurun pasir)® schien die Stunde der Revanche und das Ende der

51 Zur Diskussion iiber Sinn und Zweck dieses Ministeriums s. bes. B. J. Boranp, op.
cit., SS. 105-112, bes. S. 110: ,Instead of regarding this Ministry as an ’outpost for an
Islamic State® it may be possible, with a bit more goodwill, to reach an opposite conclu-
sion. Is it not likely that the existence of the Ministry of Religion tends to promote the
idea of a multi-religious state rather than the idea of an Islamic State?” Im tibrigen sei
angemerkt, daB dieses Ministerium, unabhingig von der jeweiligen Beurteilung, grund-
sitzlich die westliche Idee der Trennung von Religion und Staat negiert. Vgl. zum
Thema auch W. Wawer, op. cif., S5. 137-146.

52 Vgl. zum Folgenden wiederum auch das schon zitierte ,paper” von A. Soesi.o Wijo-
53 Es beweist fiir den Durchschnittsmuslim, ,daB Allah die islamische ummat anderen
Kommunititen bevorzugt®. (A. SoesiLo Wijovo, Wajah Islam .. ., S. 8).
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Demiitigungen gekommen zu sein.®* Niichtern betrachtet ist es erst das ,Got-
teswunder Erdsl®, das der modernen Reislamisierungshewegung die materielle
Basis verliehen und sie instand gesetzt hat, die Phase reiner Absichtserkldrun-
gen zu lberwinden.

Es ist unleugbar, daB} das Fieber der Reislamisierung, auf indonesisch: der
Wiedererwachung des Islam (,Kebangkitan Islam®) die gesamte islamische
Welt erfafit hat.

Es gilt jedoch darauf hinzuweisen, daB es nicht das erste Mal ist, daB der Islam von
solchen Strémungen geschiittelt wird. Mahdi-Glaube, bzw. chiliastische Tendenzen sind
ihm besonders mit Blick auf den Schiismus nichts Fremdes.”® Eine alte Uberlieferung,
tibermittelt von Asu Huravra, sagt folgendes: ,Zu Beginn eines jeden neuen Jahrhunderts
wird Allah einen Mann aufstehen lassen, der den verwickelten Zustand seiner Religion
(des Islam) zum Wohl der umma reformieren wird.“>® Nun fiel aber der 9. 11. 1980
gerade mit dem 1. Muharran des Hijrajahres 1401 zusammen, m.a. W. die aktuelle
Phase der Wiedererneuerung steht im Zeichen des Beginns eines neuen Jahrhunderts
fiir die islamische Kommunit4t. Schon 1969 beschlof die Konferenz Islamischer Staaten
in Rabbat, dieses Datum zu einem besonderen Moment in der islamischen Geschichte
werden zu lassen. Wichtige Konferenzen zeugen von erhohter Aktivitit: die Islamische
,2Missions“-Konferenz (Da’wah Islam) in Islamabad (1978), das Seminar iber die
Geschichte des Propheten und der Sunna in Qatar (22.-29. 11. 1979), eine Panasiatische
und Pazifische ,Missions“-Konferenz in Kuala Lumpur (10.-14. 1. 1980), die Interna-
tionale Islamkonferenz in Colombo (25.-28. 1. 1979), Konferenz der Ulamas (Washing-
ton, 7.-9. 2. 1980), der islamischen Kaufleute (Senegal, 25.-28. 2. 1980), ein KongreB
tiber den Tafsir (Korankommentar) in Melbourne, Juli 1980, der Islamische Medien-
kongreB in Jakarta (1.-3. 9. 1980) etc. Indonesien selbst bereitete sich durch eine Reihe
Seminare und Kongresse auf dieses Ereignis vor. Der 9. November 1980 wurde mit ganz
besonderem éclat gefeiert. Es ertibrigt sich darauf hinzuweisen, daB eine Unzahl von
Broschtiren, Schriften apologetischen Charakters etc. all diese Aktivititen begleitete.

Ist die Aufbruchstimmung auch panislamisch, sie wird sich doch in Indone-
sien auf ihre eigene Art konkretisieren. Mittel und Rahmen des Kampfes
haben wir in unserem Artikel kurz abzustecken versucht. Es sieht nicht so aus,
als wiirde die Mehrheit der Muslime aus der Legalitit ausbrechen (kénnen),
um gewaltsam einen Islamstaat herbeizufiihren. Dagegen steht (noch) die
Armee und wohl auch der politische Wille der meisten Muslime (s. Anm. 1).
Es ist aber genauso unwahrscheinlich, dab die anstehenden Wahlen eine radi-
kale Verinderung herbeifiihren werden. Das hat aller Voraussicht nach zur
Folge, daB das Religionsministerium wieder einmal mehr, entgegen den opti-
mistischen Hoffnungen B. J. Boranps (s. Anm. 51), die Rolle des islamischen
Vorpostens spielen wird, des einzig realisierbaren Teilstiicks des Traumes vom
Islamstaat.”” Ein anderes Funktionieren dieses Ministeriums, wie auch iiber-

* Der erste militirische Beweis war in den Augen der Muslime im Durchbrechen der
Bar-Lev-Linie im 4gyptisch-israelitischen Krieg 1973 zu sehen. Dieses Ereignis hatte
vor allem psychologische, fiir die islamische Welt nicht leicht zu tiberschitzende Fol-
% Cf. R. SevLugiv, Der zweite Biirgerkrieg im Islam, SS. 106, 111; s. auch H. A. R.
Giss, op. cit,, S. 126,

36 Ao Dawtp, Kitab al-Malahim, (36), 1, zit. nach A. SoesiLo Wijovo, op. cit., S. 6.

37 Mit vielleicht noch mehr Restriktionen fiir das Christentum, bzw. die christliche
Mission, von der sich der Islam, vor allem wegen der auslindischen Unterstiitzung der
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haupt ein weltanschaulich ,neutrales” Verhiltnis zur Pancasila, wiirde eine
starke politische Mitte moderner, mehr ,sikularisierter* Muslime (,muslim
sekular®) voraussetzen. Diese Mitte jedoch fehlt, bzw. ist zu schwach ausgebil-
det.®

Allerdings gibt es im indonesischen Islam — wie im Islam tiberhaupt - eine
Tendenz, die unbeachtet der Legalitit, mit Gewalt den Islamstaat, die ,Sphéa-
re“ des Islam (,Dar wl-Islam) auf Gedeih und Verderb hic et nunc Wirklich-
keit werden lassen will. Dar ul-Islam ist denn auch der bezeichnende Name
der bekanntesten dieser ,messianistischen “ Bewegungen Indonesiens, die,
unter der Fiihrung Kartosuwirjos, der jungen Republik viel zu schaffen

indonesischen Christen, stindig bedroht fiihlt. Im iibrigen lassen sich viele Reaktionen
des Islam dem Christentum gegeniiber (auch heute noch) aus einem Gefiihl der
Frustation heraus erklaren. Nicht umsonst hatte die oben besprochene japanische
Propaganda mit Erfolg in diese Kerbe geschlagen. - Sollte ansonsten die Entwicklung
wie oben angedeutet verlaufen, so kénnte man in Anlehnung an Gmss Analyse des
‘Abbasidenkhalifats (cf. op. cit., SS. 120ff) sagen, daB in Indonesien zwar die einem
Khalifenmythos (spricht: negara Islam) appropiierten Institutionen zur Verfiigung ste-
hen, aber eben kein Khalif, wohingegen das ‘Abbasidenreich ein Khalifat besaR, eine
Fiihrungsspitze, die unter der Last des ,Khalifenmythos” jedoch zusammenbrach, da sie
nicht iiber angepaRte islamische Institutionen in Staat und Armee verfiigte.

38 Cf. dazu bes. C. A. O. Neuwenuuyze, 0p. cit., SS. 213/14; ferner A. Soesio Wiovo, ap. cit.,
8S. 1, 2, 12/18; ein instruktiver Bericht von A. Wanm iiber die Probleme der Mitte, der
~Modernisten® oder ,muslim sekular® findet sich in Tempo, 21. 2. 1981, SS. 24-25, im
Rahmen der Besprechung des Buches von M. Kamar Hassan, Muslim Intellectual Responses
to New Order” Modernization in Indonesia. Dort fallen Namen wie Omar Hasuem, H. M.
Rasyor, Nurcrous Mapyo oder CSIS (Center for Strategic and International Studies).
Untersucht wird, inwieweit die ,sikularisierten” Muslims der Golkar (Regicrungspartei)
nahestehen, bzw. die programmatische Gratwanderung einiger von ihnen, Inhalte des
modernen Lebens wie Demokratie z. B. als authentisches koranisches Programm
auszuweisen. Den ,muslim sekular®, auch ,muslim intelektuil” genannt, gemeinsam ist im
allgemeinen, daR sie keineswegs blindlings dem Okzident verschrieben sind, sondern
davon ausgehen, daB sich dieser in einer tiefen moralischen und ideologischen Krise
befindet. Sie haben ferner das Gefiihl, die eigentlichen Fortsetzer des Werks der grofen
Reformer der Neuzeit zu sein, so daR die auf S. 89 erwihnte Dichotomie nur noch ihre
Verschirfung erfihrt. Die Durchsetzung eigener indonesischer Antworten und
Losungsmodelle wird aber nicht zuletzt dadurch erschwert, daR diese Gruppe systema-
tisch Zielscheibe der oben weitgehend behandelten ,orthodoxen® Reformisten wird. In
diesem Zusammenhang mufl unbedingt auch EinfluR und Werk des ,progressiven®
Politwissenschaftlers D. Noer erwihnt werden (s. sein Buch Gerakan Moderen Islam di
Indonesia 1900-1942). Modernistische oder zumindest systemkritische Téne klingen in
der Regel auch in den Artikeln der Zeitschriften Prisma an (vgl. bes. die Nummer zur
sinneren Sicherheit®, Dezember 1980 und hier u. a. den Artikel des schon genannten A.
Waun (progressiver ,,Wahhabit®): Islam dan Militerisme dalam Lintasan Sejarah, SS. 65-71;
ferner die Positionen des jungen Ismep Natsr in Yang Muda yang Beragama, Prisma, Juni
1978, SS. 40-42, der, nach einer Trennung zwischen Koran (Gotteswort) und Sunna
(Menschenwerk), letztere der Kritik und Relativierung freigibt, um die befreiende,
prophetische Inspiration des Koranwortes zu retten.

52



gemacht hat.*” Im Prinzip unterscheidet sich ihr Programm, zu dessen Durch-
setzung auch an die uralte javanische Vorstellung vom Kénig der Gerechtigkeit
(,ratu adil*) appelliert wird, nicht von dem der gemiBigten orthodoxen Mus-
lims (Salafiya-Richtung), aber eben in der Wahl der Mittel (Terror und
Gewalt).

Da die Dar ul-Islam schon ziemlich gut studiert wurde, sei hier nur kurz auf einen der
letzten Avatare dieser Tendenz hingewiesen, die Verantwortlichen der Flugzeugentfiih-
rung von Medan, Ende Mirz 1981.°° Haupt der Entfithrung war ein gewisser IMRaN BIN
Zew, 31 Jahre, gebiirtig aus Medan. Seiner Aktion ging eine zeitlich beschrinkte agita-
torische Titigkeit (um Mitternacht) in der groBen Istigamah-Moschee von Bandung
voraus. Zwar soll er nur um die 30 Anhanger gehabt haben, aber bezeichnenderweise
wurde in Bandung von der Jugend ein Mann wie ImraN erwartet. Die Jugend war auf
der Suche nach einem Idol, einem ,/man®, einer Fiihrergestalt.®® So hatten sich schon
vor dem Kommen Imrans jugendliche Kerngruppen gebildet, die u. a. Radio und Fernse-
hen zur Stinde erkldrten. Schiilerinnen kampften fiir den Schleier und verklagten ihre
Lehrer (im SMA Negeri III, Bandung) als ,kafir“, ungliubig, wegen unbotmiBiger
Kleidung.®? Das alles stellt einen Gradmesser fiir die religiése Effizienz jugendlicher
Gruppen dar, die im herkémmlichen System keinen Platz mehr finden und fiir die
Devise aufgeschlossen sind: je radikaler, desto islamischer! Dabei schreckt man keines-
wegs vor der Anwendung von Gewalt zurtick. Die Aktion IMran BN ZEms kann als
extremer Ausdruck dafiir gewertet werden, was sich ereignet, wenn Hoffnungslosigkeit,
Ungeduld und ein véllig ideologisierter Islam gemeinsame Sache machen.%

Die weitere Entwicklung in Indonesien wird sicherlich auch davon abhin-
gen, inwieweit es den Verantwortlichen gelingt, Keimzellen von Unzufrieden-
heit, die AnlaB zu messianistischen Bewegungen oder radikalen Gruppierun-
gen geben, gering zu halten. Sollten aber wirtschaftliche Misere und Ungerech-
tigkeit allgemein ins Unertrigliche wachsen, wird auch die Loyalitit der indo-
nesischen Massen, selbst tiber den Weg eines immer stirker werdenden Biind-
nisses mit gemaBigteren Kriften des Islam, nicht mehr sicherzustellen sein.

59 Cf. hierzu im einzelnen B. J. BoLanp, op. cit., SS. 42, 43, 49, 54-75, 80, 81 u. Anm.
20, S. 147; C. A. O. NievweNHUIjZE, op. cit., SS. 161-179, Kap.: The Dar ul-Islam
Movement in Western Java till 1949; zu den messianistischen Bewegungen im allgemei-
nen vgl. u. a. Oncrokuamu. a., Aufsatzsammlungen in Prisma Januar 1977 unter
dem Titel Aspirasi Rakyat Kecil dan Gerakan Sosial Keagamaan.

% Vgl. dazu den Bericht in Tempo, 11. 4. 1981, Di rumah kaum fundamentalis, SS.
69-71.

¢! Zum Problem des Imam s. auch A. Wau, Imamah: Kepemimpinan Umat, Tempo 2.
Mai 1981, S. 36.

2 DaB allerdings das Problem der ,Verwestlichung® real ist, wenn auch die vorgeschla-
genen Losungen unserer Logik haufig absurd erscheinen, wird in jiingster Zeit noch
einmal von E. RameDHAN aufgezeigt in La société indonésienne face a la pénétration du
modéle occidental, in Le Monde Diplomatique, Juni 1981, S. 21.

8. dazu auch den Artikel A. Wanips iiber islamische Splittergruppen: Perihal Gerakan
Sempalan Islam, in Tempo 25. 4. 1981, 8. 53.
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ANHANG

Fiir die Missionstitigkeit wichtige Erlasse des indonesischen Religionsmini-
steriums.’

Erlaf des Religionsministeriums N° 70 7978 betreffs: Richtlinien religitser
Werbetétigkeit.

... a) Ein Leben in Harmonie zwischen den religiésen Kommunititen stellt
die unabdingbare Voraussetzung fiir die Einheit und Einigkeit des Volkes
sowie die Festigung der nationalen Stabilitit und Sicherheit dar.?

Im Rahmen der Bemiihung um die Konsolidierung eines harmonievollen
interreligivsen Zusammenlebens sieht es die Regierung als ihre Pflicht an,
jedes Bemiithen um Einpflanzung und Verbreitung von Religionen zu schiit-
ZeRT

... (Unter Hinweis auf Stabilitat, religiosen Frieden, gegenseitige religiose
Achtung gemiB dem Geist der Pancasila folgt dann:) ... Werbung fiir eine
Religion wird nicht gutgeheifien,

a) wenn sie sich an einen oder mehrere Menschen richtet, die schon eine
andere Religion besitzen.

b) Wenn sie durchgefithrt wird unter Zuhilfenahme von In-Aussicht-Stel-
lung/Lieferung von Material, Geld, Kleidung, Essen/Trinken, Medikamen-
ten etc., so daB der Adressat Interesse gewinnt, die entsprechende Religion
anzunehmen.

¢) Wenn sie durchgefiihrt wird mittels von Pamphleten, Bulletins, Zeit-
schriften, Biichern etc., in Gegenden/Wohnsitzen einer Gemeinde/eines Men-
schen einer anderen Religion.

d) Wenn sie durchgefiihrt wird durch Betreten . . . des Hauses eines Men-
schen, der schon einer anderen Religion anhingt, unter welchem Vorwand
auch immer.?. ..

Aus dem Erlaf des Religionsministeriums N° 77 1978 betreffs: Auslidndi-
sche Hilfe fiir religiose Institute in Indonesien: . . . § 3, Absatz 4: Ein religioses
Institut . . . hat die Pflicht, Unterrichts- und Ubungsprogramm so zu organisie-
ren, daB in befristeter Zeit Lehrkrifte indonesischer Staatsangehorigkeit die
ausldndischen Krifte, die eine Aktivitit im Rahmen der entsprechenden Reli-
gion ausiiben, ersetzen kénnen.

— Ahnlich auch § 7, Abschnitt IV des gemeinsam vom Religions- und
Innenministerium herausgegebenen Erlasses tiber Regelung und Durchfiih-
rung religioser Werbetitigkeit und auslindische Hilfe fiir religiose Institute in
Indonesien, N° 1 1979.

' aus: M. Masyaur AMmiN, Metoda Da’wah Islam, SS. 117, 118, 122, 128.

2 Man beachte die Verschrinkung religiéser und sicherheitspolitischer Argumente.

> Anvisiert werden hier wahrscheinlich besonders die Praktiken mancher amerikani-
scher Sekten, die mit der Bibel in der Hand, die im Haus zurtickgebliebenen Frauen in
Gespriche verwickelten, wihrend die Minner abwesend waren; eine Methode, die die
christliche Mission arg in Mifkredit gebracht hat.
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Summary
The article ,Observations on the Islam in Indonesia“ deals with the different stages of
the religion of the Arabic Prophet in this country and aims at a better understanding of

the present situation in which Indonesia has to affront also the tensions of the Reislami-
sation Movement.
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While the first stage of Islamisation being primarily promoted by the nobility is
characterized by mysticism, the second stage, from the beginning of the 18th century, is
marked by an increasing Arabic and the development of a more orthodox consciousness
owing to Mecca as the centre of pilgrimage and later to Cairo (University al-Azhar) as
the centre of intellectual activities.

The great reformers of modern times, Ar arcrani (T 1897), Munammap Aspus (T 1905)
and Rasump Rmua (T 1935) are also the spiritual fathers of the Indonesian reform
movement (Muhammadiya, Sarekat Islam etc.).

A typical sign of Islamic reform is the non-separation of Religion and State, which
still is a problem for the young Republic of Indonesia not yet solved. Is Indonesia going
to be a religiously neutral state (i. e. religiously pluralistic, not irreligious) or an Islamic
state?

Both tendencies crystallize in the defence and rejection, interpretation and practice
of the famous pancasila, the Indonesian state document with its first principle of the
belief in one God and in the question of the daily functioning of the Ministry of
Religious Affairs.

Last but not least it is the economic development of Indonesia which will influence
the outcome of this struggle.
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KLEINE BEITRAGE
VOM VERGLEICH ZUR VERSTANDIGUNG

Die unstete Geschichte der Vergleiche
zwischen Buddhismus und Christentum, 1880-1980

von fohn May

Der erste groBe christliche Humanist, Klemens von Alexandrien (ca. 200 n. Chr.),
erwihnt in seinen Stromata (I, 15:71,6), daB die Inder die Gebote des Buddha befolgen
und ihn wegen seiner Tugendhaftigkeit als einen Gott verehren.! Diese Feststellung ist in
zweifacher Hinsicht bemerkenswert: erstens, weil es uns iiberrascht, daB ein friithchristli-
cher Autor vom Buddhismus und von indischer Spiritualitdt tiberhaupt gehért hatte,
zumal dies die einzige ausdriickliche Erwihnung solcher Dinge im gesamten friihchrist-
lichen Schrifttum ist; und zweitens, weil dieses Wissen um den Buddha wohl nicht
zufillig in Alexandrien, diesem Umschlagplatz der vielfiltigen geistigen Stromungen der
hellenistischen Welt, vorhanden war. Wie wir gleich sehen werden, ist die Bemerkung
des Klemens moglicherweise die winzige Spitze eines betriachtlichen aber bisher uner-
kannt gebliebenen Eisbergs; aber ihre Einmaligkeit ist bezeichnend fiir das faktische und
vollkommene Unwissen der Christen seit der Antike bis ins 19. Jahrhundert, daB es so
etwas wie den Buddhismus tiberhaupt gab.

Das AusmalB dieses Unwissens illustriert auf geradezu ironische Weise die Tatsache,
daB die Buddhalegende jahrhundertelang als die Geschichte der Heiligen Barlaam und
Joasaph (lat. Josaphat) im christlichen Volke sehr beliebt war, im Heiligenkalender der
Kirche aufgenommen wurde und sogar tiber die Erzihlungen der Missionare zu den
ahnungslosen Konvertiten in China und Japan in christlicher Verkleidung zuriickkehrte!
(vgl. Amore, 1978: 119-120; Dumouriv, 1978: 29-30; Peris, 1980: 61-62). Gelegentlich
geduBerter Verdacht an der Echtheit der Heiligenlegende konnte erfolgreich unterschla-
gen werden, bis E. Kunn zeigte, dah der Name Joasaph iiber arab. Judasaf auf bodhisat,
die Volksttimliche Abkiirzung fiir bodhisativa (den ,werdenden Buddha‘) zuriickging
wihrend Barlaam iiber Bilauhar aus bhagavan (einer Ehrenbezeichnung fiir den ,Erha-
benen‘) abzuleiten ist.

Unter diesen Umsténden ist es nicht verwunderlich, daB die ersten Meldungen der
Asienmissionare iiber Shaka, Fo, Butsu, Bosatsu, Hotoke, Shakamuni und Buddha wie
Berichte iiber verschiedene Gottheiten anmuteten, die sich noch nicht ven der uniiber-
schaubaren Vielfalt indischer Religiosité4t abhoben. Erst langsam dimmerte es den Euro-
piern in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts, daB es sich um Bezeichnungen fiir die
zentrale Gestalt der vorherrschenden Religionsgemeinschaft Asiens handelte, und gegen
Ende des Jahrhunderts muBte der grofe Oxforder Sanskritist Monier-WiLLiams die
offensichtlich weit verbreitete Meinung zuriickweisen, die Buddhisten seien den Christen
zahlenmibBig weit tiberlegen (Monier-WiLLiams, 1889: xiv-xviii). Schon ehe es maglich
war, die Religion Indiens aus verlaBlichen Ubersetzungen der Urtexte kennenzulernen,
hatte HeceL manch treffsicheres Urteil iber sie gefillt, und bekanntlich konnte sein
philosophischer Gegner ScropENHAUER den Anspruch erheben, die Grundsitze seiner
Philosophie stimmten mit denen des Buddhismus tiberein. Seit dieser Zeit iibt der Bud-
dhismus einen bescheidenen aber nicht mehr wegzudenkenden EinfluB auf das europii-
sche Geistesleben aus.

! Eisi de ton Indon hoi tois Boutta peithomenoi paraggelmasin, hon di’ huperbolén
semnotétos hos theon tetimékasi (Sources chrétiennes, S. 102).
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Kaum waren die Umrisse der buddhistischen Lehre in Europa bekannt, erschien eine
Flut von Verbffentlichungen, die auf diirftiger textkritischer Grundlage die abwegigsten
Vergleiche zwischen Buddhismus und Christentum anstellten (sie werden aufgefiihrt
und kompromiBlos abgelehnt von Garse, 1914: 13). Andererseits zeigten sich kompetente
Indologen wie Monier-Wirriams (1889) dem Uberlegenheitsanspruch des Christentums
mit seinem Offenbarungsdenken zu sehr verhaftet, als daB sie die religigsen und ethi-
schen Eigentiimlichkeiten des Buddhismus gebiihrend wiirdigen kénnten; noch Harpy
(1926: 167-180) fallt aus christlicher Uberzeugung vernichtende Urteile iiber den reli-
giosen Wert der Pali-Texte. Doch die Auseinandersetzung des Westens mit dem Bud-
dhismus hatte begonnen, und sie konnte weder zuriickgedringt noch auf der Ebene allzu
leichtfertiger Vergleiche belassen werden. Im folgenden méchte ich drei Hauptphasen
dieser Auseinandersetzung nachzeichnen und aus ihrem Verlauf einige Schliisse fiir die
Begegnung zwischen Christen und Buddhisten heute ziehen.

1. DiE HISTORISCHE PHASE

Die erste wissenschaftlich verwertbare Kunde von dem Buddhismus in Europa traf
zusammen mit dem Héhepunkt der historisch-kritischen Methode, die auf genaue Quel-
lenforschung und historische Rekonstruktion bestand. Fiir Altphilologen war die schier
uferlose Literatur Indiens ein ungeahntes Betitigungsfeld, und im Falle des Buddhismus
stellten sich sehr bald frappierende Ahnlichkeiten mit einer Reihe von Texten des Neuen
Testamentes und der Apokrypha ein. Die Frage einer moglichen Beeinflussung des
Christentums durch den Buddhismus lag nahe, und sie wurde geradezu zum Hauptthe-
ma der ersten Vergleiche zwischen den zwei Relegionen. Eine Forschungsrichtung,
zuerst von pE Bunsen (1880) vertreten und von ArrHur Litvie (1887) begeistert aufgegrif-
fen, sah die aus Josephus und anderen antiken Zeugnissen bekannte Gemeinde der
Essener als den Ort, an dem Jesus Kontakt mit indischem Gedankengut gehabt haben
konnte. Andere jedoch, vor allem Ruporr SevpeL (1882, 1884) arbeiteten mit unmittelba-
ren Textvergleichen, wobei SevpeL nicht weniger als 51 Textparallelen zwischen dem
Pali-Kanon un dem Neuen Testament festzustellen meinte. Alsbald zeigte Kerroce
(1885), dab solche Textvergleiche eine zweifelhafte textkritische Grundlage hatten, aber
selbst ein kritischer Gelehrter wie Van pEn Bercr van Evsinga (1901) hielt an sechs dieser
Parallelen als gesichert fest (vgl. Garse, 1914: 15; Amorg, 1978: 97-99). Dennoch gab es
weitere ungliickliche Versuche, auf ungesicherter textkritischer Basis Vergleiche anzu-
stellen, z. B. von Faser (1913), was Gelehrte von der Statur eines WinbiscH oder eines DE
LA VaLris Poussin gegentiber dem ganzen Unterfangen skeptisch einstimmite.

Einen ersten Lichtblick bot die griindliche und umfassende Studie von Garse (1914),
der urspriinglich zu den Skeptikern gehért hatte, aber aufgrund der Pionierarbeit von
AvserT Epmunps (1902; vgl. Garsg, 1914: 19, Anm. 1) sich in der Lage sah, folgende vier
Texte als ohne jeden Zweifel von buddhistischen Parallelen abhingig anzusehen: die
Prophezeiung des Simeon im Tempel (Lk 2,25ff., parallel zur Prophezeiung des Heili-
gen Asita tiber die kiinftige Buddhaschaft des Sduglings Gautama in der Einleitung zu
den Jatakas oder Geburtslegenden); die Versuchung Jesu in der Wiiste durch Satan (Mt
4,1ff., parallel zur Versuchung des gerade erleuchteten Buddhas durch Mara, Mahavag-
ga I, 11 & 13; vgl. Amore, 1978: 32ff., der die Version aus Sutta-Nipata 3,2 heranzieht);
der Wandel des Petrus auf dem Wasser (Mt 14,25ff., mit unzéhligen Parallelen in der
indischen Litratur, vor allem aber im Jataka-Kommentar 190, wo ein Jinger so lange
iiber die Fluten wandelt, wie er seine Betrachtung des' Buddha aufrechterhilt, vgl.
Amorg, 1978: 93-94); und die Vermehrung des Brotes zur Speisung der Menge (Mk
6,35ff., fiir die es eine Parallele in Jataka 78 gibt, vgl- Amore, 1978: 102-103 und Garsk,
1914: 48-61). Damit waren die ehrgeizigeren Parallelisierungen von Epmunps auf ein
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kritisch zu verantwortendes MaB zuriickgestutzt, ohne jedoch eine tragbare Grundlage
fiir eine wesentliche Beeinflussung des Christentums durch den Buddhismus abzugeben.
Die kritische Zusammenfassung von Tuomas (1949: 237-248) schien die historische
Debatte abzuschlieBen, denn die von Haroy (1926: 162-167) gezogenen Vergleiche dien-
ten eher der Illustration oder der Erbauung als dem Erweise historischer Zusammenhin-
ge.

Doch die neue Studie von Roy C. Amore (1978) hat die ganze historische Frage neu
aufgeworfen. Beeindruckt durch die immer wieder festgestellte Ahnlichkeit etwa der
Lehre des Dhammapada und der Berpredigt hat Amore versucht, unter Berticksichti-
gung der Datierung der Texte - die bekanntlich im Falle des Buddhismus z. T. Jahr-
hunderte auseinanderliegen — und der historisch plausiblen Wege einer moglichen Ver-
breitung buddhistischer Ideen bis hin zu Agypten und Palistina, die vielfiltigen und
zweifellos frappierenden Parallelen im buddhistischen und frithchristlichen Schrifttum in
einen historischen Zusammenhang zu bringen. Seine Hypothese ist, daB Q, die Spruch-
quelle, aus der Matthdus und Lukas Material fir ihre Evangelien bezogen, unter
starkem- buddhistischen EinfluB gestanden haben muB. Er ist sich bewulBt, daB die
Anwesenheit weiterer buddhistischer Parallelen im matthéischen und lukanischen Son-
dergut sowie im Johannesevangelium (vgl. Bruns, 1971) gegen die Hypothese in dieser
undifferenzierten Form spricht (vgl. AMorg, 1978: 165—176); doch je spiter der christli-
che Text, desto wahrscheinlicher wird buddhistischer Einfluf, denn die von Buddhisten
wie Christen ausgeldsten missionarischen Bewegungen miissen sich verschiedentlich
getroffen haben. Aber im Kern geht es um zentrale Inhalte der Botschaft Jesu, die nach
AMORE nicht aus hebraisch-jiidischen, sondern wenn iiberhaupt nur aus indisch-buddhi-
stischen Quellen zu erklaren sind. Fiir Amores These spricht, daB die Interaktionen
zwischen christlichen und buddhistischen Einfliissen in der Antike mannigfacher gewe-
sen sein miissen als in literarischen Zeugnissen beider Traditionen nachzuweisen ist. Es
fragt sich nur, ob verbale Textvergleiche oder gar Parallelen in den Erzihlstrukturen der
Evangelien und der Buddhalegenden eine ausreichende Basis fiir die Annahme einer
historischen Beeinflussung bieten. Zur Tragweite dieser Anfrage méchte ich am Schluf
zuriickkehren.

2. D1 Puase pErR VERTIEFUNG

Die drei Phasen in den Vergleichen zwischen Buddhismus und Christentum, die ich
nachzuweisen versuche, haben sich keineswegs chronologisch abgelést; vielmehr haben
die spateren die fritheren tiberlagert, ohne ihren Weiterbestand ausdriicklich in Frage zu
stellen. So setzte bereits um die Jahrhundertwende eine zweite Phase ein, die ich als
,Vertiefung® der Auseinandersetzung gekennzeichnet habe. Damit meine ich, daB die
Arbeiten von Gelehrten wie Neumann (1891), Bertaorer (1909) und Wecker (1910),
gefolgt von spéteren Autoren wie Grimm (1928), Scromerus (1931) und StreeTer (1933),
bei aller wissenschaftlichen Objektivitit eine tiefgehende Sympathie fiir den Buddhismus
an den Tag legen, die sie veranlaBt, grundsitzlichere Fragen als die der bloBen histori-
schen Beeinflussung anzuschneiden. So stellte STREETER, ein namhafter Exeget, der im
Osten weit gereist war, seine Bampton Lectures auf die von Wissenschaft und Technik.
bestimmte Weltanschauung des modernen Menschen ab (was ihn zum Vorldufer meiner
dritten Phase macht) und fragt, wie der Buddhismus bei der religiésen Begegnung dieses
grundsitzlich neuen Lebensgefiihls das Christentum unterstiitzen und erginzen kénnte.
Die Parallelen, die er aufstellt, sind oft mehr intuitiv als objektiv, und seine Systematisie-
rungen der grofien Weltreligionen ergeben immer, daB das Christentum die krénende
oder ausgleichende Synthese darstellt, aber er ist sich bewuBt, daB beide Traditionen der
Evolution unterliegen, und seine Ausfithrungen zur Frage des Leidens oder zur Aufgabe
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der Moral, obwohl sehr allgemein gehalten, stellten eine Bereicherung der bisher {ibli-
chen rein theologischen Betrachtungsweise dar.

In diese Phase der Vertiefung fallen auch mehrere Einzelstudien zu bestimmten
zentralen Begriffen der beiden Religionen, wie Leiden (Mensching, 1924), Liebe (Wem-
ricH, 1935), Leben (KENNTNER, 1939), Glauben (Dammany, 1965), Selbst (pE SiLva, 1974).
Zeitschriftenaufsitze, die ab etwa 1880 die zwei Traditionen allgemein verglichen und
um 1900 anfingen, Vergleiche mit so unterschiedlichen Gestalten wie Darwin, Kant,
Franziskus von Assisi, Luther (vgl. Butscrixus, 1940) und Plotinus anzustellen, waren ab
etwa 1950 zunehmend philosophischen Themen gewidmet, bei denen Aspekte des Bud-
dhismus mit den Lehren von Whitehead, Heidegger, Jaspers, Schweitzer, Schopenhauer
und Nietzsche in Beziechung gesetzt wurden (fiir nihere Angaben siehe Minesumva, 1977
11-22). Nach dieser unvermeidlichen Auseinandersetzung mit dem europiischen Exi-
stentialismus folgten dann Arbeiten tiber spezifisch buddhistische Themen wie §unyata
(das Nichts) und anatta (kein Selbst).

Doch die grofiere Aufmerksamkeit und die solidesten Arbeiten waren zweifellos dem
fir den Buddhismus absolut zentralen und fiir das Christentum keineswegs peripheren
Thema der Mystik gewidmet. Hier horte der bisher fast ganz tiberwiegende Einbahnver-
kehr auf, und zu westlichen Gelehrten wie OtTo (1926) und DumouLin (1966) gesellten
sich autoritative und anerkennende Stimmen aus dem Osten (Suzuxki, 1957; Ugba, 1965).
Es gab viele Begegnungen und Gesprichsaufzeichnungen von Christen wie Huco Enomi-
va-Lasarre, WiLLiam Jonnston und Tromas MErToN, die sich der Disziplin buddhistischer
Meditation unterwarfen, mit dem Ergebnis einer gegenseitigen Belebung monastischer
Traditionen.

Im Zuge einer langen Tradition, die zu einer Abhandlung von CHATTOPADHYAYA
(1883) zurickreicht und den groBen Rapxakrisunan (1939) einbegreift, beteiligten sich
immer mehr Nichteuropéer an der Diskussion (vgl. Masurani, 1957; NisHrrang, 1960;
Minesuiva, 1977, und mehrere Aufsitze von Masao Asg). Christliche Theologen wagten
sich auf das fiir sie vollig unsichere Parkett der Auseinandersetzung mit dem Buddhis-
mus, vorsichtig vorantastend wie TiiLicH und RaHNER, aber auch mit der erstaunlichen
Sensibilitdt und umfassenden Dokumentation eines Henri pe Lusac (1951, 1952). Es
kam sogar zu leicht lesbaren Einfithrungen in das Gebiet des Dialogs (Dumoury, 1978).
Immer mehr Gelehrte versuchten nicht nur punktuelle, sondern umfassende Vergleiche
zwischen den zwei Systemen, zunichst noch ohne eine klar durchdachte Vergleichs-
grundlage und mit allzu groBer Beriicksichtigung christlich-konfessioneller Gesichts-
punkte, wie im Falle des Katholiken Seemunp (1968), aber auch im Rahmen brauchba-
rer Informationen und einer einigermafen tiberschaubaren Systematik, wie bei MENsch-
ING (1978). Doch auch diese Arbeiten haben noch vieles von dem JbloBen Vergleich® an
sich, etwas AuBerliches und Abstraktes. Nur langjihrige Erfahrung im buddhistischen
Milieu und intensive Begegnung mit denkenden und meditierenden Buddhisten kann die
Vertiefung des Dialogs vorantreiben, Eigenschaften, die die grundsitzliche Auseinander-
setzung mit den Philosophen der Kyoto-Schule von WaLpenreLs (1976) und den breit
angelegten Dialogiiberblick von Srae (1980) auszeichnen. Zumindest im Bereich des
japanischen Mahayana ist die Grundlage einer vertieften geistigen Auseinandersetzung
damit geschaffen; es ist zu hoffen, daB die ebenfalls durch Erfahrung, Sachkenntnis und
Systematik ausgezeichneten Arbeiten von e SiLva (1974) und Pieris (1980) zu vergleich-
baren Ergebnissen im Bereich des Theravada fithren. In dieser vertiefenden Phase der
Begegnung zwischen Buddhisten und Christen spielen Vergleiche nur noch eine unterge-
ordnete Rolle: sie schaffen eine erste Begriffserkldrung, von der aus die eigentliche
Verstandigung im Dialog angestrebt wird. Auf das ndhere Verhiltnis zwischen Ver-
gleich und Verstindigung miissen wir im SchluBteil zuriickkommen.
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3. D1t PHASE DER AKTUALISIERUNG

Ungefahr Anfang der sechziger Jahre, zuerst greifbar im etwas abenteuerlichen Ver-
such von Avrtizer (1961), unter dem Einfluf von NierzscHe das christliche Gottesbild mit
buddhistischen Elementen villig umzugestalten - oder, wie einige meinten, ganz wegzu-
denken -, setzt eine neue Phase der christlichen Auseinandersetzung mit dem Buddhis-
mus ein. Der inhaltliche Vergleich wird jetzt an den Rand gedréngt, und auch der
Dialog als solcher steht nicht mehr im Mittelpunkt, sondern es geht darum, Verstindi-
gung mehr indirekt durch Herausarbeitung gemeinsamer oder komplementéirer Rele-
vanz fiir die Losung allgemeiner menschlicher Probleme herbeizufithren. Im Gefolge von
StreETER (1933), aber auf viel soliderer methodologischer Grundlage, versuchten Autoren
wie King (1962), die Beitrdge der zwei Traditionen zu Fragen wie der Stellung des
Gottesbegriffs, des Sinnbegriffs und der Kategorien der Ethik in den beiden Systemen zu
bestimmen; eine viel beachtete buddhistische Stimme in dieser Debatte, die heftige Reak-
tionen in seinem Heimatland Sri Lanka ausléste, war die von Duarmasiri (1974).

Die Konturen dieser Phase sind immer noch nicht sehr klar, aber zwei Richtungen
lassen sich ausmachen. Einmal zeichnet sich ein ,dreieckiger Ansatz ab, in dem Themen
wie ,der Mensch® (pe Krester, 1956) oder , die Zukunft der Menschheit® (Fox, 1972) von
buddhistischen und christlichen Gesichtspunkten her behandelt werden. Das wachsende
Interesse nachdenklicher Naturwissenschaftler wie Carw Frieprich von WEIZSACKER in
Deutschland und Frijror Carra in Amerika an den geistigen Entsprechungen zwischen
der modernen Physik und der buddhistischen Weltsicht kénnte diese Tendenz stirken.
Eine andere Variante dieses Dreiecksverhéltnisses stellt der Versuch engagierter asiati-
scher Christen wie Pieris (1980) dar, die méglichen Beitrdge der beiden Glaubensrich-
tungen zum Aufbau einer sozialistischen Gesellschaftsordnung herauszuarbeiten. Doch
alle diese Ansitze sind letztlich von einer ausgearbeiteten ,Hermeneutik der Verstindi-
gung’ abhingig. Was heiBt das, kommunikations- und erkenntnistheoretisch, wenn
Anhinger zwei so verschiedener Glaubensgemeinschaften im Gesprich aufeinander
zugehen, sowohl fiir ihre personliche Uberzeugung wie auch fiir ihr Verhiltnis zur
eigenen Tradition? Einen ersten Schritt zur Kl4rung solcher Fragen hat die von Pye und
Morcan (1973) vorgeschlagene und am Beispiel Christentum und Buddhismus durchge-
spielte ,vergleichende Hermeneutik® geleistet. Neuere Arbeiten fithrender Religionswis-
senschaftler wie Ramunpo Panikkar, NiNian SMaRT und WiLrrep CANTWELL SMITH ver-
sprechen, daB diese Richtung auch im Falle des Dialogs zwischen Buddhismus und
Christentum ausgebaut und inhaltlich vertieft werden konnte.

4. Zur HERMENEUTIK UND LOGIK DER VERSTANDIGUNG

Unter dieser anspruchsvollen Uberschrift konnen lediglich ein paar Fragen formuliert
werden, die sich aus dem bisherigen Uberblick ergeben. Die Frage, die wir an die erste,
historische Phase der Entwicklung stellten, lautete: Sind Textvergleiche eine hinreichen-
de Basis, nicht nur fiir die vollig legitime Hypothese historischer Beeinflussung, die sich
noch als sehr fruchtbar erweisen kénnte und im Falle einer Verifizierung fiir den Dialog
duBerst wichtig wire, sondern auch fiir die Systemvergleiche, die eher in die zweite,
vertiefende Phase fallen? Die Textvergleiche, die bisher geboten wurden, beruhen trotz
einer zunechmend gesicherten kritischen Redaktionsgeschichte auf der — im texttheoreti-
schen Sinne - rein semantischen Grundlage verbaler Parallelen und lehrmiBiger Ahn-
lichkeiten, freilich im Rahmen einer historischen Argumentation; die pragmatische Kom-
ponente der jeweiligen Entstehungssituation, literarischen Kontexte und Kommunika-
tionsabsichten (der verschiedenen Redakteure und der Religionsstifter) ist weniger
berticksichtigt worden.
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Eine solche Erweiterung der historischen Fragestellung kénnte sie mit der systemati-
schen Frage der Systemvergleiche besser vermitteln. Um dies zu leisten, ist es unbedingt
notwendig, sich auf das in der jeweiligen (damaligen wie heutigen) Redesituation
Gemeinte und dessen Geltung fiir die Betroffenen (was mit seiner Wahrheit nicht
gleichgesetzt zu werden braucht!) vorbehaltlos einzulassen (Panikkar geht so weit, daB er
sagt: sich zu thm bekehren!?). Hinzukommt, daB die Funktion des Vergleichs bei Verste-
hen und Verstindigung genauer reflektiert werden muf. Anthropologen reden von einem
konstitutiven ,Ethnozentrismus der eigenen, ,systemimmanenten’ chrzeugungcn, seien
es hinsichtlich des eigenen Glaubens oder der wissenschaftlichen Methode; denn nur in
bezug auf diese kénnen wir iiberhaupt anfangen, fremde Kulturen und die gegenldufigen
Uberzeugungen, die sie begriinden, zu verstehen. Der mit einer Haltung der ;sympathe-
tic objectivity’ (NmNiaN SmarT) vollzogene Vergleich ist ein erster Schritt tiber diesen
Ethnozentrismus hinaus, aber das Verstehen des Fremden, soll es zur Verstindigung mit
den Vertretern der fremden Ansichten iiber eine mégliche gemeinsame Verstehensgrund-
lage fithren, kann beim bloBen Vergleich nicht stehenbleiben. Denn diese Grundlage
kann nicht einseitig und im voraus abstrakt konstruiert, sondern nur in der Begegnung
zwei immanenter Selbstverstindnisse gemeinsam entdeckt werden.

Die Phase der Aktualisierung kénnte in dieser Hinsicht eine wichtige Rolle spielen,
indem sie die Suche nach Erginzungen und die Klarung von Gegensitzen im Hinblick
auf beiderseits als aktuell empfundene Probleme begiinstigt — auch ein Schritt tiber den
bloBen Vergleich hinaus. Wenn nicht aus der immanenten Logik des eigenen Lehrsy-
stems, dann spitestens angesichts solcher Fragestellungen entdecken beide Gesprichs-
partner, daB ihre Traditionen sich schon immer ,aktualisiert’, sich den jeweiligen Zeit-
umstinden angepaBt haben bei gleichzeitiger Behauptung, daB die Kontinuitit mit den
Urspriingen bewahrt bleibe. Dies heifit nichts anderes, als daB sie eine je eigene pragma-
tische Interpretationslehre, wenn nicht gar eine theoretisch reflektierte Hermeneutik
entwickelt haben.

Das Bewubtwerden der Frage, wie gegenwirtiges (und historisches) ,Glaubenswissen
mit urspriinglichem (und ggf. gegenwirtig geltendem) ,Glaubenssinn‘® zusammenhingt,
fordert die Bereitschaft, sich auf den Anspruch des Gesprichspartners einzulassen und
sich seinem Einfluf auszusetzen. Was bisher selbstverstindliche Voraussetzung des eige-
nen religiosen Lebens war, tritt ins BewuBtsein und wird im giinstigsten Fall zur
Grundlage der Begegnung, weil man erfihrt, daB dieses Grundsitzliche (,faith) nicht
unbedingt von systemimmanenten Lehrmeinungen (beliefs) abhingt. Solche Einsicht ist
wichtig, denn die bisher m. W. nur von Nmian Smart® und WirLiam A, CHrIsTIAN®
untersuchte Logik der interreligiésen Verstindigung verlangt, daB ich meinem
Gesprichspartner nicht nur die Inhalte meiner Glaubensiiberzeugung beschreibe,
sondern mich zu ihnen vorihmbekenne, wobei es sich im Falle des Buddhismus um
einen fast ausschlieBlich als ,mystisch® zu bezeichnenden Sprachgebrauch handelt, im
Falle des Christentums dagegen um eine auf Gottesdienst ausgerichtete und in der
Menschwerdung Gottes griindende Redeweise. Doch einander ausschliefende Aussagen
auf der Ebene des Glaubenswissens (,Ich kann die karman-Lehre nicht akzeptieren; ,Ich
glaube an einen persénlichen Gott* mit entsprechender Bejahung bzw. Verneinung von

2 R. Panixkar, The Intrareligious Dialogue, New York 1978, 9; vgl. 27.

* Dies ist mein Versuch, die sorgfiltig entworfene Terminologie von W, CANTWELL SMITH,
Faith and Belief, Princeton 1979, zu tiberstzen.

* N. Smart, Reasons and faiths: An Investigation of Religious Discourse, Christian and
Non-Christian, London 1958.

> W.A. Curistian, Oppositions of Religious Doctrines: A Study in the Logic of Dialogue
among Religions, London 1972.
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buddhistischer Seite) miissen nicht unbedingt eine Verstidndigung auf der grundsatzliche-
ren Ebene des Glaubenssinns ausschliefen (etwa ,Wir glauben beide, es lohnt sich zu
leben, zu liehen, sich ethisch verantwortlich zu verhalten®). Wenn das den Dogmatikern
auf beiden Seiten ein denkbar dirftiges Ergebnis erscheint, so ist es angesichts der
heutigen Situation der Menschheit recht viel. Und ohne daB historische Forschung auf
buddhistischem wie christlichem Gebiet von ihrer eigentlichen Aufgabe der Wissensver-
mehrung durch die hier skizzierte Anwendung auf den Dialog abzulenken wire, diirfte
sie von einer verstirkten Beriicksichtigung des umfassenden Sinnes religioser Uberliefe-
rungen nur Gewinn ziehen.

SUMMARY

Attempts to compare Buddhism and Christianity fall into three main phases: an
historical phase based on textual parallels, allegedly pointing to historical dependence; a
phase of deepening understanding which led to comparisons of the belief-systems as such;
and a more recent phase applying insights derived from both traditions to contemporary
problems. This development highlights the need of a ,comparative hermeneutics and a
Jogic of dialogue® in order to make explicit the presuppositions on which each tradition
derives its present convictions from its origins and confronts them with those of its partner
in dialogue.
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MITTEILUNGEN

Zum Gedenken an Prof. Dr. Dr. Anton Antweiler

Am Sonntag, dem 4. Oktober 1981, starb Prof. Dr. Dr. ANTwEILER kurz vor Vollen-
dung seines 81. Lebensjahres.

Wer mit ihm sprach, konnte bei ihm bis zuletzt denselben regen Geist feststellen, der
ihn auf die Suche nach dem Modell des christlichen und allgemein menschlichen Leben
trieb, nach dem Modell, das die Menschen befahigen sollte, humaner und damit offener
fir Gott und fiir sein Heil zu werden. Dieselben Themen hatten ihn wéihrend seiner
aktiven Jahre beschiftigt.

Seine Sorge galt der Ausbildung der Priester und dem richtigen Verstdndnis ihrer
Rolle im Leben der Gemeinschaft. Schon 1932 schrieb er ein beachtetes Buch mit dem
Titel ,Vom Priestertum *, und im Jahr seiner Emeritierung 1967 verdffentlichte er nach
vielen anderen Beitrigen einen umfangreichen Artikel mit dem Titel Ziel und Spiel-
raum der Priesterausbildung®. Wie der Titel dieses Beitrags erkennen 148t, sah er die
Frage nach der Lebensform und der Wirkungsart des Priesters innerhalb eines gréferen
Fragenkomplexes. Es handelt sich dabei um die Aufgabe der Kirche tiberhaupt in einer
Gesellschaft, deren Gestalt im Wandel begriffen ist und deren kiinftige Formen sich noch
nicht gebildet und gefestigt haben.

So ging es ihm um das umfassende Problem der Rolle der Religion in der neu
entstehenden Gesellschaft und um die Moglichkeit der Zusammenarbeit aller gesell-
schaftlichen Gruppen und Institutionen bei der Errichtung einer menschlicheren Welt,
in der der Mensch seine eigene Befreiuung fordert und durch die Ausiibung seiner
Freiheit eine immer engere Verbindung mit Gott erlebt.

Um diese lebenswichtige Aufgabe zu bewiltigen, miissen alle Kréfte der Menschen
mobilisiert werden. Alle Menschen sollten sich dieser ihrer Verantwortung bewuBt wer-
den und sich an der Suche nach der angemessenen Losung der anstehenden Probleme
beteiligen, und jeder muf} bereit sein, von den anderen zu lernen. Darum plidierte
AnTweILER fiir eine fruchtbare, zielbewufBt geplante Entwicklungshilfe, die den Léndern
der Dritten Welt ihren Anteil an den Giitern der Zivilisation und der Kultur sichert, sie
aber auch in die Lage versetzt, ihren eigenen Beitrag zur Lésung der Probleme der
Menschheit zu leisten.

Dieser Beitrag ist um so notwendiger, als es illusorisch wire zu glauben, daff das
Abendland die Probleme der Menschheit allein losen kénnte. Der stdndige Kontakt mit
den verschiedenen Kulturen und Religionen der Erde zwingt dazu, den Menschen
jeglicher Herkunft und Eigenart mit Offenheit zu begegnen, auf ihre Sorgen einzugehen
und mit ihnen in ein ehrliches Gespriich zu treten. ANTweiLER hat diese Offenheit nicht
nur gefordert, sondern selbst vorbildlich praktiziert.

Seine Fragen, die uns ein Vermichtnis sein konnen, konnten wie folgt formuliert
werden:

- Wie soll die Religion avssehen, damit sie als Ort der Heilsvermittlung angesehen
werden kann? Wie miissen die Institutionen der Religion eingerichtet werden, damit sie
die Menschen wirksam auf Gott, den Urheber und Garanten des Heils, verweisen, damit
sie die Heilsverwirklichung im Leben der einzelnen erméglichen und erleichtern?

- Wie soll sich die Religion reformieren, damit sie ihre gesellschaftliche Funktion wirk-
sam wahrnehmen kann? Wie weit soll das praktische Engagement der Religion als
Glaubensgemeinschaft gehen, damit ihre Heilsbotschaft glaubwiirdig bleibt und zur
Schaffung einer humaneren Welt beitrigt, welche ja in einem bestimmten Mal auch
zum Sakrament und Instrument des Heiles werden kann, ohne dabei ihren Transzen-
denzbezug aufzugeben?
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AnTweILER hat sich zeitlebens mit solchen Fragen beschiftigt. Er starb in der Unge-
wiBheit, ob seine Fragen wohl gehért, verstanden und in die Praxis umgesetzt werden.
Er starb aber in der Zuversicht, dem Gegenstand seiner Hoffnung entgegenzueilen.

Miinster/Altenberge Adel Th. Khoury

68



BESPRECHUNGEN

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Les Moines Chrétiens face aux Relegions d’Asie. Bangalore 1973. Vanves
(France): Sekrétariat A.LM. 1974; 364 p.

Wichtiger als der intellektuelle Austausch zwischen den verschiedenen Kontinenten
ist der Austausch geistlicher Erfahrungen. Hier aber kommt dem Ménchtum der Kirche
besondere Bedeutung zu. Tatsichlich ist es in den letzten Jahren wiederholt zu Begeg-
nungen von Manchen und Ordensleuten gekommen, so der Vertreter Afrikas 1967 in
Rom, der Vertreter Asiens 1968 in Bangkok. Gerade in Asien waren die Ordensleute
sehr aktiv. Dem Bangkoktreffen schlossen sich Treffen auf regionaler Ebene an, so in
Australien 1969, in Korea und Indien 1970. 1973 fand dann in Bangalore unter der
Schirmherrschaft des Abtprimas der Benediktiner R. WeakLanp in Bangalore das 2.
Treffen Asiens statt. Der vorliegende umfangreiche Band dokumentiert in fiinf groBen
Kapiteln die Arbeitsergebnisse der Gruppenarbeit und die offensichtlich zugrunde geleg-
ten Ausarbeitungen zu den betreffenden Themenkreisen: 1. die Gotteserfahrung, 2.
Gotteserfahrung: Wege und Mittel, 3. Gotteserfahrung im Leben und Gebet der Kom-
munitit, 4. Gotteserfahrung und soziale Verantwortlichkeit, 5. der Beitrag des christli-
chen Ménchtums Asies zur Kirche.

Der durchlaufende rote Faden ist das Bemiihen um die Gotteserfahrung im konkreten
geschichtlichen Kontext Asiens. Das Gesprich selbst war offensichtlich vordringlich
zunichst als ein Gesprich unter katholischen Ordensleuten gedacht. Lediglich der
Davar-Lama hatte zwei Beobachter entsandt, wie aus seiner Botschaft und der Botschaft
der tibetischen Delegation deutlich wird. Fiir den 1. Tag der Beschéftigung mit der
Gotteserfahrung standen als Arbeitsunterlagen einmal Aussagen zur christlichen Gottes-
erfahrung (Urs von BavtHasar, Racuin) zur Verfiigung, sodann aber solche iiber die
religiosen Erfahrungen im Hinduismus (MorriTT, Panikkar, DHavamony, Siauve), Bud-
dhismus (Leverrier) und Islam (Cuog) sowie in den fernéstlichen Religionen allgemein
(Lk Saux). Die Texte griindeten teilweise auf literarischen Zeugnissen und Aussagen der
heiligen Schriften, teilweise aufl eigenen in Asien oder als Asiaten gemachten Erfahrun-
gen, verraten aber durchweg cine sypathische Beschiftigung mit den auBerchristlichen
Gotteserfahrungen. Wichtiger als die theoretischen Erérterungen aber sind die Uberle-
gungen zur Praxis des Gebetes, dem der 2. Tag, und zur Anwendung im Kommunitits-
leben, dem der 3. und 4. Tag gewidmet wurden. Fiir den 2. Teil lagen sechs AuBerun-
gen, fiir den 3. neun vor. Bei der Betrachtung der Gebetsmethodik standen der Aussage
zur Gebetstechnik von Y. Racuiv und zum ostkirchlichen Gebet von O. CrLément Verglei-
che der christlichen Gebetspraxis mit Yoga (X. Siauve, Moncsanv) und Zen (Jounston,
LassaLE) gegeniiber. Alle Methodik aber muf im Tode der Methode enden (148f.), man
kann auch sagen: in der gelebten ,Communio®bzw. ,Communitas®. Hier aber zeigt sich
eine uniibersehbare Vielfalt von Aspekten: Erfahrungen der Gemeinschaft (Laront),
geistliche Vaterschaft (WeakLanp), Einsiedlerleben und Pilgerschaft (LecLErcQ, SHANTA),
die Endgtiltigkeit des Engagements (LecLercg) der Pluralismus des liturgischen Gebets
(Guesquitre), die Predigt in Indien (Acharva). Ebenfalls zwei Tage aber waren dann
der Ausstrahlung der Gotteserfahrung in den gesellschaftlichen Raum gewidmet. In
diesem 4. Teil verbinden sich Zeugnisaussagen mit Zielvorstellungen, wie der sakulari-
sierten bzw. dem SikularisierungsprozeB ausgesetzten Welt Asiens entsprochen werden
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kann. Gerade diese Beobachtungen aber machen deutlich, daB sich das Moénchtum in
Asien nicht als Weltflucht, sondern — wie es am letzten Tag ausdriicklich herausgear-
beitet wurde — als ein Beitrag zum Kirchesein in der konkreten heutigen Welt versteht.
Der Band bietet das hoffnungvolle Zeugnis einer sehr wachen Religiositdt, wie sie aus
dem Ordensleben Asiens auszustrahlen begonnen hat.

Bonn Hans Waldenfels

Meinhold, Peter: Die Religionen der Gegenwart (= Herderbiicherei 656).
Herder: Freiburg — Basel - Wien 1978; 416 S.

Mit dem vorliegenden Herderband hat der bekannte Kirchenhistoriker ein kenntnis-
reiches, tibersichtliches Materialbuch tiber Herkunft und Besonderheiten der Religionen
der Gegenwart und ihren Beitrag zur Losung der Weltprobleme vorgelegt. Nach einem
Einleitungsteil, in dem es um die Begegnung der Religionen in fritherer und heutiger
Zeit geht, die Pluralitit der Religionen in ihren Konsequenzen ebenso ausgeleuchtet wie
die Maglichkeit der Begegnung in Koexistenz, Dialog und Kooperation aufgezeigt wird,
folgen im zweiten Teil elf Weltreligionen, angefangen vom Hinduismus iiber Jinismus,
Buddhismus, Sikhismus, Taoismus und Konfuzianismus, Shintoismus, Parsismus,
Judentum, Christentum und Islam bis zur Bahai-Religion. Die Schwierigkeit einer
relativ kurzen Darstellung, die die Grundidee mit der geschichtlichen Entwicklung der
einzelnen Religionen verbinden will, wird da deutlich, wo das Christentum selbst in die
Betrachtung einbezogen wird und der Zugehdrige zu einer bestimmten Konfession pri-
fen kann, ob und wieweit er sich in der Beschreibung seiner eigenen Konfession wieder-
erkennt. Der Katholik wird hier mit Nutzen die S. 246ff. nachlesen. Das wird hier ohne
jeden polemischen Hintergedanken angeraten, sollte aber dennoch geschehen, weil auf
diese Weise erahnt werden kann, wie sehr oder wie wenig sich Angehérige anderer
Religionen vielleicht entsprechend wiedererkennen. Bedenkt man diesen Schwierigkeits-
grad, so ist dem Vf. hohes Bemithen gerade auch um die Aktualitit der Religionen
nachzusagen. Alle Religionen werden in ihrer Entwicklung an die Gegenwart herange-
fiihrt. Von da aus ist es verstindlich, daB VI. in einem dritten Teil den sog. modernen
Religionen und den AuBerungen der schriftlosen Volker der Gegenwart nachgeht. Ver-
gleichendes Themen- und Literaturverzeichnis ebenso wie das Glossarium machen das
Buch zu einem willkommenen Arbeitsinstrumentarium fiir eine breitere Offentlichkeit.
Bedauern wird man freilich, daB Vf. in einer Zeit wachsender Sorge tiber die Verbrei-
tung der sog. Jugendreligionen den Zusammenhingen dieser Religionsgruppen und
Bewegungen mit auBereuropiischen religiosen Wurzeln keine Aufmerksamkeit ge-
schenkt hat. Es hitte gewiB den irenischen Ton des Buches gestort, doch gehért zur
vollen Beschreibung der religiésen Weltszene auch das nach wie vor nicht getilgte
negative EinfluBfeld des Religivsen. Insofern wird man den Anliegen einer verstindli-
chen Religionskritik gerechter, wenn man das Stadium neuer Konfrontationen nicht
vollig aus dem Auge verliert. Diese Anmerkungen vermindern aber in keiner Weise den
Wert des Buches, der nochmals herausgehoben werden soll.

Bonn Hans Waldenfels

Moritzen, Niels-Peter: S. M. Muns Vereinigungskirche. Lehre und Praxis.
Ev.-Luth. Mission/Erlangen 1981; 147 S.

M. selbst erklirt zu Beginn, daf er sich auf Wunsch von Won Jong Ji, einem koreani-
schen Pfarrer in bayerischen Diensten, mit der Vereinigungskirche befafit hat. Er hat
Quellen studiert und Zentren besucht. Eine erste Fassung des Textes wurde iiberarbei-
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tet, als M. erfuhr, daf seine Veroffentlichung als Werbung Verwendung finden kénnte,
und er in Kontakt mit Ovriver von Hammerstein kam, aus dessen Buch Jch war ein
Munie” M. 13 Seiten lang zitiert. Was M. in seinem Buch vortrigt, fiihrt leider nicht
weit tiber das hinaus, was auch anderswo bereits versffentlicht ist. Ich bin nicht so sicher,
ob man die Vereinigungskirche letztendlich doch unter das Phidnomen unabhingige
Kirchen * einsortieren kann. M. E. wird die Vermischung von christlichen und 6stlichen
Elementen nicht deutlich genug erarbeitet. Fiir M. ist die Vereinigungskirche keine
christliche Kirche. Doch auch wenn man kein apologetisch-polemisches Buch schreiben
will, weil es deren genug gibt, miifiten doch die Unterscheidungsmerkmale gerade auch
lehrméBiger Art deutlicher genannt werden. Schirfer gefaBt werden miiBte heute auch
der EntwicklungsprozeB, der nicht in allen Lindern gleich ausfillt und sicher in den
USA, in Japan und Europa unterschieden werden miifite. Prognosen fir die Zukunft
sind leider ebenfalls nicht deutlich angesprochen. So bleibt am Ende der Eindruck: S. M.
Mun ist es einmal mehr gelungen, die Aufmerksamkeit auf sich zu ziehen.

Bonn Hans Waldenfels

Paret, Rudi: Schriften zum Islam. Volksroman-Frauenfrage-Bilderverbot,
hrsg. von Josef van Ess, Stuttgart/Verlag W. Kohlhammer 1981, 276 S,
DM 69.-

Rechtzeitig zum 80. Geburtstag (3. April 1981) des Tibinger Arabisten Rupi PArer ist
die vorliegende Sammlung erschienen, durch die einige Aufsitze des Jubilars zum arabi-
schen Volksroman, zur Frauenfrage im Orient und zum islamischen Bilderverbot nach-
gedruckt wurden. All diese Themenkreise finden heute, wie der Amtsnachfolger von R.
Parer und Herausgeber des vorliegenden Bandes Joser van Essim Vorwort ausfithrt, in
der deutschen Offentlichkeit groBe Beachtung. Parer selbst hat sie zu einer Zeit erforscht,
als noch niemand den neuerlichen Anstieg des Interesses am Islam vorhersehen konnte.
Nun darf der Jubilar erleben — wenn auch durch politische Umstinde, die mit der
Islamistik nicht zusammenhangen -, wie seine vielfiltigen wiss. Arbeiten — darunter vor
allem seine Ubersetzung des Koran - von der breiten Offentlichkeit dankbar zur Kennt-
nis genommen werden. Dies ist sicherlich ein groBes Geschenk, das er, einer der
wenigen noch bleibenden groBen Alten innerhalb der deutschen Islamistik® (vgl. das
Vorwort S. 7), sich nie hiitte triumen lassen.

Hannover Peter Antes

Rohmann, Klaus: Vollendung im Nichis? Eine Dokumentation der amerika-
nischen ,Gott-ist-tot-Theologie®. Ziirich/Einsiedeln/Kéln: Benziger 1977;
459 S.

Aus zwei Griinden verdient diese bei H. Dorcx in Bonn erarbeitete Dissertation im
Rahmen dieser Zeitschrift Beachtung: 1. Sie schildert in den zentralen Hauptteilen mit
grofler Akribie Weg und Gedankengang von zwei amerikanischen Vertretern der ,,Gott-
ist-tot-Bewegung®, dem jiidischen Theologen Ricuarp L. Rusmstev und dem christli-
chen Theologen THomas J. J. Avtizer. Beide Darstellungen werden in ihrer hervorragen-
den Dokumentation, die durch persénliche Kontakte mit den beiden Theologen abge-
stiitzt sind, zu Fallbeispielen von kontextualer Theologie. Sie bezeugen das Wechselspiel
von theologischen und nichttheologischen Faktoren sowie die Suche von Theologen nach
ihrer Indentitdt in einer interkulturell und interreligios geprigten Zeit. Mehr als Europa
erweisen sich hier die USA bereits als Experimentierfeld einer Welt, die nach Auschwitz
und in einer Zeit neuen Streits um Israel lebt, die aber auch die Option zugunsten einer
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fernostlichen, die Begrifflichkeit sprengenden Mystik zu einer Provokation des jiidisch-
christlichen Gottesverstédndnisses werden 14ft, zumal wenn dieses in der Loslésung von
dogmatischen Bindungen der Gefahr totaler Auflésung und Selbstaufhebung ausgesetzt
erscheint. 2. Lehrreich ist dieses Buch, das - von der Buddhismusoption zumal Avrtizers
her - unter dem Titel ,Vollendung im Nichts?“ steht, aber dann im Hinblick auf die
Rezeption religionswissenschaftlicher Phanomenaussagen, zumal buddhistischer. Es fallt
namlich auf — und das hebt VF. selbst leider nicht entschieden genug hervor —, daB in der
Theologie sowohl RusinsTEINs wie Avtizers mit einer erschreckenden Selbstsicherheit
Begrifflichkeiten der asiatisch-buddhistischen Welt Verwendung finden, tiber deren Her-
kunft nirgends etwas verlautet; offensichtlich geniigt vielfach das Gefiihl, dah manche
solcher Begriffe dem eigenen Denkrahmen entsprechen. Die Sorge, den fremden Denk-
rahmen zu verpassen, ist jedenfalls nicht sehr groB. Das aber ist deshalb so bedenklich,
weil umgekehrt in Asien, etwa in Japan, Minner wie Avtizer inzwischen als Repriésen-
tanten einer genuin christlichen Theologie gelten und ihre Theologie als solche unkri-
tisch rezipiert wird. Rez. weist gerade deshalb auf diesen Punkt deutlich hin, weil
entgegen der Anm. 114, S. 204, AvTizer inzwischen sehr wohl mit aus dem Zenbuddhis-
mus kommenden japanischen Denkern disputiert und etwa M. Agg aus Kyoto in Avtr-
zers Denken einen Weg erblickt, zu einer Reinterpretation des Christentums zu gelan-
gen.

Gerade weil vom Ausgangspunkt des interreligiésen Dialogs sowiel abhangt, kann
aber - das muB kritisch zu diesem in seiner Dokumentation so hervorragend gearbeiteten
Werk angemerkt werden - ein kritisches Gesprich auch mit RusmsTeEmy und AvTizer
kaum mit Hilfe der Juxtaposition der eigenen Position, sondern nur auf eine den
Innenraum des fremden Denkansatzes aufsprengenden Weise gefiihrt werden. Demge-
gentiber erscheint auch ,die - letztlich bekenntnishafte — Antwort des Verfassers auf die
Frage, die im Buchtitel gestellt wird: Vollendung im Nichts?“ (312) als eine
ungebiihrliche Verkiirzung der offenen Suche nach einer gemeinsamen Vollendung - es
sei denn, das christliche Bekenntnis selbst werde noch einmal als ein Vollzug wahrer
Offenheit gegeniiber — nicht offenen - nichtchristlichen Positionen ausgewiesen.

Bonn Hans Waldenfels

Schmid, Georg: Principles of Integral Science of Religion. The Hague-Paris-
New York/Mouton Publishers 1979, VIII + 209 S. (Reihe: Religion and
Reason 17)

Der Verfasser des berithmten Buches [nteressant und Heilig“ (Ziirich 1971) will mit
diesem Buch zum Nachdenken iiber das anregen, was die Religionswissenschalft tut: eine
Be-sinn-ung auf das Ganze von Religion. Darin sieht er das spezifische Anliegen der
integralen Religionswissenschaft (S. 97f), wihrend sich die spezielle Religionswissen-:
schaft mit einzelnen religiosen Traditionen befaft. Methodisch muB deshalb die integrale
Religionswissenschaft-durch die Kategorie des Verstindnisses tiber das Beschreiben und
Begreifen hinausgehen (vgl. S. 68ff bzw. als konkrete Beispiele zur Verifikation
S. 105ff).

Um das Ganze von Religion zu verstehen, bedarf es eines bestimmten Religionsbegrif-
fes. Der VE. erklirt: ,Religion is the reality of a person. It is all that refers the person-
hood of a person not only to what is real but to reality.“ (S. 150) Demzufolge kann es
keinen religionslosen Menschen geben (S. 154-156), und wissenschaftliche Theologie
und integrale Religionswissenschaft sind ein und dasselbe (S. 162f).

Der elegante Hohenflug hat jedoch eine bedenkliche Konsequenz: Religion wird zu
einer derart allgemeinen Bezeichnung, daB das davon abgeleitete Adjektiv ,religits® jeden
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distinktiven Charakter verliert. So muB man etwa fragen was mit einer Dimension von
Religion wie religious data oder religious life (vgl. S. 97) dann iiberhaupt noch gemeint
sein soll (etwa real data oder real life?). Diese Frage allein zeigt, daB der Ansatz in dieser
Form noch recht unausgereift vorgetragen wurde. Auch der Hinweis, daB mit ,Princi-
ples® in diesem Buch nicht ewig giiltige ,Prinzipien“, sondern nur ,Anfinge® gemeint
seien (vgl. S. 2), kann diesen Eindruck nicht abmildern.

Hannover Peter Antes

Spae, Joseph J.: Buddhist-Christian Empathy. Chicago-Tokyo 1980, 269 p.

In seinem neuen Band faBt J. J. Sear, Griinder des Orient-Instituts fiir religitse
Forschung in Tokyo sowie des ,Japan Missionary Bulletin“, langjihriger Generalsekre-
tair von SODEPAX in Rom und Genf und heute ,Visiting Professor” fiir stliche
Religionen an der ,Catholic Theological Union“ und dessen Institute of Theology and
Culture™ in Chicago, seine vielfiltigen Uberlegungen zur Begegnung von Christentum
und Buddhismus zusammen. Die Mehrzahl der essayartig angelegten Beitréige besteht
aus iiberarbeiteten frither erschienenen Aufsitzen. Sie alle zeichnen sich aus durch eine
profunde Literaturkenntnis, den heifen Atem der unmittelbaren Begegnung und Betrof-
fenheit, den Gegenwartsbezug, der die historischen Daten der grofien buddhistischen
Vergangenheit zwar nicht ausldBt, jedoch nicht systematisch, sondern eher beildufig
auftreten ldBt. Den Schwerpunkt der Beschiftigung bildet der fernéstliche, zumal der
japanische Mahayana-Buddhismus und in diesem Rahmen - was der Arbeit ihren
besonderen Reiz gibt — nicht der Zen-Buddhismus, iiber den viele andere sprechen und
schreiben, sondern der Amida- bzw. - japanisch — Jodo- und Jodo-shinsha-Buddhismus.
Dabei gelingt es V., diese Gestalt des Buddhismus bis in die gemeinsamen Urspiinge der
Mahayana-Zweige auszuleuchten. Zugleich wird dabei verstandlich, wieso etwa bei den
modernen Denkern Kyotos, aber auch bei D. T. Suvzukr u. a., sich Zen- und Jodo-
Interesse oft in erstaunlicher Weise beriihren. Dem 2. Teil des Bandes, in dem dieser
Schwerpunkt besonders ausgeprigt vorgetragen wird, geht ein 1. Teil ,Der buddhisti-
sche Osten wird zur Herausforderung des christlichen Westens® voraus, der in fiinf
Kapiteln die ,Charles Strong Memorial Lecture enthilt, die Vf. 1979 in Australien
gehalten hat. Die Hauptthemen dieser Vorlesungsreihe waren das Verhiltnis von éstli-
chem ,Fiihlen® und westlichem ,Denken®, von Buddha und Christus mit zahlreichen
Zeugnissen zeitgenossischer japanischer Buddhisten, die Sehnsucht nach der dstlichen
Ganzheit. Die Vorlesung endet mit KipLings Traum: ,Eines Tages werden die Enden
sich treffen.“ Den 2. Teil nennt Vf. ,Auf dem Weg zur Empathie: Studien und
Bausteine®. Er beginnt mit einer eindrucksvollen Studie zum Theismus in der Jodo-
shinshi-, der Wahren Schule des Reinen Landes in Japan, und zeigt, wie sehr SHINRAN
(1174-1268), der Griinder, in der bis nach Indien und China zurtickreichenden Tradi-
tion steht und an die Gestalt des 3. Patriarchen T'an-Luan (476-542) gebunden ist. 80
Prozent der Zitate in Suivrans Werk stammen von diesem (vgl. 99). V. greift hier auf
die Veroffentlichungen des Amerikaners R. J. Corvess zuriick, der in seiner Forschung
die Ansatzpunkte freigelegt hat, die eine theistische Diskussion in diesem Bereich erst
erméglichen. Ein benachbartes Thema ist die Behandlung der zwei Pfeiler der buddhisti-
schen Mystik: Einheit und Mitleiden; zu Recht besteht Vf. auf der Komplementaritit
dieser beiden Pfeiler. Die eigentiimliche Religiositit — m.E. — zunichst Japans, von wo
VI. vornehmlich argumentiert, wird sichtbar wo Religion und Kultur nicht nebeneinan-
der, sondern ineinander verwoben erscheinen (vgl. die japanische Wortbildung ,shuaky-
obunka® = Religion-Kultur neben der westlichen Formel ,shiakyd to bunka“ = Religion
und Kultur [130]). Weitere Kapitel besprechen das buddhistische Ritual im heutigen
Japan, buddhistische Heiligkeitsmodelle mit Kurzdarstellungen von buddhistischen
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»Heiligen“-Gestalten, die persénlichen Reflexionen D. T. Suzukis tiber das Christentum
und den Einfluf des Buddhismus in Europa und Amerika. Der 3. T eil geht auf eine
Veréffentlichung zum Thema ,Die buddhistisch-christliche Begegnung® im Bulletin Nr.
67 (1977) von PRO MUNDI VITA, Briissel, zuriick. Diese trigt vielfaltige Einblicke
in Orte und Zentren, Themen und Probleme sowie reiche Literaturhinweise zusammen
und kann im iibrigen in Briissel in verschiedenen europiischen Sprachen, u. a. auch in
deutscher Sprache, bezogen werden.

Vf. selbst nennt mehrere Themen, die einer vertieften Diskussion bediirfen. Dazu
gehoren die Gottesfrage, das Verstandnis der Seele (vgl. 134), das Schopfungsverstand-
nis, die Frage der Schuld, die Welteinstellung und die Friedensproblematik. Ich wiirde
die okologische Frage und den Beitrag des vielschichtigen buddhistischen ,Natur®-
Verstindnisses anfiigen, da das Verhiltnis von Natur- und Kulturwelt zunehmend zu
einem Problem wird, das sich mit der Verbreitung der technologischen Revolution welt-
weit zeigt. An Vf. selbst aber sei die Bitte geduBert, sich nach diesem kenntnisreichen,
einfithlsamen Werk vielleicht einmal an ein systematisches Werk tiber den Buddhismus
aus christlicher Sicht zu wagen. Seine Herkunft von E. Lamorte und S. Yamacuchr
befihigen ihn dazu zusammen mit seinen langjédhrigen Kontakten mit buddhistischen
Freunden, Kollegen und Schiilern. Nur wo Steine ins Wasser geworfen werden, ist zu
erwarten, daf dieses sich zu bewegen beginnt.

Bonn Hans Waldenfels

Terrin, Aldo Natale: Scienza delle religioni e teologia nel pensiero di Rudolf
Otto. Brescia/Morcelliana, 1978, 262 S.

Der Vf. betrachtet seine Arbeit als einen Beitrag zur Theologie der Religionen, denn
er ist dberzeugt (vg. S. 9f), daB kath. Theologie heute nur noch im Horizont der
Weltreligionen bzw. des Dialoges mit ihnen sinnvoll betrieben werden kann. Dement-
sprechend stellt er den ersten Teil unter die Uberschrift ,von der Religionswissenschaft
zur Theologie“ und behandelt dann im zweiten Teil ,die Phanomenologie des Heiligen
versus prospektive Theologie®.

Ruporr Otros Werk dient dabei als Vorbild. Der Vf. zeigt durch minutiose Kleinar-
beit, welche methodischen Schritte im einzelnen vollzogen werden (vgl. dazu vor allem S.
60-72 und 118-125) und wie alles darauf hinauslduft, das Heilige als nomothetische
GroBe mit der religiosen Anlage als ,theologischer Konstante® (S. 179) in einem zu
sehen. Dabei wird deutlich, daB die Kantisch-Fries’sche Religionsphilosophie in Otros
Buch ,Das Heilige™ ihren Hohepunkt findet.

Der V. bleibt bei diesem Ergebnis nicht stehen, sondern untersucht dann Orros
indologische Beitrige mit dem Ziel, das bisher Gesagte dort zu verifiziern (S. 126-175).
Dabei werden die Maglichkeiten und die Grenzen komparativer Studien in gleicher
Weise sichtbar. Zugleich erweist sich an diesem Vorgehen die enge, innere Beziehung
zwischen Religionswissenschaft und Theologie, die fiir Orro kennzeichnend ist und vom
V. im zweiten Teil der Arbeit — mit einigen Modifikationen - tibernommen und expli-

ziert wird. In einer Grundtendenz entspricht dieser Ansatz weitgehend dem von PAnNEN-
BERG.

Als abschliefendes Urteil kann gesagt werden, dafl die methodologischen Ausfithrun-
gen iiber Otros Vorgehensweise, ihre geistesgeschichtliche Einordnung und die Verifika-
tion anhand der indologischen Themen in dieser Prézision und Ausfiihrlichkeit erheblich
tiber die vorliegenden Arbeiten hinausgehen. Der nahtlose Ubergang von der Religions-
wissenschaft zur Theologie der Religionen wird den ,reinen Religionswissenschaftler”
sicherlich stéren, bedeutet aber fiir eine auf die Christentumsgeschichte eingeengte Theo-
logie eine betrichtliche Horizonterweiterung, die fiir die Religionswissenschaft dann
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diskutabel sein wird, wenn ihre methodologische Andersartigkeit im Vergleich zum ,rein
religionswissenschaftlichen Vorgehen® in dhnlicher Weise transparent gemacht werden
wird, wie dies im vorliegenden Buch fiir das Denken von R. Otro geschehen ist. Lobend
sei noch vermerkt, dafl der Vf. die einschligige deutschsprachige Literatur bis ca. 1975
nahezu vollstindig mit einbezogen hat.

Hannover Peter Antes

Tworuschka, Udo/Zilleffen, Dietrich (Hrsg.): Thema Welireligionen. Ein
Diskussions- und Arbeitsbuch fiir Religionspidagogen und Religionswissen-
schaftler. Diesterweg/Frankfurt-Berlin-Miinchen — Kosel/Miinchen 1977;
224 8.

Das Buch ist zutreffend als ,Diskussions- und Arbeitsbuch fiir Religionspadagogen
und Religionswissenschaftler” beschrieben. Im 1. Teil geht es vordringlich um die Kla-
rung des Verhiltnisses von Theologie- und Religionswissenschaft. Ausgehend von einem
Einleitungsartikel von D. ZiLressen, Professor fiir Evangelische Theologie und ihre
Didaktik an der PH Rheinland, Kéln, iiber , Theologie- und Religionswissenschaft® und
einer Serie von kritischen Anfragen dazu (S. M. Dagecke, N. Smart, G. MenscHing, C.
Covre, H. HaLsras, A. Stock), folgen Beitrige von U. Tworuschka (,Was ist Religions-
wissenschaft?“, ,Kann man Religionen bewerten?) und C. H. Ratscrow (,Dialog statt
Absolutheitsanspruch. Begegnung des Christentums mit dem Islam®), sodann religions-
vergleichende Arbeiten an Einzelproblemen (Friede, Sexualitit, Meditation, Schopfung,
Politische Verantwortung, Mission). Dem Eingangsartikel wird man allerdings leider
kaum viel mehr als die Nennung eines Problembereichs nachsagen kénnen. Man wird
sich gerne Havsras’ Urteil zueigen machen: ,Die angedeutete Verhiltnisbestimmung
sehe ich nicht ausgefiithrt, zumal ich nicht weil), was der Verfasser unter Theologie und
was er unter Religionswissenschaft versteht® (23). Es fallt auf, daB in der Diskussion
kein Vertreter der systematischen Theologie um eine Stellungnahme gefragt ist und daB
die katholische Theologie — abgesehen von einer ,nicht erschopfenden (MENscHING)
Beschreibung ScurerTes — keine Beachtung findet. Was durch Tworuscuxkas Beitrige
fiir die Religionswissenschaft gleichsam nachgeliefert wird, hétte auch fiir die Theologie
geleistet werden miissen. — Im 2. Teil wird der ,Unterricht iber Weltreligionen®
thematisiert. K. Hongser stellt die Frage nach einem ,Religionsunterricht als neuem
Schulfach, U. Tworuscuka meldet Forderungen fiir den Religionsunterricht an. Es folgen
Situationsberichte iiber Grofbritannien (B. E. Gartes) und die BRD (TworuscHka)
sodann Beispiele von Interpretationen reprisentativer Texte im Unterricht als Hinweise
auf ein Grundsatzprablem. Der Band schlieBt im 3. Teil mit der Analyse und Konstruk-
tion von Unterrichtsmodellen. Ein etwas breiterer Literaturhinweis bzw. eine Literatur-
besprechung hitte fiir die Praxis hilfreich sein kénnen, zumal die angebotene Literatur
inzwischen immer uniibersehbarer wird. Die im Band selbst angesprochene Grundsatz-
diskussion muB weitergefithrt werden.

Bonn Hans Waldenfels

Waardenburg, Jacques: Reflections on the Study of Religion.Including an
Essay on the Work fo Gerardus van der Leeuw (= Religion and Reason 15).
Mouton Publishers: The Hague-Paris-New York 1978; 284 p.

Das Werk umfaBt zumeist unverdffentlichte Vorlesungen aus der Zeit zwischen 1970
und 1975 an verschiedenen Orten Europas und Nordamerikas, die sich in dem einen
Anliegen treffen, dem Studium der Religion neue Impulse verleihen und die phdnome-
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nologische Methode vertiefen zu wollen. Im ersten Teil ,Reflexionen iiber das Studium
der Religion® ist eingangs die Rede vom Verhiltnis der objektiven Fakten zu den subjek-
tiven Stellungnahmen. Dabei besteht Vf. darauf, daB das Studium von religiésem Mate-
rial das Studium der ,Intentionen®, die die von einer Religion dem Menschen gegebenen
»Zeichen auslosen, notwendigerweise einschlieft und somit die Interpretationen - die
des Wissenschaftlers selbst nicht ausgeschlossen — mitzubedenken sind. Es folgt ein
Uberblick tiber Orte, Personen in Interessenfelder des Studiums der Religion in Holland
sowie eine Beschreibung der intellektuellen Situation der Studenten der Religionswissen-
schaft. - Der zweite Teil ,Ein Plidoyer fiir methodologische Wachsamkeit® erldutert
zunichst die Notwendigkeit einer reflektierten Methodik bei der Sammlung von Fakten
und der Erstellung von Hypothesen sowie der Theoriebildung, wobei Fragen theologi-
scher und philosophischer, soziologischer und anthropologischer Natur zu berticksichti-
gen sind. Der Beitrag ist ein Pladoyer zugunsten der Suche nach der besten Methode,
einen Sachverhalt kennenzulernen, und der besten Theorie, das erreichte Wissen zu
definieren, und legt die Multiplizitit der Perspektiven und die Notwendigkeit einer
entsprechenden interdisziplindren Zusammenarbeit zugrunde. Die Ansétze einer marxi-
stischen Religionsdeutung bzw. die Beachtung des Zusammenhangs von Religion und
okonomisch-politischen Verhiltnissen werden allerdings nur am Rande bertihrt (vgl. 60).
Wenn vom Verhaltnis der historischen zur phdnomenologischen Betrachtung gesprochen
wird, mifte m. E. heute das Formalobjekt der historischen Fragestellung bzw. das
Frageinteresse deutlicher formuliert werden. Die grundsitzlichen Uberlegungen werden
vertieft im Kapitel ,Der Ruf nach Methodik®, wo gewisse konkrete Ansatzpunkte zur
Methodenreflexion aufgezeigt werden, und enden in einer Besinnung auf die Kategorie
des Glaubens im Zusammenhang mit der phinomenologischen Forschung. - Der dritte
Teil ,Religionsphinomenologie — neu bedacht® fragt zunichst nach dem Charakter der
Disziplin: Ist sie eine Wissenschaft, Philosophie oder Kunst? Dabei ist die Frage ausge-
lost durch das Problem, daB bei einem eingeengten Wissenschaftsverstindnis die Frage
nach Sinn und Bedeutung sich dem Wissenschaftsbereich entzieht. (Der Aufsatz weist
gewisse Uberschneidungen mit dem allerersten Beitrag des Werkes auf, erweitert diesen
allerdings, so dal es angeraten ist, diese beiden Kapitel zusammenzulesen.) Wie sehr es
Vf. um die Integration einer objektiven Faktenbetrachtung und einer adiquaten Reflek-
tion auf die Bedeutungs- und Intentionsebenen geht, zeigt der 2. Beitrag dieses Teils, wo
sich V. der kritischen Vertiefung der klassischen Religionsphdnomenologie gerade unter
dieser Riicksicht widmet.— ,Anwendungen® folgen im vierten Teil auf Situation und
Fragepunkte der heutigen Religionen. Hier kommen dann auch die Zusammenhinge
zwischen gesellschaftlichen Prozessen, der Sdkularisierung und Modernisierung einer-
seits und der Religion andererseits deutlicher zur Sprache. - Das Werk endet mit einem
fiinften Teil, der gleichsam als Appendix eine Hinfithrung zu Leben und Werk des
Theologen und Phénomenologen G. van per Leeuw bietet. Das Hauptverdienst der
Untersuchungen besteht in der Offnung einer eher empiristisch orientierten Religions-
forschung ftir hermeneutische Fragestellungen und damit in der Gewinnung einer diffe-
renzierteren Betrachtungsweise der religiosen Phinomene. Wieweit eine deutschsprachi-
ge Religionswissenschaft sich hierzu betroffen fithlen kann, wére dann immer noch zu
priifen.

Bonn Hans Waldenfels
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VERSCHIEDENES

Brown, Raymond, E.: The Birth of the Messiah. A commentary on the infancy
narratives in Matthew and Luke. Geoffrey Chapman/London 1977, 594 S.

F. E. Brown gehort zu den bekanntesten und profiliertesten katholischen Neutesta-
mentlern unserer Zeit. Er ist Professor am Union Theological Seminary in New York, hilt
Vorlesungen als Mitarbeiter am Papstlichen Bibelinstitut in Rom. Seit 1977 ist er auBerdem
Prisidentder Society of Biblical Literature. Vonseinenbisher veroffentlichten Werken fand
derKommentarzum Johannesevangelium (Anchor Bible) besondere Beachtung. Vorkurzem
kam nun das oben genannte Standardwerk heraus, an dem Brown jahrelang gearbeitet und
dessen Thesen er hiufig in seinen Seminaren durchgesprochen hatte. Aller Wahrschein-
lichkeit nach wird es zum Thema ,Kindheitsgeschichtend a s Buch werdenund auch einige
Zeitbleiben. Man mufi nach ihm greifen, wenn man einenumfassenden Uberblickiiber den
Stand der bisherigen Forschung zum genannten Gebiet gewinnen will. Die wichtigste
internationale Literaur ist hier eingearbeitet. DaR Brown iiberhaupt international
ausgerichtet ist, gibt seinen Werken eine erfreuliche Weite. - Es bestimmt auch seinen
klaren Stil und den durchsichtigen Aufbau des Buches.

Nach einer Ubersetzung aus dem Urtext ins Englische folgen FuBnoten zu Einzelfra-
gen eines Abschnitts; an sie schlieBt sich der Kommentar mit eingestreuten, wohliiberleg-
ten Tabellen; in einem Epilog wird eine kurze Zusammenfassung (spezifische Eigenart
der miittiischen, dann der lukanischen Sichtweise) gegeben. In knappen Appendices
werden am SchluB des Buches Fragen wie: Jungfrauengeburt, Davidsohnschaft usw.,
aber auch klirende Bemerkungen zum literarischen genus des ,Midrasch® behandelt.

Ein besonderes Anliegen des Verfassers, gleichsam sein ,Leitmotiv® ist die theologi-
sche ErschlieBung der Eingangskapitel von Mt und Lk. Man muB M¢ 7-2 und Lk 7-2
als Vehikel der Theologie des betreffenden Evangelisten verstehen. Browns Kommentar
vermittelt geradezu Begeisterung fiir die ,meisterhafte Gestaltung® der Kindheitsge-
schichten. Der Leser verliert nicht nur nach und nach seine Verlegenheiten vor diesem
»Stoff, sondern auch allen Hochmut den Perikopen der Weihnachtszeit gegentiber. Mit
Ehrfurcht vor dem Zeugnis der biblischen Schriftsteller und mit behutsamer Hand rdumt
Brown nimlich die Uberlagerungen von Sentiment und Ressentiment an die Seite. Er
zeigt, wie in den Eingangskapiteln beider Evangelien friihchristliche Christologie auf-
leuchtet. Wichtig ist ihm auch, aufzuzeigen, wie Mattdus und Lukas programmatisch
fiir ihr gesamtes Evangelium die Uberlieferung Israels mit der Verkiindigung der Kirche
verweben. Jeder erinnert auf seine Art an die grofen Gestalten Israels und unterstreicht
damit das kontinuierliche Handeln Gottes. Sie sind Tradenten von Glaubenstraditionen,
aber sie sind auch Ergriffene, die schopferisch die dramatische Gestaltung vornehmen
und in ihren Eingangskapiteln Akzente fiir ihr gesamtes Evangelium setzen.

So ist also Browns Buch einerseits ein Summarium, eine Informationsquelle; anderer-
seits aber, gerade in seiner groBartigen Komposition, ein beachtliches Werk auf dem
Gebiet biblischer Theologie. Es verdiente, in andere Sprachen iibersetzt zu werden.

Miinster Helga Rusche

Lefever, Ernest W.: Weltkirchenrat und Dritte Welt. Okumene im Span-
nungsfeld zwischen Theologie und Politik. Seewald Verlag/Stuttgart 1981,
144 S.; DM 19,80.

Verf. ist Prisident des ,Ethics and Public Policy Center®. Sein Buch, eine Streitschrift,
ist ein Angriff auf die Arbeit des ORK. Dieser Angriff ist aber teilweise so unqualifiziert-
polemisch gefithrt, daB eine sachliche Auseinandersetzung mit dieser Streitschrift uns
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unfruchthar erscheint. Gegeniiber einigen Aussagen des ORK kionnte man sicherlich
kritische Anfragen anmelden, vor allem hinsichtlich seiner politischen Aktionen (z. B.
Anti-Rassismus-Politik). Aber diese Anfragen miilten von einer theologisch verantwort-
baren Position her erfolgen und nicht, wie es hier weithin geschicht, im Stile einer
vordergriindigen - banalen Polemik. Der ,lange Marsch von Amsterdam im Jahr 1948
tiber Nairobi 1975 bis heute®, den der Verf. nachzuzeichnen versucht, diirfte einer
sachlich-kritischen Wertung nicht standhalten. Nur ein Beispiel: ,In Diagnose und
Empfehlung dhnelt die Befreiungstheologie des Weltkirchenrats in ganz erstaunlicher
Weise den derzeitigen marxistischen Grundsitzen. Die Positionen, die der Weltkirchen-
rat in einigen strittigen Punkten eingenommen hat, unterscheiden sich in keinster Weise
von denen, die man in Moskau oder Havanna vertritt (112).

Unverstindlich, daB Heumut TrieLicke zu diesem Pamphlet ein anerkennendes Vor-
wort schreiben konnte und ihm dazu noch ,sorgfiltig belegte Informationen® und eine
ysorgliltige Analyse® (7) bescheinigte.

Das Buch hitte, auch und gerade als ,Streitschrift, eine Diskussion mit dem Pro-
gramm und tiber den Weg des ORK ermoglichen konnen (n. B. bemerkt: es heiBt nie
LORK* sondern stets nur ,Weltkirchenrat®, aber vielleicht geht diese irrefithrende For-
mulierung auf Kosten der Ubersetzerin). In der vorgelegten Form sehen wir jedoch keine
Maglichkeit zu einer ernsthaften, dialogbereiten Auseinandersetzung.

Aachen Georg Schiickler

Hasenstab, Rudolf: Modelle paulinischer Ethik. Beitrage zu einem Autonomie-
Modell aus paulinischem Geist (Tiibinger Theologische Studien, Bd 11) M.
Griin(fwald-Verlag/Mainz 1977; 336 S., DM 46.—

Wenn in unserer Zeit immer differenzierterer Spezialwissenschaften (auch innerhalb
der theol. Disziplinen) hin und wieder ein Buch erscheint, das den Willen zum Briicken-
bau iiber zwei Gebiete zeigt, verdient es schon von vornherein Beachtung. Hasenstas
versucht diesen Briickenbau als Moraltheologe, der mit den Fragestellungen (etwa nach
einem ,Autonomie-Modell“) seines Wissenschaftszweiges vertraut ist. Nun sucht er mit
gutem Instinkt das ,andere Ufer ab, damit er den zweiten Pfeiler fiir eine tragfihige
Briicke erhilt. Uberraschenderweise stoBt er da auf Hinweise alterer Exegeten wie
MarTiN DiserLivs und ScHLIER; sie verweisen ihn auf paulinische Ansitze. Zwar wollten
diese erfahrenen Bibliker nicht ,Modelle“ fiir eine Ethik erstellen, sondern untersuchten
die paulinischen Briefe historisch-kritisch nach den Ansitzen von ,Paréinese” (Dibelius),
SParaklese® (Schlier u.a.). Wenn auch, wie Hasenstas herausarbeiten méchte, das form-
geschichtliche Ergebnis nicht aufgenommen werden kann, so haben doch die Uberlegun-
gen dieser und anderer Neutestamentler Zusammenhiinge aufgedeckt, die nachdenkens-
wert sind (vor allem hinsichtlich der Frage: Eschatologie-Welt; Reich-Gottes-Ewartung
und Unterlassung des Aushaus einer praktikablen christlichen Ethik). In einem
weiteren Teil wendet sich der Verfasser den sogenannten ,rezeptionsgeschichtlichen®
Modellen zu (d.h. der dogmatischen Verwendung paulinischer Gedanken bei Lurner, K.
Barth, ScuuiLer). In der zweiten Hilfte des Buches behandelt Hasenstas dann das von
ihm erarbeitete ,Modell“: die Autonomie-Ethik mittels des paulinischen Klesis-Gedan-
kens. Ausgehend von Ré 4,77 und vom Gedanken des ,Herrschaftswechsels®, auf der
nach Paulus die christliche Existenz basiert (Herausgerufensein aus der Sarx-Macht in
den Pneuma-Koinonia-Raum), meint er auch, die Funktion der ekklesia in der Welt
bestimmen zu kénnen: sie hat der immanenten Abkapselung gegentiber Gott, wie sie sich
im Anspruch auf die absolute Autonomie artikuliert (S. 316), die Offnung des autonomen
Menschen fiir Theozentrik und Theonomie zu proklamieren und zu erwirken.

Miinster Helga Rusche

78



Zaehner, Robert C., Mystik — Harmonie und Dissonanz. Die ostlichen und
westlichen Religionen. Walter/Olten - Freiburg 1980; 531 S.

Zehn Jahre nach Verdffentlichung in England sind die Gifford-Vorlesungen der
Jahre 1967-69 auch ins Deutsche iibertragen worden. K. C. Zaeuner, als Professor des
Spalding-Lehrstuhls in Oxford Nachfolger RApuakrisuNans, hat darin die Themen zwei-
er fritherer Biicher, Mysticism Sacred and Profane™ und ,The Convergent sznt
weiter ausgearbeitet. Das groBe Werk des 1975 verstorbenen Verfassers hinterldfit einen
zwiespiltigen Eindruck. Um die Fragezeichen vorwegzunehmen: (1) Die Ubersetzung
macht - auch wenn man die ,Ubersetzernotiz* (502) beachtet — keinen wirklich gelunge-
nen Eindruck. Ich nenne einige Beispiele, die beim Lesen aufstiefen und sich vermehren
lieBen: ,Meine Argumente waren erfinderisch (?)“ (45), Las Casas, ,eines obskuren (?)
spanischen Priesters® (66), ,und so ist es dich und ist es mich“ (102), ,Monistenfiirst (?)
Sankara“ (118), ,gespiesen® (222), ,das (!) imago Dei“ (249), ,Sektenpatriarch® (343),
,die beiden Trappisten Thomas Merton und Pater Enomiya“ (obwohl Enomiya eindeu-
tig wenige Zeilen spiter als Jesuit bezeichnet wird) (352), ,schépfen® offensichtlich statt
yschaffen® (433.458.479), ,Ministerium des Wortes“ (438), ,Der Mann hatte den Ein-
druck, nicht mehr blof sich selbst (?) zu sein“ (477). (2) Als ,roter Faden® (9) zieht sich
durch das Buch die Liebe zu Franz von SaLes, aber auch Rousseau, Pecuy und vor allem
Tewuarp pe CHARDIN, aber als zweiter roter Faden eine abgrundtiefe Verachtung der
wissenschaftlichen Theologie: ,Das Christentum wurde von Anfang an von Theologie
heimgesucht . . .“ (28; vgl. 28-30); ,Das rémisch-katholische Christentum ... starb
nicht, weil der Thomismus, obwohl offizielle Philosophie der Kirche, nie viel mehr als
ein mit Eifer und Bosheit und wenig Sinn fiir fair play von und fiir Theologen
gespieltes intellektuelles Spiel darstellte, . . . den meisten von uns war die Theologie, die
einst die Unverschimtheit besessen, sich ,Konigin der Wissenschaften® zu nennen, zum
Spielzeug ausgedorrter Mandarine geworden.“ (334); .. .. die Theologie tiberlasse ich
gerne den Theologen . . .“ (410, vgl. 451); zu den ,Verbrechen und Torheiten der katho-
lischen Kirche®: 441f. (3) Das Kapitel XIV ,Was ist Zen?“ fillt in einer erschreckenden
Weise unter das Niveau des Werkes, das in den religionswissenschaftlichen Sachverhal-
ten ansonsten von authentischen Quellentexten her argumentiert. Hier geht es aber
offensichtlich nicht um die Erleuchtung des Buddha, von der Z. - wie sonst im Bereich
der Religionsaussagen — mit Respekt zu reden versteht (vgl. z. B. 359), sondern um die
Zenrezeption im Westen. Literarisch hélt sich Z. hier an ,Herrn (sic!) Kapleau®, ,Pater
Enomiya-Lasalle®, C. G. Junc und Tu MerToN. Hier wird vieles vermischt: Zen und
sBeat-Zen®, die Frage der Zenerfahrung und der Zen-Krankheit, die Tiefenschichten
der Erfahrung. Was soll man aber zu einem Satz sagen wie diesem: ,Es wire jedoch
Zeitverschwendung, nach Folgerichtigkeit, sei es im Zen ganz allgemein, oder auch in
der Grundsatzerkl&rung imbesonderen, zu suchen.” (344)? Warum wird einem
Jesuiten, der um Verstindnis ringt, nicht zumindest Ernsthaftigkeit zugebilligt? Der
Text beweist leider, daB Z. sich weder iiber Pu. KapLeau — wer hat ihm ein Echtheits-
zeugnis ausgestellt? — noch liber LasaLLE — wann war er Schiiler von Yasutanrz - hinrei-
chend informiert hat (vgl. 341). Die drei genannten Bereiche konnen dem Leser die
Lektiire verleiden und dahin fiithren, daB Z. auch da nicht gehdrt wird, wo er Bleibend-
Giiltiges ausgesagt hat.

Da ich eine positive Wiirdigung fiir eine groBere Leserschaft vorgenommen habe (vgl.
Christ in der Gegenwart (Freiburg) 33 [1981] 357f.), kann ich mich hier kurz fassen. Z.,
der ein Konvertit zur katholischen Kirche ist, ist von der umfassenden Katholizitit des
katholischen Glaubens iberzeugt, sicht die Wichtigkeit der Beschaftigung mit der
Mystik im Verlangen nach Wiedergewinnung dieses Grundelementes im menschlichen
Leben und ist zugleich von der Konvergenz des Geistes in allen Religionen zutiefst
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tiberzeugt. Er beachtet die Unterschiedenheit in den religiosen Wegen bei grundsitzli-
chem Streben nach Harmonie. Die Formel fiir sein Buch findet er im 1. Kap. des 1.
Buches des ,Traité de Pamour de Dieu” von Franz von Saies: ,Einheit in Vielfalt oder
Vielfalt in Einheit . .. dissonante Harmonie — ...harmonische Dissonanz“ (11). Z.
betont zwar, daB das Christentum seinen Bezug zur Mystik weitgehend verloren hat und
daher viele westliche Menschen nach den asiatischen Religionen Ausschau halten, doch
ist fiir ihn das Christentum als Religion der Menschwerdung Gottes nicht einfachhin
eine prophetische, sondern immer auch schon eine mystische Religion (vgl. 38).

Von hier aus verwundert es nicht, dah Z. nach den Tendenzen in den asiatischen
Religionen sucht, die das Auge fiir das Kommen Gottes in dieser Welt offnen. Er
unterscheidet drei Arten mystischer Erfahrung: (1) die Naturmystik, in der das subjekti-
ve Ich mit dem kosmischen All verschmolzen erscheint, (2) die Isolationsmystik, in der
die ewige Seele von allem in Raum und Zeit Existierendem isoliert zu sein scheint, (3)
die Mystik der Gottesliebe, die Ekstase ewiger Liebe (vgl. 77f.). Alle drei Arten findet Z.
im Hinduismus wieder. Folglich ist einmal auf die Unterscheidung von Monismus,
Pantheismus und Monotheismus, sodann auf das Ringen um das Verhiltnis von Geist,
Selbst und SelbsthewuBtsein und Materia zu achten. Der entscheidende Ort, an der die
Geburt Gottes sichtbar wird, ist die Bhagavadgita. Wichtig sind in diesem Kontext das
Verstiandnis des Nirvana als radikaler Loslésung und Unabhéngigkeit von allen Dingen,
die aber noch nicht ohne weiteres mit der Erfahrung geschenkhafter Zuwendung und
Liebe eines Gottes gleichgesetzt werden darf (vgl. 157ff.). Z. faBt seine Einsicht in die
Kapiteliiberschrift ,Gott transzendiert Transzendenz® (156). An dieser Stelle hitte ein
Vergleich mit der Gnadentheologie etwa K. Rauners vertiefend und klirend wirken
kionnen. — Zu Recht polemisiert Z. gegen eine falsche Grenzziehung zwischen einer
Betonung des Personalen auf christlicher und einer scheinbaren Geringschitzung des
Personalen auf hinduistischer Seite (vgl. 168-172.189f.361f.). Ahnlich wie K. Nisurrani
(vgl. mein Buch: dbsolutes Nichts 181f.) spricht er den heiligen Geist als Grenzfall einer
Personrede an, wie er auch auf die ,Unpersénlichkeit Gottes etwa bei Ps-pionysios
aufmerksam macht (vgl. 361 und 170). Fithren die Religionen Indiens den Menschen
gleichsam auf den Gipfel (vgl. zu Buddha: 359), so kann doch der Gipfel nicht der
Endpunkt sein, sondern gehort zu den vollkommenen Religionen die Riickkehr in die
Welt. Die Einstellung zur Welt, zur Materie, durchzieht als wichtigstes Thema vor
allem den zweiten Teil des Buches, wo sich Z. zunichst mit den Religionen Chinas und
dann mit den Umweltreligionen des Christentums befaBt. Neigt der Taoismus zur Welt-
flucht, so bemiht sich der Konfuzianismus um die Schaffung einer hiéheren, einer
moralischen Ordnung. Tm Umkreis von Materie, Schuld, Siinde, Uberwindung des
Bosen bewegen sich die letzten Kapitel. Z. lenkt dabei den Blick immer stirker auf die
Mystik der Zukunftshoffnung, den Mystiker der Materie ebenso wie des Geistes und der
Evolution Teilhard de Chardin, der nach seiner Ansicht mit seinen Visionen nicht nur
die Religionen zur Erfillung bringt, sondern auch die Prophetien eines Marx und
EnceLs iiber eine zukiinftige Gesellschaft. Z’s letztes Buch stellt — in vielfacher Hinsicht
- einer Herausforderung dar.

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Josers PATHRAPANKAL CMI Dharmaram College,
Bangalore 560029, India - Dr. Gorrrriep Rotaermunnt, Winzerstr. 16, 7100 Heilbronn -
SDr. Frirz Koster SAC, Pettenkoferstr. 26-28, 8000 Miinchen 2 - Prof. Dr. ApeL-TH
Kuoury, Buchenallee 35, 4401 Altenberge - Dr. Jonn May, Kosliner Str. 51, 4400
Miinster - Dr. Tuomas Mooren OFMCap, Kapuzinerstr. 27, 4400 Miinster
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“EXTRA VEDOS NULLA SALUS”

Observations on Religious Plurality from the Perspective of Resistant Hinduism

by Richard Fox Young

Whatever may be alleged to the contrary — and much indeed has been
claimed that contradicts what follows — Hinduism’s recognition of religious
plurality is a concession that was granted with evident reluctance at a
relatively late stage (we do not know precisely when) in the course of that
religion’s historical development. As recently as the sixteenth century, when
the Vedantic doxographer MADHUSUDANA SARASVATI composed the Prasthana-
bheda, a treatise which harmonized the six philosophical schools (dag's'ana.s) in
such a way that five of them were hierarchically subordinated to SANkaRrA’s
Aduvaita (Nondualism), it was still possible to exclude religions of non-Indian
origin from serious consideration, despite the existence of Islam and
Christianity in India for centuries by that time. The text records the
consternation of an imaginary interlocutor, who asks how the Prasthanabheda
can justify this omission. MADHUSODANA’s retort is succinct and uncompromis-
ing: mieccha (barbarian, non-Hindu)' religions are irrelevant to orthodox
Hindus “because they are heretical” (lit., “outside the Veda”, vedabahyatvat)
and “inefficacious with respect to the goals human endeavor” (purusartha-
nupayogatvat). Only Hinduism in its diverse subgroups, then, is a moksadharma,
a religion that leads to deliverance. So exclusive did this pronouncement
seem to PauL DeusseN, the German Indologist who translated this text, that he
bracketed an editorial interjection: extra Vedos nulla salus (1906:46).

MADHUSUDANA’S stance toward religions of non-Indian origin is symptomatic
of a traditional stream of orthodoxy that continues even now to influence
certain Hindu circles. We must recognize that intellectually-minded Hindus
do not always interact with other religions in a uniformly positive manner,
otherwise we will oversimplify the ways in which Hindus theoretically resolve
dilemmas that are generated by religious plurality. Moreover, our pastoral
advice to believers engaged in dialogue will misrepresent the range of
attitudes, from accommodation to resistance, fostered by these various
theologies of religion.

RELIGIOUS PLURALITY IN PREMODERN INDIA

Hindus are nowadays reputed to be ecclectic where matters of religion are
concerned. This has not always been the case; nor is it exaggerated to say
that this congenial notion, while sometimes accurate with respect to individu-

) Coming from the verbal root mlecch, to stammer or babble, mieccha connotes social
inferiority based on linguistic ineptitude (cf. Latin barbarus and Skt. barbara). Mlecchas,
then, are foreigners who do not speak Sanskrit (for a thorough discussion, see HALBFASS,
1981:195-221).
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als, has assumed the proportions of a myth to which Indians and Occidentals
alike have become accustomed.

It is seldom recognized that Hinduism came to grips with the reality of
religious pluralism only after a gradual and arduous process that concluded
in the early modern period (beginning not long before, or coincident with,
the advent of European colonialism). Until then, a number of factors
prevented Hindus from seeing beyond their own religion and others of
Indian origin, such as Buddhism and Jainism. Among the social impediments
that militated against relations with religions qua religions, were prohibitions
sanctioned by Dharmasastras (quasireligious lawbooks) limiting contact at any
level with mlecchas. The Visnudharmasitra (64.15) and the Vasisthadharmasitra
(6.41) unequivocally warn Hindus against speaking with non-Hindus and
prohibit them from learning foreign languages, both prerequisites for
dialogue. Contact there had to have been, as the record of Hindu expansion
into Southeast Asia indicates and as does the assimilation of Babylonian and
Persian astronomy into siddhantic (scientific) literature in ancient times.
However, it must be understood in this connection that Hindus are able to
distinguish between levels of truth, between knowledge which may be
adopted and that which may not. Secular knowledge (laukikavidyd) concerns
mundane truth, science especially but also other fields of human concern.
Divine knowledge (alaukikavidya), on the contrary, is Hinduism’s exclusive
domain and should not be acquired apart from the Veda, Sruti (revelation)
and Smti (traditionally authoritative scriptures). It appears, then, that Dharma-
Sastric sanctions against relations with mlecchas (and Christians, a fortiori, are
mlecchas) were observed most scrupulously at the alaukika level but were less
functional where laukika matters were involved. A mleccha who could fire a
better pot or predicted eclipses more accurately might be consulted seriously,
but odds were against the reception of a mleccha who propagated doctrines
that deviated from the Vedas.

As for specifically religious or philosophical factors militating against
recognition of religious plurality, reference has already been made to
MapHusopaNa's flat refusal to discuss mleccha doctrines even in passing. The
same author in a different text, the Vedantakalpalatikd, even went so far as to
claim that men of other faiths do not desire salvation (Murty, 1959:51).
Included in that category were not only Jains and Buddhists, but also groups
usually considered orthodox, such as Vaisesikas, Naiyayikas and Vaisnavas.
Presumption was altogether against mleccha religions, and the reason why can
be partly discerned by referring to Mimamsa, the classical darsana specializing
in Vedic exegesis and to which Vedantic authorities in particular are
indebted. Without entering into detail here, the cardinal tenet of Mimamsa is
the dogma that the Vedas are eternal (nitya) and unoriginated from a
personal source, whether human or divine (apauruseya).

KumAriLA BHATTA, a classical Mimamsa apologist who applied these dogmas
to the Buddhist canon, exemplifies the extent to which this darfana could
obstruct interreligious dialogue. In the Taniravaritika he maintains that
dharma (“duty” along with a wide range of derivate meanings) can only be
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apprehended by means of the Vedas. Yet Hinduism recognized the value of
traditional teachings, Smrti. Many scriptures claim to be Smrti, including some
written by Buddhists. The question arises whether or not they, too, are
authoritative. KumArILA cautions that these so-called Smrtis contradict the
Vedas on a number of points, and are therefore unacceptable to orthodox
Hindus. Besides, the Buddha was not a brahmin and usurped brahminical
prerogatives when he began to propagate a new Dharma. What little truth
the Buddha conveyed does not redeem the whole, which KumArLA dismisses
as “milk placed in a vessel of dog skin”. Once the Vedas and authenticated
Smrtis are studied, why look farther afield?

If Buddhist scriptures are objectionable on this basis, the Bible, Koran and
other allegedly revealed texts are relegated, a fortiori, to an inconsequential
status: limited truth overwhelmingly adulterated with falsehoods. Finally, one
should bear in mind that KumAriLa's position was by no means idiosyncratic;
his stand was acknowledged by all leading Vedantic authorities, including
RAMANUJA and SANKARA, the latter of whom is widely — and mistakenly —
thought to have provided the philosophic foundation for Hindu tolerance of
other religions (e. g., see PuHAkka, 1976:50—61).2 Having himself reviewed the
Mimamsa position, K. S. MurTy warns that “modern exponents of Hinduism”
assert that all religions are true “only on their own authority and do not
represent the orthodox Hindu tradition” (1959:219). Indeed, in the premod-
ern period, when Hindus were still subject to a pervasive and — from the
interreligious point of view — stifling Hinducentric bias, it was hardly possible
for them to think about other religions gua religions, much less whether or
not they can all be true.?

For reasons not yet entirely explicable, the force of these social and
philosophical sanctions began to diminish — but never entirely to disappear —
during a period of indefinite length before the advent of European coloni-
alism. In another place I have tentatively traced this unprecedented but still
relative openness to the successful outcome of a longstanding effort on the

? Among leading classical authorities, only the Naiyayika JAyaNTA BHATTA systematically
reflected upon the possibility that other Indian traditions (dgamas) are authoritative
in matters of religion (see Harsrass, 1981:416-18 and Wezier, 1976:329ff). One can
only conjecture whether or not Javanta would have treated religions of non-Indian
origin as cordially as he did Jainism and Buddhism.

® Here it is instructive to note that the premodern Hindu did not refer to himself as a
“Hindu”, a word which came into Western usage via a Persian corruption of “Indus”,
but rather as an drya, a term connoting racial origin rather than religious affiliation.
Neither was there a word corresponding to “Hinduism”, for Hindus knew of nothing
else from which to distinguish their religion. Hindu and hindudharma first occur in
Bengal in late seventeenth-century Vaisnava texts, where they function as terms that
differentiate sociologically but not ideologically between Hindus and Hinduism and
Muslims and Islam (O’CoNNELL, 1978:843~44). Hindutva (lit. “Hinduness”) and Sanatana
Dharma (the Eternal Religion), two of the expressions most commonly used by Hindus
nowadays, are both of recent origin, were first used on a wide scale by reform
movements (especially the Arya Samaj), and were popularized, particularly the latter,
by a foreigner, the nineteenth-century theosophist ANNIE BEsANT (HaLBFASs, 1981:398).
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part of certain minorities, particularly Jains and Tantrists, to distinguish their
doctrines and cultic practices from others by means of the term dharma
(Young, 1980: 87-95). “Religion” has not always been connoted by this word.
According to traditional usage, it is closely connected with vidhi, an injunc-
tion, prescribed action or duty. Its basic sense is prescriptive, not descriptive.
However, in order to establish their separate identity, Jains began to refer to
their prescribed cultic behavior, their theology and philosophy, in toto, as the
Jainadharma. The word dharma then approximates the Western understanding
of thréskeia, veligion. Dharma no longer referred only to what had to be done
and what had to be believed in order to carry out those injunctions, but also,
in a descriptive and almost anthropological sense, to Jainism itself, its praxis
and credo (hereafter, Dharma qua religion is not italicized) . Dharma appears
then to have been assimilated into Hinduism, which was also beginning to
see the value of denominating itself. In any event, the transformation of
dharma into Dharma was virtually complete by the early nineteenth century
when Christianity became a leading contender in the indian religious context,
and by then it was natural for pandits to refer to Christianity as the
Khystadharma.*

Not geographical isolation but centripetal forces of their own making drew
Hindus toward one center and deflected them from others. The religious
universe of many Hindus continues to be Hinducentric. How could it be
otherwise when for centuries premodern Hindu authors, whether writing in
Sanskrit or in regional languages, consistently declined even to cursorily
discuss the doctrines of non-Indian religions, though they had access to
them? Hindu apologists were content to repeat ad infinitum the arguments of
their predecessors against long-dispersed Jain and Buddhist adversaries. In
this connection it is worthwhile to take note of the often heard accusation
that the Syrian Christians in South India never made significant inroads
among their Hindu neighbors. This distressing failure has been attributed to
their reluctance to evangelize and to their fear of being absorbed into the
larger community (NenL, 1976: 52). Perhaps this was so, but Hindus at that
juncture were unprepared to acknowledge Christianity as an authentic
Dharma vis-a-vis their own. Even the adaptive Jesuit RoperTo pE NoiL fared
no better; for, despite his erudition, his brahmin partmers-in-dialogue were
more interested in ascertaining whether by their standards he was a true
sannyadsi than in whether his theology contributed to theirs. When Hindus
finally awakened to the reality of religious pluralism, their strength had

* The Mahanirvanatanira, speculation about the date of which varies widely, uses dharma
in the broad sense of “religion” (see 14.117, 187, 189). It also takes for granted the
possibility that non-Hindus can convert to its tantric formulation of Dharma — an idea
previously unthinkable. For these and other reasons, J. D. M. Derrerr thinks this
treatise was composed late in the eighteenth century when Christianity had already
penetrated throughout Bengal, where the text originated (1968:146). If this was indeed
the case, it would be additional evidence that the concept of religious plurality did not
develop organically in Hinduism.
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already been dissipated by internecine rivalry. It was too late to challenge
Christianity effectively.

Consequently, Christianity established itself throughout much of India
during the early nineteenth century without encountering significant doctri-
nal opposition from Hindus. Quite to the contrary, certain residents of the
cosmopolitan centers, Calcutta, Bombay and Madras, had become dissatisfied
with traditonal Hinduism, which they blamed for the national malaise, and
were therefore receptive to imported ideologies. Ram MonuN Roy (1772-1833),
KesHUB CHANDRA SEN (1838—1884), BANKiM CHANDRA CHATTER]I (1838—1894), VIVE-
KANANDA (1862-1902) AurosmNDO GHosE (1872-1950), M. K. Ganphi (1867-1947),
S. RADHAKRISHNAN (1888-1975) and a host of other neo-Hindus drew their
ideas of religious, ethical, social and political values not from their native
religion but from outside, and often from Christianity — although this
exchange is sometimes mistakenly called modernization rather than Western-
ization (HAcker, 1978: 607). This alliance, uneasy originally, is now second
nature to certain Hindus who have in large part broken with tradition, half
assimilating Western ideologies or Christianity instead.

Westward-turning Hindus constitute what is now commonly called, espe-
cially in Christian parlance since PAUL DEVANANDAN's time, “renascent” Hindu-
ism. Were one to judge from the quantity of literature on this subject, one
might think renascent Hinduism had superceded all other varieties of
intellectual response to Christianity. This misapprehension is reinforced by
our tendency to favor “renaissances”, whatever they may be, and to look
askance at forces that hinder them, as if they would compel Hinduism to
retreat into a Dark Ages tantamount to our own. I therefore deliberately
juxtapose “renascent” with “resistant” Hinduism in the hope of demonstrat-
ing that the Hindu response to Christianity and religious pluralism has
indeed been multiform; furthermore, so that the discord sometimes evident
in interreligious relations today will be understood in relation to doctrines
that are central to orthodox Hinduism, for resistant Hinduism is orthodox.

CHRISTIANITY’S PLACE IN HINDU SCHEMES OF DHARMA

We now begin to scrutinize more thoroughly resistant Hinduism'’s diverse
interpretations of religious plurality by taking as our point of reference a
particular Hindu-Christian confrontation that occurred almost simultaneously
in three geographical regions of early nineteenth-century North India. What I
designate here as the Matapariksa Controversy derives its name from the title
of a Sanskrit treatise first published in 1839 by a Scottish Indologist, Joun
Mumr (1810-1882), whose portentious — or pretentious — purpose was to
demonstrate Christianity’s truth and Hinduism’s errors. The Matapariksa (An
Examination of Religions) was based upon the rationalistic Paleyan apologet-
ics of the last century, buttressed by Mur's formidable knowledge of original
Sanskrit texts. Other reference points could have been selected: for one, the
early eighteenth-century correspondence between Malabarian brahmins and
BARTOLOMAEUS ZIEGENBALG (1682-1719), a Lutheran missionary stationed at
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Tranquebar, and, for another, a series of acrimonious public debates in
Bombay during the 1830s between Hindus and another outstanding missio-
nary apologist, Joun WiLson (1804-1875) (for detailed summaries of both, see
Younc, 1980: 16:27). The Matapariksa Controversy is focused upon here
because it is the earliest instance of Christian dogmas systematically critiqued
from an orthodox Hindu point of view, fitted into an overall theory of
religious plurality, to which there is access through documents in an Indian
rather than European language. And not just any regional language — few at
that time were adequate for this kind of argumentation — but Sanskrit, the
traditional medium of discourse for Hindu theologians and philosophers.
Murr addressed his audience in their own sacred cadences, utilizing terminol-
ogy that missionary predecessors had appropriated from classical Sanskrit
(see Younc, 1979: 205fF, or 1980: 30—59). Despite his sophisticated hermeneu-
tics, Mum antagonized three orthodox Hindu pandits, who responded with
their own apologetical treatises, also in Sanskrit. Christianity’s origin and
function in each pandit’s scheme of Dharma is analyzed below in chronologi-
cal sequence.’®

The Matapariksasiksd (a lesson for [the author of] the Matapariksa)

First to defend Hinduism against MuR's aspersions was a Maharashtrian
named SuBAji BAPu, a progressive jyotisa (astronomer) living in Malwa (now
part of Madhya Pradesh), who enjoyed British patronage as the author of
several treatises introducing Copernican astronomy and modern physical
science to Central India where Puranic pseudoscience still prevailed. An
ardent modernizer where laukika matters were concerned, SusAji took offense
when Mumr attempted to discredit Hinduism’s alaukika verities. From his
British patrons he was willing to learn science but not religion, as we see in
the following translated extracts, written in 1839:

A) Worship him, the universal Atman, true Lord, who is honored as the “Buddha” in
Buddhism, “Jina” in the Jain scripture, known by the name “Christ” in Christiantity
and as “Allah” in Islam, and by the names “Arka”, “Prathamesa”, “Sakd”, “Girisa”,
“Sri” and so forth in the [Vedas], various Tantras and Puranas.

B) Everyone’s religion teaches that there is some world-creator. All people worship
and consequently attain him. Everywhere God grants scriptures for the sake of the
human intellect. [However,] no one who has not understood them in due order by
means of a guru is released.

C) In the Kali Age (the fourth and most degenerate stage of the Hindu time cycle),
whosoever spurn their respective scriptures are sinners, even though they be brahmins
and the like, for everyone’s native religion is always conducive to felicity.

D) It is not said that men who follow other religions are competent for the Vedic
marga. This is why [Visnul would be displeased when someone spurns his native
religion.

E) When men who dwell in various quarters are going to a certain city, in no way
whatsoever would they reach that place by travelling on the very same path. Likewise,
those men, whom the all-creator made to possess different qualifications (adhikdra) and

® The Sanskrit originals to which the following translations correspond are available in
Young, 1980: 258-266.
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put into different situations, would be unable to attain God by means of any single

path.
F) Listen you disciples of Christ! . . . one should not revile another person’s religion.
Moreover, one should not spurn one’s own religion. ... For each person his native

religion is best; the same religion might be perilous for another person. Now,
therefore, praise be to those who worship (Visnu) according to their native religion
without reviling others.

Do these passages coincide with the ill-defined formulations of the Hindu
approach to religious plurality, often heard nowadays especially in connec-
tion with neo-Hinduism, that all religions are equal, one, true and the
same?r®

According to these extracts, the first formulation, all religions are equal, is
meaningful only in the limited sense that all Dharmas are paths or
approaches (mdrgas) leading toward divine reality. All revealed scriptures,
whether the Bible, Veda, Koran, or the Jain and Buddhist canons, derive
from the same source (in Susaji’s case, Bhagavan, or Visnu). It does not follow,
however, that they are equal and interchangeable in terms of meaning, truth
and value; for each one corresponds to the competency and qualifications of
a particular group, nation or race, which themselves are by no means
identical. The common denominator between religions is that they all lead
toward God. But some fall short of their goal because, unlike Hinduism, they
do not have trained preceptors (gurus) to point the way and thereby actualize
the salvific potential that is in them all. The corollary is that God looks
askance at conversion because exchanging one Dharma for another contra-
dicts our created nature, which Visnu, as preserver of the universe, is charged
with overseeing.

To say that all religions are one also misrepresents Suiji's position. Space
does not permit even a cursory description of the pandit’s arguments against
Christianity. Let it suffice that he judged it to be different from Hinduism and
false as well (see Younc, 1980: 163—94). A more exact formulation is that
religions are identical with respect to purpose. Each one is “conducive to
felicity” (freyaskara), but the Sanskrit is ambiguous, meaning either mundane
felicity or salvation. SusAji does not deny that religions are mutually contra-
dictory, but rather affirms that the differences between them correspond to
disparities in human nature. Hence the Hindu law of religious traffic, that all
roads, no matter where they commence, converge at the same destination —
or at least come close. As visitors to Calcutta know, only one bridge, the
Howrah, spans the Hooghly, but another, unfinished, extends partway over
the river. Other religions stand in the same relation to Hinduism: it alone
conveys believers all the way across samsara, the transmigratory world.

Nor can one say without qualification that all religions are true. SusAji
considered differences between Dharmas to be real rather than apparent.
Vedic truth is self-verifying (svatahpramanya), whereas biblical teaching must
be tested against the Veda before its veracity can be confirmed. Christianity

¢ For aspects of the following analysis I am indebted to an article by A. SHArMA, 1979:
59fF.
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is a roundabout route to the truth in its absolute purity. More confusing still
— at least to those who are accustomed to think that a thesis and its antithesis
cannot both be true — is that Visnu contradicts himself, not from perversity
or partiality but out of concern for our competence in grasping abstruse
truths, when speaking to Hindus on the one hand and when addressing
Christians on the other. It would be mistaken, then, to confuse the truth itself
with the paths leading to it.

Lastly, it cannot be that religons are the same. SusAji ruled out the
possibillity that they are identical either in terms of content, value or truth;
only their function, purpose or goal is comparable. A proviso is again added:
Hinduism surpasses other Dharmas because of its superior insight into their
unity (aikya) as paths tending toward the same end. Others may think that
religious affiliation is arbitrary at birth and that it can be transferred from
one Dharma to another; Hindus know that birth is not accidental but accords
with previously acquired karman. The homiletical extract F therefore wisely
counsels us not to disparage anyone’s native religion. But is there not a note
of selfcongratulation in exclaiming “Praise be to those who worship Visnu
according to their religion without reviling others”? For Susiji it is Hindu-
ism’s profound grasp of the compatibility (avirodha) between all religions,
insofar at their function is concerned, that enhances its prestige and
diminishes theirs. Hindu Dharma, to paraphrase OrweLL, is the most equal
among equals.’

The Matapariksottara (an answer to the Matapariksa)

Less than a year later, in 1840, HARACANDRA TARKAPANCANANA, a Calcutta
resident, radicalized what had theretofore been a quiet and sober dialogue by
including in his book a canard impugning the Virgin Mary (she was, he
claimed, a temple whore) and slanders against Hindu Christians, as converts
were then called. Underlying this blatantly pugilistic treatise, however, are
several presuppositions that are unquestionably orthodox.

The first concerns Hinduism’s undeniable antiquity, which in apologetics
translates into the dictum that “older” equals “better”. Mum had argued, as
many others also have, that, whereas the historical origins of Hinduism are
virtually unknown, the lineaments of Christianity’s development are there for
historians to at least discuss, even if not agree upon. If the audience is
orthodox Hindu, such reasoning is unpersuasive; for the Bible, a mere

7 Lest it be thought that Susajt's reflections on religious plurality have no resonances in
the modern period, I quote from Swami B. H. Bon MaHARA], a leading Hindu traditional-
ist: “A fallen soul . .. must approach a spiritual master in order to know the real
truth. This means that an individual must have developed through practises in various
births a given degree of intellectual and moral maturity before he or she can aspire to
understand, practise, follow and realize absolute knowledge. . .. It is because of this
thar (Hinduism) has never been proselytizing or converting others into its fold. One has
got to go through many births . . . in religions of partial or relative truths before one is
born with the requisite intellectual and moral eligibility (adhikara) to practice (Hindu-
ism)” (1965: 2-38).
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nineteen-hundred-odd years old, is nothing in comparison with the Vedas,
which they believe are eternal. During the periodic dissolutions of the
universe (pralayas), the Vedas are retained in the creator Brahma’s memory,
then rerevealed to the rsis coincident with each regeneration of the phenome-
nal world (cf. the scholiast KuiLoka BHATTA on Manu 1.23). This dogma is
founded on the Veda and must not be doubted. For the Bible to originate
within a specific time frame is enough to convince orthodox Hindus that it
lacks prestige - like a sudden best seller that soon disappears from the charts
and is forgotten. HaracaNDRA therefore argues: “Only that religion is true
which has prevailed on earth since the time of creation, and not one which
arose subsequently.”

If the Hindu Dharma takes precedence over all others because its Vedas
are eternal, who, then, has access to them? What hope is there for mlecchas,
who by definition are ignorant of Sanskrit? In scrutinizing resistant Hindu-
ism’s standpoint, one must be cautious, for the issue of access to the Vedas
has been obscured by modern Hindu universalism. An apposite example is
the often-cited interpretation of Bhagavad-Gita 4.8: “For the protection of the
good, for the destruction of evil-doers, for the setting up of the law of
righteousness, I come into being age after age” (ZAEnNER, 1969: 184). Only an
exegesis influenced by neo-Hinduism would see in this passage references not
only to Krsna but also to Buddha, Christ, Mohammad, Nanak, etc. In such an
interpretation, access to the Vedas is irrelevant because they are no longer
unique. Visnu, embodied in Buddha and others, reveals himself through the
scriptures associated with them. But for HaracanDrA the Vedas are indispens-
able and irreplaceable. Contemporary thinkers are entitled to their opinions
about the Gita’s catholicity, but they should not attribute their private views
to the orthodox Hindu tradition. HaracaNDRA could not have endorsed them,
and his second presupposition explains why.

At the time fo creation, only four castes (varnas) could be created. Brahma made for
them the character of good dharma (virtue or duty). How could the eternal Vedic
religion be observed by yavanas (non-Hindus or mlecchas), who have fallen from their
dharma on account of corrupt conduct? The character of dharma consists of ten
elements: constancy, patience, self-control, avoidance of thievery, purity, restraint of
senses, devout thought, knowledge, truth, and supression of anger. Thus, their entire
lives lived in accordance with these general dharmas, they become eligible (adhikarins)
for (Vedic) Dharma, having become Hindus (hindutvam prapya) in a subsequent birth.

As Christian yavanas or mlecchas, we have forfeited soteriological privileges
that we once had when, in previous existences, we were Hindus. Haracandra
does not explicitly say why we have been deprived of our former status, but
two reasons are commonly adduced: either we are the offspring of illicit
marriages (e.g., between ksatriya fathers and sidra mothers) or our ancestors
performed prescribed rituals without consulting brahmins. Consequently we
live outside the varnasrama system (caste and stages of life) and are excluded
from initiation (upanayana), a prerequisite for Vedic studies. Manu 12.33-43
relegates us to famas, the worst of three constituent elements of all phenome-
nal reality. Tamas implies the dark side of human nature, ignorance,
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sensuality, covetousness, sleepiness, pusillanimity, cruelty, atheism, inatten-
tiveness and the like: “Elephants, horses, §zdras, and despicable barbarians
(mlecchas), lions, tigers, and boars (are) . . . caused by (the quality of) darkness”
(12.438; Biihler, 1969: 493).* We could hardly be more handicapped.

Compared with the sophisticated demeanor ({istacara) of twice-born Hindus,
our conduct as yguanas is ill-bred and contemptible (dustacara). But we may at
least improve our lot by observing certain very ordinary duties (sadharana-
dharmas), patience and so forth. Though these are not-the particular duties
(visistadharmas) practiced by Hindus, they will nonetheless debarbarize us and
prepare us to reenter the Hindu Dharma. Christianity, then, is a kind of
purgatory in which we acquire merit so that we may regain our original state
of grace. But this transition cannot occur within the space of a single lifetime:
death must intervene followed by rebirth as a Hindu.

HaracanDra’s scheme of religious plurality is unequivocally indocentric.
Before attaining moksa, one must acquire Hindu-ness (hindutva) by being born
in India, also called karmabhimi, which means the country where one can
forestall adverse karmic repercussions, undergo upanayana and acquire the
true knowledge necessary for breaking out of the cycle of repeated birth and
death (samsara). In the religious cosmography of the Hindus, karmabhumi does
not coincide with the borders of modern India; but what matters is that
salvational prerogatives are geographically limited. The idea has a strange
hold even on neo-Hindus, including M. K. Ganps, who once said “For me
there can be no deliverance from this earthly life except in India. Anyone
who seeks such deliverance . . . must go to the sacred soil of India” (NarrAuL,
1977: 156).

The Sdstratattvavinirnaya (A Verdict on the Truth of the Scriptures)

From 1844-45 the Matapariksa Controversy entered into yet a third phase
when Mumr’s book fell into the hands of a Benares pandit, NiLAkANTHA GOREH
(1825-1885) who — commdenta]]y later became, under his baptIsma] name
NenemiaH, one of the last century’s most respected Indian Christian thinkers.®
Spending these years as a formidable apologist for resistant Hinduism,
NiLAkANTHA subjected Christianity to long-disused but once common Puranic
interpretations of Antidharma. Accordmg to this idea, a retributive god
becomes a false avatara (mohavatira) in order to foist erroneous scriptures
(tamasasasiras) and false religions (mohadharmas) upon certain hapless sinners
who have merited his wrath.

® Tamas, which is here more descriptive than insulting, can in other contexts excite
anger and resentment. When Daksa affronted his son-in-law, Siva, saying he was full of
tamas, Siva cursed and obstructed him throughout a number of rebirths (see Siva
Vayaviya 1.18.4-59).

? Scant attention has been paid to Gorexrs preconversion Hindu background, both by
his hagiographers, to whom he was merely a brahmin trophy, and by contemporary
writers such as R. Boyp (1969) and B. Parapkar (1969), who have at least done justice to
him as a pioneering Indian Christian theologian. A detailed analysis and translation of
NiLAKANTHA'S critique of Christianity are available in Younc, 1980: 163—-221.
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Now, whichever Smrtis orthodox Hindus ought to shun and revile, God created so
that sinners will be punished. . .. These bad religions are made for their punishment.
Only sinners . .. take pleasure in them. Again and again into a foul hell God flings
filthy-minded rogues who delight in depraved behavior. ... This truth God plainly
teaches through the scripture: those Smrtis are made in order to punish wicked people.
For this very reason, those who acquiesce to God’s instruction, performing meritorious
deeds faithfully, do not believe in those Smrtis.

Christianity, then, is a punitive liability imposed upon us by Visnu because
of our accumulation of adverse karman, the residue of unspecified egregious
sins (perhaps the ones noted earlier, sensuality, etc., which stem from tamas).
The Smrtis non-Hindus are deceived into believing include not only the Bible
but all non-Vedic scriptures, the Koran, the Pali canon, the Adi Granth, etc.,
and in all probability certain Hindu texts of questionable orthodoxy.
Although his presuppositions are wholly out of alignment with neo-
Hinduism’s, NiLakantHA’s hostility toward other religions had ample prece-
dent, for it is clearly reflected in the devices Hindus were accustomed to use
when accounting for differences between themselves.

Hindus nowadays boast that they are broadminded enough to include the
Buddha among Visnu’s ten avatdras. Few are they who recognize that this
concession was granted only after Buddhism ceased to pose a serious threat
to brahminical hegemony. At a safe distance, Hindus can now afford to
tolerate him. But beforehand, according to the earliest references, the
Buddha came to earth for devious purposes. Puranic authorities originally
assimilated him to Visnu as a device meant to disable a socio-religious
community inimical to their own. Buddha was their potential nemesis, and to
disarm him they reintroduced an ancient Vedic motif, the fraudulent god.
The Visnupurana (3.17.9-45 and 38.18.1-34) elaborates this theme, also in
connection with the origin of Jainism. R.C.Hazra's synopsis (1975:24)
follows:

In ancient times the gods (devas), being defeated by the demons (daityas) in a war
which was continued for a divine year (360 human years), . .. eulogized Visnu who,
consequently, produced Mayamoha (i. €., a being whose name signifies that his powers
of delusion derive from Visnu’s creative energy) from his own body and gave him to
the gods. This Mayamoha, with his body stripped of all garments, his head shaved and
a peacock feather in hand, went to the banks of the Narmada where the demons were
living, preached to them the religion of ‘the naked’ (i. e., Jainism). . . . Next, Mayamoha
put on red clothes, painted his eyes with collyrium and preached Ahimsi (i e.,
Buddhism) to the remaining demons. As a consequence of this preaching the demons
soon gave up the Vedic religion and got weakened. Consequently they were attacked
by the gods, defeated, and massacred."

Only in the eighth century of our era, roughly two hundred years after this
Puranic passage was composed, did Buddha’s name, linked with the nebulous

'° The Visnupurana myth continues to be relevant to resistant Hinduism as it seeks to
interpret religions considered inimical to itself. Hindu-Visua, the official magazine of the
Visva Hindu Parisad (founded in 1964 to oppose the 38th International Eucharistic
Congress held in Bombay), recently published an article (Rajan, 1972: 29f.) which sees
in this passage not only allusions to Buddhism and Jainism but also to Islam and
Christianity.
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Mayamoha, begin to appear in Puranic enumerations of Visnu’s periodic
incarnations (e. g., Bhagavatapurana 10.40.22a: “Glory be to the Buddha, the
pure, the deluder of the Daityas and Danavas” [the demons who became
Jains and Buddhists]). Just as Visnu, disguised as Buddha and Jina, spread lies
in order to crush his opponents, so does he do this, according to Nilakantha,
through Jesus Christ, the latest in a long succession of mohavataras indoctrinat-
ing God’s enemies into mohadharmas.

NirakaNTHA also conforms to precedent when he relegates the Bible to the
status of tamasasastra, or a text purporting to be scriptural but which actually
is founded upon error and all the other negative connotations associated with
tamas. In so doing, he agrees with a Smrti passage authoritative to all
orthodox Hindus, Manu 12.95-96, which defines precisely what tamasasastras
are and the dangers intrinsic to them.

All those traditions (Smrtis) and all those despicable systems of philosophy (darsanas),
which are not based on the Veda, produce no reward after death; for they are declared
to be founded on darkness. All those (doctrines), differing from the (Veda), which
spring up and (soon) perish, are worthless and false, because they are of modern date
(Biihler, 1969:505).

The Manu Dharmasastra diplomatically declined to single out tamasasasiras
for condemnation. Puranic authorities, as sectarian at times as they were
ecumenical at others, did not hesitate to name them. Their lists of jndexed
Smrtis vary, depending on whether they were compiled from a Saiva or
Vaisnava bias. Padmapurana 6.263.66-70 is a typical example, wherein Indra
boasts to Siva’s wife Parvati that, at Visnu’s behest, he propounded numerous
tamasasastras, including even some that are usually considered orthodox
(among the darfanas mentioned, only Yoga and Vedanta are exempted).

Listen, goddess, while I declare to you the tamasa works in order; works by the mere
hearing of which even wise men become fallen. First of all, the Saiva systems, called
Pasupata, etc., were delivered by myself. Then the following were uttered by brahmins
penetrated by my power, viz., the great Vaisesika system by Kanada, and the Nyaya,
and Sankhya, by Gotama and Kapila respectively. Then the great system, the
Purva(mimamsa) was composed by the brahmin Jaimini on Vedic subjects, but on
atheistic principles. So too the abominable Carvaka (materialist) doctrine was declared
by Dhisana, while Visnu, in the form of Buddha, with a view to the destruction of the
Daityas, promulgated the false system of the Buddhists (Murr, 1868:202).

This is a peculiar specimen of ad hominem argumentation indeed:
contrary creeds are denounced by associating them with fradulent avataras;
but all this conniving and scheming is in fact Visnu's, the one who is
responsible for maintaining an overall balance between good and evil.

For all his remonstrances against other Dharmas, NILAKANTHA’S unremitting
hostility is not without its ambiguities. A curious ambivalence appears when
the extract translated earlier is compared with the prologue, addressed to
Visnu: “Lord Srinivasa do I worship, whose lila (cosmic sport or Krsna’s
dalliance with the cowherd women of Vrndavana) is beyond our understand-
ing, whom (all) people worship in various ways, though their competence to
do so may differ.” As Christians we are destined to suffer in a series of foul
hells without respite. Nevertheless, in a strained and indirect sense, we, too,
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worship Visnu, for in him all other gods — including deceptive avataras —
subsist. What distinguishes us from Visnu’s more privileged worshippers is
our sinfulness, which has disqualified us from the soteriological prerogatives
that are theirs alone to enjoy."

THE Basis OF RELIGIOUS PLURALITY

In order to extrapolate general principles from these three disparate
schemes of Dharma, we must return to MulrR’s Matapariksa. As a pomt in
Christianity’s favor, Mulr drew attention to its universal scope (samanyata), its
inherent inclusiveness and expansive power. Whereas the Hindudharma is
restricted to those who are fortunate enough to be born as Hindus, the
Khrstadharma can be embraced by anyone; for God endows us all with the
same psycho-social nature and identical prerogatives.

It is symptomatic of resistant Hinduism that these pandits made no
counterclaim to the same effect. At least on this they agree: Dharma is not
universal but particular and exclusive. It could not be otherwise; soteriologi-
cal privileges are measured by social status, which non-Hindus, being
excluded from the varnasrama system, do not have. Among mlecchas there are
either those who fail to actualize the salvific potential in their native religion
because they are not instructed by qualified preceptors (cf. Susaji), or those
who are now acquiring merit in order to be reborn as Hindus (HARACANDRA),
and still others whose transgressions will be recompensed in a series of
hellish existences (NiLAKANTHA). In each case Dharma yields results exactly
commensurate with its adherents’ qualifications.

Plurality in religion is intrinsic and purposeful because birth and the
abilities and prerogatives acquired then are not fortuitous but proportional to
the karman accumulated earlier. Karman coordinates all the facets that
determine an individual’s salvific privileges. The Sanskrit shows how these
ideas synchronize. Much is connoted by the unmanageable term adhikara,
used by all three pandits English can express it only by means of a wide
range of words, from “capacity”, “ability’” and “competence” to “eligibility”,

“right”, “entitlement”, etc. No one is entitled to give up his native Dharma
for another because no one is mentally competent to do so. Individuals are
cerebrally equipped to understand, so as to benefit from, one religion only:
the one acquired in childhood.

"! Whereas the delusion-motif has ample precedent in Hinduism, especially the
Puranas, the dogma of eternal damnation, explicit in the translated extract from
NILAKANTHA'S text, does not. Although punishment is usually considered remedial and
of limited duration, eternal damnation is a cardinal tenet of MApHVACARYA’s Dvaita-
Vedanta and of certain sectarian Puranas, such as the Vaisnava Brhanndradiyapurana.
R. C. ZaEnNEr's interpretation of Bhagavad-Gita 16.18-21 includes an excursus on this
dire possibility, but other scholars (notably F. Encerton) dispute this. On the whole, it is
difficult to see in NiLakanTHA'S “again and again” any possibility of relief from the
dismal condition to which Visnu consigns sinners.
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Yet more than bare intellectual talent is presupposed here, for adhikara is
also proportionate to social status. Even Sankara denied that §%dras can share
in the salvific privileges that belong only to twice-born Hindus (Brahmasiitra-
bhasya 1.8.34). Caste is an insurmountable handicap: §adras and mlecchas
(Christians, etc.) cannot be eligible for brahmavidya (knowledge of Brahman)
until they rise higher on the path of transmigration to another caste.
Returning to MADHUSUDANA’s Vedantakalpalatikd, men of other faiths cannot
even be interested in moksa (deliverence) because they are unable to properly
conceive of it (tatra moksasvaripam yavad visisya na nisciyate tavat tatra hasya
kamanodetu). On this basis it is not only absurd but presumptuous to invite
someone to cross over religious boundaries. Any such crossing over, then, is
an egregious overstepping; for after all, liberating knowledge is a strictly
Hindu prerogative, restricted to the upper castes."

A somewhat strident writing style has deliberately been adopted here
when presenting resistant Hinduism’s brief in defense of its superiority
vis-a-vis other religions. I have done so in order to convey the aggressive,
inhospitable and uncompromising tenor of the original Sanskrit texts. It is
the same militant spirit, but with the three pandits’ sophisticated apologetics
mostly muted, that periodically erupts in the fulminations of the Hindu
Mahasabha, the Rastriya Svayamsevak Sangh and the Visva Hindu Parisad
(extremist organizations advocating Hindu nationalism and thus inimical, in
varying degrees, to non-Hindu communities). Moreover, I have used the
pronoun “we”, when referring to Christians, because it is symptomatic of
resistant Hinduism that it does not reflect upon the faith of other men
abstractly and with studied indifference; for there is no salvation apart from
the Vedas or outside India. In the pandits’ eyes, Mur was a pasandin, a
“heretic” or “infidel”; we are not less suspect.

Calculating the extent to which resistant Hinduism continues to be
perpetuated is beside the point. Several appended notes and quotations
verify that it still resonates, sometimes even in the statements of leading
neo-Hindus. What matters most is that the history of interreligious dialogue
confirms that the Hindu encounter with Christianity, indeed with the
dilemma of religious plurality itself, has not always yielded positive results.
But this is to raise another subject, tolerance, which cannot be entered into
here.
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DIE FRAGE NACH MARIA IM RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHEN
HORIZONT

Die scheinbare ,,Grundlosigheit der Mariologie
von Eugen Drewermann

Eigentiimlich: Die letzten 150 Jahre haben der Welt eine geradezu explo-
sionsartige Entwicklung auf allen Gebieten beschert; die katholische Kirche
aber hat darauf in ihren letztverbindlichen Lehrentscheidungen nur mit der
Lehre von der Unfehlbarkeit des Papstes sowie mit den groBen mariologi-
schen Dogmen von der Unbefleckten Empfingnis Mariens (1854) und der
leiblichen Aufnahme der Gottesmutter in den Himmel (1950) geantwortet.
Gerade gegen diese mariologischen Dogmen protestierten indessen nicht
grundlos viele Exegeten und Kirchenhistoriker sowie vor allem der iiberwie-
gende Teil der protestantischen Theologie und weite Kreise des offentlichen
Lebens. Trotzdem hat die Kirche an diesen Lehren festgehalten. Warum? Um
das zu verstehen, muf man sich seltsamerweise zunichst vor Augen halten,
wie scheinbar schlecht begriindet die neueren mariologischen Dogmen sind;
erst dann wird man erkennen, welche BewuBtseinsveranderungen die Mario-
logie erfordert und andeutet.

Ein biblisches Zeugnis fiic die ,Unbefleckte Empfingnis“ ist im Sinne
der historisch-kritischen Methode ehrlicherweise nicht zu erbringen. Die
beiden Belegstellen sind Gn 8,15 und Lk 1,28. Aber der Fluch iiber die Frau
im Paradiese in Gn 8,15 verheift gerade nicht einen kommenden Erloser,
und schon gar nichts besagt diese Stelle iiber die Herrschaft ,der” Frau iiber
den ,Teufel* oder womdglich iiber ihre Siindenreinheit;' Lk 1,28 hingegen
verheifit die Gnade des kommenden Erlésers, hat aber mit der persénlichen
Unbeflecktheit der Gottesmutter nichts zu tun; alle weiteren theologischen
Konklusionen noch dariiber hinaus, daf ein siindenloser Leib nicht der
Verwesung anheimfallen diirfe, sind natiirlich biblisch vollends unbegriind-
bar.

In der Tradition sind aus den ersten Jahrhunderten fiir beide Dogmen
keine Spuren greifbar. Eparim um 850 ist der erste, der sich klar iiber die
Sindenreinheit Mariens Zufert; und die ersten Andeutungen iiber ein
besonderes Ende der Gottesmutter finden sich bei EptHANIUS VON SALAMIS um
400 sowie in einer Legende des 5. Jh.s vom Transitus Mariae,® — fiir einen
Historiker eine miserabele Beweislage.

Die protestantische Theologie sah und sieht in den Mariendog-
men ein schweres Hindernis fiir die Okumene; schlimmer: sie erkennt darin
einen Riickfall in die heidnische Lehre von der Himmelskonigin, die bereits
von den Propheten des Alten Testamentes bekimpft wurde (Jer 7,18;

! E. DREWERMANN, Strukturen des Bisen. Die jahwistische Urgeschichte in exegetischer,
psychoanalytischer und philosophischer Sicht, 8 Bde., Paderborn 1978-1979; 1. Bd.:
Die jahwistische Urgeschichte in exegetischer Sicht, Paderborn Serw. 1981, 87-90.

3 J- BRINKTRINE, Die Lehre von der Mutter des Erlisers, Paderborn 1959, 88-89; 83.
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44,17.18.19.25;) — ein mythisches Uberbleibsel der Mittelmeerkultur, unver-
standlich fiir Nordeuropa, unfaBbar fiir jeden Bibelkundigen.

AuBerhalbdes Christentums mokierte man sich besonders iiber
die muffige Betulichkeit, mit der diese Dogmen vermeintlich ausgegeben
wurden. Es handle sich, so hieR es, um eine Frommigkeit, die nahe am Rande
des Kitsches wandele; der Leib der Frau werde hier absichtlich so hoch und
himmelwarts gehoben, damit er auf Erden endgiiltig unberithrbar bleibe;
desgleichen laufe die Lehre von der Freiheit Mariens von der ,Erbsiinde® auf
ein blofes Dogma der Sexualverdringung hinaus, ebenso wie die ganze
Lehre von der Jungfrauengeburt und der Gottesmutterschaft Mariens.® Unter
dem Vorwand, die Frau als Madonna im Himmel zu heiligen, werde die Frau
auf Erden zur Hure erniedrigt — eine zwangsneurotische Theologie blanker
Minnerherrschaft, eine Attitude der Feindseligkeit gegeniiber Leib, Sinnlich-
keit und Gefiihl.

Kurz: Man muB schon lange suchen, ehe man auferhalb der siidlichen
Linder jemanden findet, der mit den marianischen Dogmen ein Stiick
Begeisterung verbinden kann (und konnte). Dementsprechend herrscht denn
auch auf den dogmatischen Lehrstiihlen in der Mariologie der Eindruck des
Unangenehmen und Peinlichen vor, und es ist von daher eine brennende
Frage, wie man die katholische Kirche in diesem ihr offenbar doch iiberaus
wichtigen Anliegen der Mariologie verstehen kann und soll.

Um es klar zu sagen: Die katholische Kirche kénnte und miifte am Beispiel
der Mariologie (aber auch in der Trinititslehre, der Lehre von dem sterben-
den und auferstehenden Gott, der Sakramentenlehre u. a. m.) die Chance
gewinnen, sich selbst und das Prinzip ihrer eigenen Selbstauslegung tiefer zu
verstehen, als sie es sich fiir gewohnlich selbst eingesteht. Weitgehend besteht
in der katholischen Theologie die Meinung, als ob die HI. Schrift und die
Lehrtradition der Kirche die alleinige Grundlage des Glaubens bilden wiirde;
allenfalls dem Verstand traut man die Fihigkeit einer natiirlichen Gotteser-
kenntnis sowie einer schluffolgernden Einsicht in die imneren Zusammenhin-
ge der Glaubensgeheimnisse zu. Bliebe es bei dieser theologischen Einstel-
lung, so miifte man in der Tat viele Dogmen der Kirche, wie z B. die
mariologischen Dogmen, fiir schlechthin unbegriindet und unbegriindbar
halten: Sie stehen so nicht in der Bibel, sind in der kirchlichen Lehrtradition
erst ziemlich spit aufgetaucht, widersprechen dem Verstandesurteil in gera-
dezu bizarrer Weise und sind fiir ein rein historisches Denken ein Argernis;
dariiber hinaus widersprechen sie zutiefst der Aversion besonders der
protestantischen Theologie gegen alles ,Heidnische” und nicht biblisch
Begriindbare der katholischen Kirche. Wenn die katholische Kirche gleich-
wohl seit anderthalb Jahrtausenden gerade an diesen Lehren sogar mit
wachsender Intensitit festhilt, so muR sie darin etwas von sich selbst

3 K.-H. Descuner, Abermals krihte der Hahn. Eine Demaskierung des Christentums von
den Evangelisten bis zu den Faschisten, Reinbek 1972, 194-205; 360-372.

* ViNzenz voN LERIN, »Magnopere curandum est, ut id teneamus, quod ubique, quod
semper, quod ab omnibus est, hoc est . . . vere proprieque catholicum® (Commonit., c.
8); J. BRINKTRINE, Einleitung in die Dogmatik, 53.
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aussprechen, das iiber die zumeist angefithrten Beweismittel theologischer
Argumentation: Schrift, Tradition und menschliche Vernunft weit hinaus-
geht. Gerade die mariologischen Dogmen kénnen und miissen zeigen, dal}

1. die Grundlagen theologischer Wahrheit auch und wesentlich in dem zu
suchen sind, was sich in den sog. ,heidnischen® Religionen immer wieder
ausspricht; daf

2. die Verankerung der religitsen Symbole des Glaubens eher in den
archetypischen Bildern des UnbewuBten als in den Kategorien des Verstan-
des und in dem Rekurs auf die 4 u R e r e Realitit historischer Fakten gelegen
ist; daB

3. die Glaubensspaltung zwischen Katholizismus und Protestantismus sich
aus dem inneren Selbstwiderspruch der katholischen Theologie ergibt, mit
dem diese zahlreiche ,heidnische“ Lehren in den christlichen Glaubensbe-
stand integriert hat, ohne eine Theologie zu entwickeln, die dem Zeugnis der
Religionsgeschichte und dem Zeugnis der Tiefenschichten der menschlichen
Psyche offen und nicht rein polemisch gegeniiberstiinde; und schlieBlich,
daf

4. die Dogmen der katholischen Kirche als eine Art ,lingua franca® zum
Verstindnis der Wahrheit aller Religionen und zur Anerkennung der Wahr-
heit des menschlichen Herzens in den wesentlichen Bildern seiner Hoffnung
und Sehnsucht zu verstehen sind.

Am Beispiel der Mariologie sollte sich — das ist die These dieses Beitrages —
mithin zeigen lassen, daB durch die Integration der Religionsgeschichte die
Mission der Vélker nicht vor der Aufgabe steht, etwas Fremdes an die
Menschen fremder Kulturen heranzutragen, sondern im Gegenteil: Wahrhei-
ten zu entdecken, die in allen Menschen leben und gegenwirtig sind; die
Theologie miifte zudem mit der Tiefenpsychologie und Psychoanalyse in ein
neues Gesprich eintreten, indem ihr der unverriickbare Besitz des unbewuf-
ten Wissens um die Geheimnisse des Daseins weit niher steht als die kultur-
und zeitabhingigen Kategorien des Verstandes; das dkumenische Gesprich
finde auf diese Weise sein eigentliches Thema und wiirde sich nicht immer
wieder an bloBen Symptomfragen aufreiben; und nicht zuletzt kénnte die
Kirche eine wichtige Aufgabe ihrer Dogmatik in der Vermenschlichung und
Integration des heillos zerrissen erscheinenden Menschentyps der Gegenwart
erblicken.

Diese vier Aspekte seien im Folgenden beschrieben.

1. RELIGIONSGESCHICHTE ALS W AHRHEITSZEUGNIS

Als erstes muf die katholische Kirche, wenn die Mariologie (als Beispiel fiir
zahlreiche andere Dogmen) begriindbar sein soll, die Religionsge-
schichte als Wahrheitszeugnis anerkennen. Nicht allein was —
nach Vinzenz von Lerin' — alle Glaubigen zu aller Zeit und an allen Orten in
der Kirche geglaubt haben, ist als katholische Wahrheit zu betrachten, - in
der Kirche sind z. B. so wichtige Dogmen wie die iiber die Mutter Gottes
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nicht immer und allerorten geglaubt worden; vielmehr muf die katholische
Kirche als Wahrheitsprinzip den Satz aufstellen: was die Men-
schen aller Zeiten und Zonen geglaubt haben und was unabhingig vonein-
ander in der Religionsgeschichte immer wieder fiir wahr gehalten wird und
wurde, besitzt in sich den Anspruch gottlicher Wahrheit; oder anders, als
Grundsatz einer katholischen Anthropologie, ausgedriickt: es ist nicht denk-
bar, daR Gott den Menschen so geschaffen hitte, daB bestimmte religiose
Inhalte sich dem menschlichen BewuBtsein immer wieder mit dem Charakter
der Evidenz aufdringen, ohne wahr zu sein; der Gott der Schopfung ist kein
deus malignus oder ein boser Demiurg; Vorstellungen, die im Menschen
angelegt sind, miissen eben deshalb als religiose Wahrheiten betrachtet
werden, die in der Religion des Christentums nicht fehlen diirfen.

Wie sehr gerade die Mariendogmen zwar nicht in der Tradition der Kirche,
wohl aber in der Tradition der Menschheit verankert und begriindet sind, gilt
es als erstes, wenngleich in notgedrungener Kiirze, wenigstens anzudeuten.

Die Mariologie als Lehre von der géttlichen Mutter bzw. von der Mutter
Gottes als Ursprung allen Lebens zihlt in der Tat religionsgeschichtlich in
allen Einzelheiten zu den iltesten religivsen Anschauungen der Menschheit.
Der Werdegang dieser Lehren ist lang. Schon die berithmten ,Venus®-Figuren
der letzten FEiszeit diirften ,in irgendeiner Weise die weibliche Sakralitit und
damit die magisch-religivse Macht der Géttinnen darstellen®.® Bereits sehr
frith wurden die Mondphasen in vier mal sieben Tage unterteilt, und mit
dem Mondzyklus brachte man die Periode der Frau in Verbindung*® die
selbst als Urbild der stindigen Erneuerung von Leben und Tod, als Ureinheit
von Geburt und Sterben, als Ursprung allen Lebens und der Fruchtbarkeit
galt. Dieser Glaube muf bereits in den Jigerkulturen des Paliolithikums
vorherrschend gewesen sein; denn noch in spiter Zeit gilt die Urfrau als
»Herrin der Tiere®: als z. B. in der ,Theogonie® des Hesiop die Urfrau Pandora
(,Allgabe®) geschaffen wird, setzt Athene ihr einen Goldreif aufs Haupt, mit
der Darstellung wilder Tiere.” Bei zahlreichen Volkern auf der ganzen Erde
finden sich Erinnerungen an diese matriarchalisch gepragte Urzeit der Jager
und Sammler. Die Maya-Mythologie etwa weifl noch von einer Zeit, in
welcher die Uralte, Ixmucané, die erste Familie um sich schlof, wihrend ihr
Mann Ixpiyacoc ganz hinter ihr zuriicktrat. Ixmucanés S6éhne sind noch
Jager, d. h. ihre Gestalt selbst ist noch der Jigerzeit zuzurechnen, aber ihre
Enkel treiben hiusliche Arbeit.*

* M. Euapk, Geschichte der religivsen Ideen, 1 31; Abbildungen in: J. JeLmex, Das groffe
Bilderlexikon des Menschen in der Vorzeit, 374—410.

¢ B. FroLow, Die magische Sieben in der Altsteinzeit, in: Bild der Wissenschafi 1971, Heft
3, 259-265.

! W. Marg, Hesiod. Samtliche Gedichte, 58-59; Theogonie, Vers 577-584; K. J. Narw,
Kulmrleistungen des frithen Menschen, in: G. ALTNER, Kreatur Mensch, 83, sieht die Frau
im Paldolithikum ,als Mutter und Herrin der Tiere, als Helferin bei der Jagd und
Geberin des Jagdwildes, als Beherrscherin der Unterwelt und von Naturkriften®.

¥ W. Coroan, Popol Vuh, 181.
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Die Frau als Grofle Gittin

Die Stellung der Frau als der GroRen Gottin erlangte ihre eigentliche
Ausprigung wohl vor allem durch die ,Entdeckung® des Ackerbaus, und zwar
offenbar unabhingig voneinander in der Alten wie in der Neuen Welt. Am
Ende der Eiszeit (ca. 10 000 v. Chr.), d. h. mit dem Riickgang des GroBwildes
diirfte die Sammlertitigkeit der Frau fiir die Nahrungsbeschaffung immer
wichtiger geworden sein. Der entscheidende Schritt zur SeRhaftigkeit und
systematischen Bodenbestellung, der Beginn der ,neolithischen Revolution®,
scheint an den Hiigelflanken der iranisch-anatolischen Gebirgsziige erfolgt zu
sein,’ zunichst als Erntewirtschaft ohne Anbau, dann aber, entwickelt aus
dem Grabstock der Frau, als primitives Pflanzertum, wobei ungewollt der
nichtstreuende Emmer ,geziichtet” wurde.!® Mit der Pflanzenziichtung gingen
auch die Anfinge der Haustierzucht einher;" die Topferei und Weberei
nahm ihren Anfang, und all diese bahnbrechenden kurlturellen Neuerungen
entstammten der Hand der Frau. Entsprechend nahm die Bedeutung der
Frau sozial wie religivs noch weiter zu: Die Erbfolge war matrilinear, der
Mann mufBte im Hause der Frau wohnen (Matrilokation); der Acker selbst,
die Fruchtbarkeit der Erde, wurde mit der Frau symbolisch identifiziert:
Pfliigen und Sien betrachtete man zwar in Analogie des Geschlechtsverkehrs,
jedoch empfing und gebar urspriinglich die Grofe Gottin ohne Mitwirkung
des Mannes, jungfraulich: noch bei den Griechen gebiert Hera ohne Dazutun
und im Protest gegen ihren Gatten Zeus den Typhaon und den Kriegsgott
Ares,” und es erhilt sich bis in spite Zeit das uralte Dogma von der
sErdgeburt“: Kadmos totete die Schlange, welche die Quelle auf der Kadmeia
bewachte; ihre Zihne site er in die Erde, und es entstanden daraus
bewaffnete Minner, die ,Spartoi®, die gesiten Minner.'

Die Mutter Erde ist demnach eine autarke und absolute Géttin, aus deren
SchoB Leben und Tod hervorgeht.” Sie ist das Zentrum des Geheimnisses
von Geburt, Tod und Wiedergeburt, das sich am eindringlichsten im Blithen
und Welken der Vegetation darstellt.'® Das Mysterium der Hl. Hochzeit
zwischen Mutter Erde und Vater Himmel und die jungfrauliche Geburt des
sterbenden und auferstehenden Gottes des Getreides durchzieht einhellig die

& J- N. LEONARD, Die ersten Ackerbauern, 16—20.

il J- N. LeoNaRrD, a.2.0., 32-87; K. J. Narr, Kulturleistungen des frithen Menschen, in:
G. ALTNER, Kreatur Mensch, 84—92; E. BoRNEMAN, Das Patriarchat, 58—60.

1 P, LAVIOSA-ZAMBOTTIL, Ursprung und Ausbreitung der Kultur, 180.

2 Ovip, Fasti, V 229; K. Kerénvi, Die Mythologie der Griechen, 1. Bd.: Die Gotter- und
Menschheitsgeschichten, 121-122.

' 1. Pinsent, Griechische Mythologie, 54.

" Besonders eindringlich zeigt dies der mittelamerikanische Codex Borbonicus (p. 13)
in Gestalt der (huaxtekischen) Géttin Tlazoltéotl: ihr rot-schwarzer Rock ist mit
Mondsicheln iibersit und zeigt die helle und dunkle Mondseite; sie ist mit einer
Menschenhaut iiberzogen, die von Wiirmern zerfressen ist — ein extremes Todesbild;
aber sie hiutet sich wie die Erde im Frithling und gebiert die Maispflanze. K. A.
Noworny (Komm.), Codex Borbonicus, 17.

5 M. Euapk, Geschichte der religiosen Ideen, 1 48.
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Hochkulturen des Alten Orients; ja es dient sogar als Vorlage zur Deutung
auch der historischen Erlésergestalten: Der Buddha kommt zur Welt, indem
ein weiler Elefant die Koénigin Maya befruchtet. Der weile Elefant ist
urspriinglich ein Bild der Himmelswolken, und die (zumeist wahrend langer
Zeit unfruchtbare) Mutter ist ein Symbol der diirstenden Mutter Erde:'
stauet, Himmel, den Gerechten, Wolken regnet ihn herab® — dieses Advents-
lied des Jesaja (Jes 45,8) greift solche uralten Vorstellungen aus dem Bereich
der GroBen Gottin auf. Diese gewaltige Konzeption des ewigen Stirb und
Werde im Mysterium der Allmutter Erde ,lebt bei allen Ackerbauern und ist
ganz aufgenommen in die christliche Religion®."”

Die Ausdruckssymbole dieser Anschauung sind vielgestaltig: Die Frau, die
Grofe Gottin, tritt in Beziehung zu allem, was die Einheit von Leben und Tod
verkérpern kann: Sie steht in Verbindung zum Wasser, zur Schlange, zu
Baum und Hohle, vor allem aber zum M ond."”® Der Mond, der starb und
nach drei Tagen wieder auferstand, war das iltere und umfassendere Vorbild
auch fiir das Sterben und das neuerliche Wachstum des Getreides; wie das
Getreide als die jungfrauliche Tochter (oder als Sohn bzw. als Gemahl) der
Erdmutter galt (vgl. Demeter und Persephone, Isis und Osiris, Nana und
Attis), so war der neuerstandene Mond das jungfriulich geborene Kind der
Mondgottin," die am Himmel vertrieben ward, um erst in der Fremde, im
Westhimmel der Neumondzeit, unter Gefahren ihr Kind zur Welt zu brin-
gen.” Bis in die Details dhneln manche Mondmythen dabei der Weihnachts-
geschichte vor allem des Lukasevangeliums. Der Heil- und Lichtgott Askle-
pios z. B. wird von der schwarzhaarig-schénen Koronis geboren, die aber
auch Aigle, die Lichtvolle, heift — Namen, die auf die dunklen und hellen
Seiten der Mondgottin verweisen.” Stets ist die Mondgottin — wie im
Lukasevangelium — auf Wanderschaft, als sie niederkommt; ihr Kind ist nicht
ehelich gezeugt; Lichterscheinungen und Weissagungen deuten seine segens-
reiche Wirkung an; Hirten und Tiere finden sich in der Nihe des Geburtsor-
tes; eine enge Beziehung herrscht zu den Mysterien der Vegetation: Baum-
und Korngottheiten sind die verborgenen Viter des Kindes der Mondgot-
tin.

' H. Zoumer, Indische Mythen und Symbole, 68—69; 116-122; E. DREWERMANN, Strukturen
des Bisen, 2. Bd.: Die jahwistische Urgeschichte in psychoanalytischer Sicht, Abb. 7.

" H. Kunn, Der Aufitieg der Menschheit, 61.

8 A.2.0, 61; E. Neumann, Uber den Mond und das matriarchale BewuRtsein, in: Zur
Psychologie des Weiblichen, 59-101.

9 R. Drossier, Als die Sterne Gétter waren, Leipzig 1976; Bergisch-Gladbach (Bastei-
Liibbe Tb. 64 051) 1981, 28.

* In den Mirchen und Mythen ist dieses Motiv weit verbreitet; vgl. E. DREWERMANN / L.
NEeunAus, Das Madchen ohne Hinde (Reihe: Grimms Marchen tiefenpsychologisch gedeu-
tet, Bd. 1), Olten-Freiburg 1981.

2 Seit A. Drews, Die Christusmythe, Jena 4. verb. u. erw. 1910, 52-79, wird vor allem auf
die Parallelen zu Adonis und Attis, zu dem indischen Feuergott Agni, zu Buddha und
Mithras hingewiesen.

2 K. Kerénvi, Der gittliche Arzt, Studien iiber Asklepios und seine Kultstitten, Darmstadt
1956, 30-31; 93-94.
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Die Vorstellung von der Geburt des Lichtgestirns durch die GroRe Géttin
wurde aber auch vom Mond auf die S onn e iibertragen. Die Himmelsgéttin
Nut der Agypter z. B., die durch ihren Vater, den Luftgott Schu, am Anfang
der Welt (und allmorgendlich) von ihrem Gemahl, dem Erdgott Geb, getrennt
wird,” empfingt des Abends den altgewordenen Sonnengott Atum, um ihn
am Morgen in der Gestalt des kiferférmigen Chepre aus ihrem Schof blutig
rot wiederzugebaren. Der Leib der Gottin, der sich als Himmelsgewdlbe iiber
die Welt spannt, ist von dem Heer der Sterne iibersit; sie gilt auch als groBe
Kuh* — eine Beziehung zwischen der Grofien Gottin und dem Stierkult, die
bereits um 6000 v. Chr. in Catal Hiiyiik im Siidwesten der Tiirkei belegt ist
und von dort wohl in die Mittelmeerkultur, besonders nach Kreta gelangt
sein diirfte.”

Indem die GroRe Gottin ihrer Natur nach Leben und Tod umspannt, ist sie
von vornherein ambivalent zwischen Gut und Bose. Die gute Frau Holle
des Grimmschen Mirchens etwa (KHM 24), die iiber Recht und Unrecht
waltet, besitzt doch grimmige Zihne, vor denen die ,Goldmarie®, eine
Symbolgestalt des ﬂei.&igen Sonnenmidchens,?® zunichst flieht. Die GroRe
Gottin, die symbolisch die helle wie die dunkle Seite des Mondes in sich
schlieft, gebiert aus ihrem Schof Leben und Tod. Sogar ihre guten Gaben:
die Friichte des Feldes, schlieRen in den Mythen der frithen Pflanzer auf
merkwiirdige Weise das Urverbrechen eines Mordes in sich: Das Mond- und
Pflanzenmidchen Hainuwele auf der Molukkeninsel Ceram z. B. wird auf
grausame Weise getotet, ehe es als Knollenfrucht und Mond den Menschen
Licht und Nahrung spendet.”’ Die Ackerpflanze, das Kind der GroBen Géttin,
ist nicht einfach gegeben, sie muB widerrechtlich und gewaltsam angeeignet
werden. Auch in der Bibel ist es entsprechend diesem Mythem die Frau, die
dem Manne zur Schuld die Frucht vom Baume reicht.” Im ganzen aber ist
das Bild der Grofien Géttin, der Erdmutter, der Himmelskénigin urspriing-
lich doch dem Leben zugewandt.

Die herausragende Stellung der Frau idndert sich jedoch drastisch durch
zwei Faktoren: Zum einen fithrt der Aufstieg zur Stadtkultur und zur
Metallherstellung an den Ufern der grofen Stréme zu einer Form der

¥ Zu diesem weitverbreiteten Motiv der sog. ,Weltelternmythe® vgl. E. DREWERMANN,
Strukturen des Bisen, 2. Bd.: Die jahwistische Urgeschichte in psychoanalytischer Sicht,
118-119.

* V. Tons, Agyptische Mythologie, 46—47.

* ]. MELLAART, Catal Hilyik. Stadt aus der Steinzeit, 146—147; 234—235. Im Marienkult
ist das Bild der ,Sternenbekrinzten®, des Weibs, ,angetan mit der Sonne, der Mond
unter ihren Fiilfen® (Apk 12,1), nicht wegzudenken.

* E. DREWERMANN / I. NEUHAUS, Frau Holle (Reihe: Grimms Mirchen tiefenpsychologisch
gedeutet, Bd. 8), Olten-Freiburg 1982, Anm. 20; 23; 24.

I A. E. Jensen, Die getitete Gottheit. Weltbild einer frithen Kultur, 47-55; E. DREWER-
MANN, Strukturen des Bisen. 2. Bd.: Die jahwistische Urgeschichte in psychoanalytischer
Sicht, 603—615.

# K. A. BrininG, Die Sache mit Eva, in: J. ILums, Die Sache mit dem Apfel, 35; zu der
kulturhistorischen Interpretation von Gn 8,1-7 vgl. E. DREWERMANN, Strukturen des Bosen,
3. Bd.: Die jahwistische Urgeschichte in philosophischer Sicht, 45-47.
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Arbeitsteilung, der Wirtschaft, des Handels und der Verwaltung, die den
Mann in den Vordergrund riickt.” Insbesondere aber zwingen die patriarcha-
lischen Lebensformen und Religionen der nomadisierenden Herdentierziich-
ter nach und nach dazu, daB sich die Rolle der Frau ins Gefihrliche,
Verfithrerische und Hexenhafte verkehrt: Die indogermanischen Stimme
dringen gegen Mitte des 8. Jahrtausends v. Chr. in sieben grofien Strémen
aus dem Gebiet zwischen Aralsee und Hindukusch nach Osten, Westen und
Stiden;*® und aus der arabischen Halbinsel stromen semitische Stimme in
drei Wellen nach Mesopotamien, Agypten und die Zwischengebiete des
fruchtbaren Halbmondes. Die Umschichtungen, die sich fiir die Religionen
der GroBen Gottin daraus ergeben, sind auerordentlich: Die Frau wird jetzt
nicht nur entmachtet, sondern entwertet; der Kult der Himmelskénigin wird
im Namen des méinnlichen Himmelsgottes eingeschrinkt oder, wie im Alten
Testament, radikal ausgerottet; die ehemalige Herrin der Tiere und der
Pflanzen wird jetzt zu einer Teufelsbraut und Giftmischerin; die ,Mutter aller
Lebenden® in Gn 3 wird zur Versucherin, ja zur Strafe des Mannes.® Die
Angst des Mannes vor der Frau, die sexuelle Erniedrigung des ,Weibes“ und
die Herrschaft des ,starken Geschlechtes® iiber das schwache, wie es in Gn
8,16 als Strafe fiir den Abfall von Gott geschildert wird, halten jetzt ihren
Einzug.*?

Die Lehre von der Gottesmultter

Vor diesem Hintergrund erst versteht man die Bedeutung, die darin liegt,
daB das Christentum vom 4. Jh. an, wenngleich unter erheblichen inhaltli-
chen Umdeutungen, sich der Lehre von der Gottesmutter wieder zuwendet.
Die Statuetten der dgyptischen Isis, die das Horuskniblein auf dem Schof
tragt, wurden schon sehr frith von der Kirche als Madonnenbilder unverin-
dert iibernommen, und mit den Bildern iibernahm man auch den uralten
Glauben an die GroRe Mutter des sterbenden Gottes, der sich im Brot den
Menschen zur Speise gibt und in dem diese selber Auferstehung und ewiges
Leben finden. Gemessen an der Aversion der rein patriarchalischen Religio-
nen Israels, Griechenlands und Roms kommt die Riickkehr zur Lehre der
Gottesmutter unbedingt einer ,Widerkehr des Verdringten®, einer ,Den-
nochdurchsetzung®; der jahrhundertelang verleugneten Magna-Mater und
Himmelskénigin gleich. Gewil mag man einwenden, daf die jungfrauliche
Geburt des Gotteskindes fiir die Christen zur Grundlage eines asketischen

* P. LaviosaZameoTTr, Ursprung und Ausbreitung der Kultur, 429.

% E. BorNEMAN, Das Patriarchat, 100—108.

81 Zur Stellung der Frau bei den Griechen vgl. E. DREWERMANN, Strukturen des Bosen, 1.
Bd.: die jahwistische Urgeschichte in exegetischer Sicht, Paderborn, Serw. 1981,
Nachtrag: Vom Geschenk des Lebens oder: das Welt- und Menschenbild der Paradies-
erzihlung des Jahwisten, 391-395.

2 E. DREWERMANN, Strukturen des Bosen, T 90-91; II 213—216.
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Keuschheitsideals wurde;*® aber das dndert nichts an dem einen wesentlichen
Tatbestand: Das Dogma von der Jungfrauengeburt selbst hitte als vollig
unglaubwiirdig erscheinen miissen, wére es nicht in der mediterranen Welt
seit altersher wohlvorbereitet gewesen. Wohl sind die Unterschiede groB. Die
jungfriuliche Reinheit der Grofen Gottin bestand urspriinglich darin, im
Grunde gar keines Mannes zur ihrer Fruchtbarkeit zu bediirfen oder als
Mondgbttin im Reinigungsbad allmonatlich, wie die griechische Hera,* trotz
eines recht ausgedehnten Liebeslebens ihre Unversehrtheit wiederherzustel-
len;* aber das Dogma der Jungfrauengeburt an sich erwies sich auch als einer
christlich-moralischen Interpretation zuginglich, und in einer solchen erneu-
erten Gestalt konnte das Christentum sich die uralten Vorstellungen ohne
Selbstpreisgabe zu eigen machen, die gerade in der Volksreligion der unteren
Schichten des rémischen Reiches lebendig waren und dort die Ausbreitung
des Christentums erheblich begiinstigen halfen.

Auf diese Weise realisierte das frithe Christentum, eigentlich ohne es zu
merken, ja sogar in ausdriicklicher Verleugnung,* eine héchst wichtige
Tatsache: daB seine eigenen Dogmen unmittelbar an die groBen Visionen
und Bilder der auBerchristlichen Religionen ankniipfen konnten und muBten.
Die frithe Kirche erkannte wohl, daf sie die Gedanken vor allem der
griechischen Philosophen aufgreifen konnte, und sie sah in den Lehren der
antiken Philosophie sogar ausgestreute Samenkorner des Geistes; aber der
viel wichtigeren Vorstellungen der uralten Mythen, aus denen die meisten
philosphischen Ideen allererst in sikularisierter und AuBerst verdiinnter
Gestalt sich entwickelt hatten, glaubte die christliche Apologetik des 2. Jhs
sich kategorisch als teuflischer Erfindungen erwehren zu miissen,” um die
Einmaligkeit und Historizitat der Gestalt Christi hervorzuheben. Diese Hal-
tung, die in den ersten Jahrhunderten verstiandlich war, mubte auf die Dauer
eine verhingnisvolle Spaltung in der menschlichen Psyche und in der
Stellung des Christentums zu den fremden Religionen hervorrufen: Im
Menschen durfte, wenn es so stand, eigentlich nur der Bereich der Vernunft
und des (moralischen) Willens als christlich, als Ort géttlicher Offenbarung
anerkannt werden; der Bereich des Unbewulten hingegen, dem die Mythen,
die Triume, die grofen Phantasien und Sehnsiichte der Menschheit ihren
Ursprung verdankten, muBte als Teufelswerk und Quelle stindiger Versu:
chung ausgeklammert werden. Zugleich loste sich die Kirche damit von dem
Fundament, auf dem bisher die Religion erwachsen war. Obwobhl sie objektiv

%% E. Buonawti, Maria in der christlichen Uberlieferung, in: EranosJahrbuch 1938,
371-372.

% K. Kerinvi, Zeus und Hera, 102.

35 E. DREWERMANN, Strukturen des Bisen, I1 78.

* Vgl zum Folgenden E. DREWERMANN, Strukturen des Bisen, 3. Bd.: Die jahwistische
Urgeschichte in philosophischer Sicht, 514-538 (Exkurs: Die Mythenfeindlichkeit des
Christentums, der Widerstreit der Konfessionen und die innere Zerrissenheit des
Menschen).

37 Justiy, , 1. Apologie, 54.
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in ihren Dogmen eine Vielzahl von ,Vélkergedanken*®® aus dem religiésen
Erbe der Menschheit aufgriff, tat (und tut sie noch heute) alles, den
gemeinsamen Ursprung dieser Ansichten im seelisch Unbewufiten der
menschlichen Psyche zu verleugnen und allein das Feld der Geschichte
zum Medium gottlicher Offenbarung zu erkliren. Die christlichen Dogmen,
besonders auch die Lehren von der Mutter Gottes, die als eine neue Synthese
der zentralen Uberzeugungen der Religionen der Menschheit hitten gelten
kénnen, multen von daher zu Argumenten fir den Einzigartigkeitsanspruch
des Christentums und fiir die in Lehre und Praxis polemisch-gewaltg?itige
Abgqualifizierung der heidnischen Religionen ausgestaltet werden. Aus Uber-
zeugungen, die allenthalben auf der Welt ihre Ankniipfungspunkte und
Gemeinsamkeiten fiir die christliche Botschaft hitten entdecken lassen
kénnen, wurden jetzt Kampfdoktrinen zur Zerstérung des heidnischen Aber-
glaubens. Die Kirche hat sich bis in die Gegenwart hinein von dem Vorwurf
der Volkerunterdriickung des Kolonialismus und des Imperialismus stets
freizusprechen versucht; aber es ist kein Zweifel, daB sie, von ihrem mythen-
feindlichen Ansatz her vollkommen konsequent, geistig einen zerstérerischen
Umgang mit den fremden Kulturen im ganzen Verlauf ihrer Geschichte
geradezu als Christenpflicht auftragen muBte.

Dabei konnte gerade die Mariologie aufgrund der offensichtlichen
geschichtlichen Liicken und der fiir den Verstand geradezu widersinnigen
Irrationalitit ihrer Inhalte ein wichtiger, vielleicht letzter Gedenkstein fiir
eine Neubesinnung der vorherrschenden theologischen Einstellung sein.
Beziiglich der fremden Religionen miiBte die Kirche in ihrer Lehre anerken-
nen, daf sie in den marianischen Dogmen eine Katholizitit aufgegriffen hat,
die sie bisher nur organisatorisch zu erreichen und theologisch zu verdringen
suchte. Die Mariologie kénnte die Briicke zu einer synthetischen Sicht der
fremden Religionen schlagen. Die Zeit dazu drangt. Noch in diesem Jahrhun-
dert wird die weltweite Bevolkerungsentwicklung die katholische Kirche
bereits rein statistisch an den Rand schieben, und die Epochen, in denen man
»Mission“ mit Gewalt und unter Ausnutzung des Zivilisationsgefilles betrei-
ben konnte, sind endgiiltig voriiber. Der Kirche bleibt daher nur die
Méglichkeit, zu entdecken, was sie de facto in ihren Dogmen an Gemeinsa-
mem mit allen Menschheitsreligionen teilt; nur so kann sie an dem Anspruch
festhalten, eine Botschaft zu besitzen, die an alle Vélker aller® Zeiten
adressiert sei. Statt in den fremden® Religionen Gegner und Konkurrenten
des cigenen Glaubens zu erblicken, sollte die Kirche in den Gemeinsamkeiten
fremder Glaubenslehren mit ihren eigenen dogmatischen Inhalten eine
wichtige Bestitigung fiir die Menschlichkeit und Wahrheit ihrer Lehren
erblicken. Was alle Menschen zu allen Zeiten glauben, muf von Gott sein; es
ist nicht erst seit den Tagen des Christentums von Gott, und es ist nicht falsch
nur dadurch, daB es auch auBerhalb des Christentums geglaubt wird.

% A. Bastian, Zur naturwissenschafilichen Behandlungsweise der Psychologie durch und fiir die
Vilkerkunde, 21.
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2. KRAFTE DER PSYCHE ALS W AHRHEITSZEUGNIS

Das bisher negative Verhilinis zu den auferchristlichen Religionen ist
jedoch nur die AuBenseite der polemischen Einstellung des Christentums
gegeniiber dem UnbewuBten und den mythenbildenden Kriften im Men-
schen — auch hier gilt es umzulernen. Gerade am Beispiel der Mariologie
miifite die katholische Kirche als zweiten Hauptpunkt erkennen, daR die
menschliche Psychologie als objektives Wahrheitszeugnis des Religidsen
gewertet werden miifite, noch vor der moglichen Bezeugung durch duBere
historische Ereignisse. Ineins damit miifite die katholische Kirche eine
Revision des anthropologischen Dualismus anstreben, den
sie selbst grundgelegt hat und an dem sie selbst heute zu scheitern droht.

Obwohl nimlich gerade die katholische Kirche in ihrer Dogmatik und in
ihrer Praxis die zentralen Bild- und Ausdruckssymbole des UnbewuRten in
groBer Zahl aufgegriffen und bis in die Gegenwart hinein zu retten vermocht
hat, blieb ihre eigene Lehre unverandert gegen das Unbewufite im
Menschen gerichtet. Das Ziel einer solchen Form von Religiositat konnte
nicht in der Integration der seelischen Krifte des Menschen gelegen sein,
sondern nur in der Beherrschung und Kontrolle gewisser Seelenteile im
Namen anderer, vermeintlich hoherer Seelenkrifte. Der Verstand hatte
gemil dieser Vorstellung iiber das Gefiihl zu herrschen, die Sittlichkeit iiber
die Sinnlichkeit, die Kultur iiber die Natur, der Geist iiber den Korper. In
gleicher Weise dachte man sich Gott als herrschend iiber die Welt; und als
Abbild Gottes stellt man sich den Priester, den Kleriker, als herrschend iiber
die Gemeinde vor. Im Rahmen einer solchen hierarchischen und streng
patriarchalischen Verfassung mufite besonders die Stellung zur Frau stets
problematisch bleiben. Selbst die Verehrung der Frau als Gottesmutter
konnte unter diesen Bedingungen mit einer unterschwelligen oder offen
ausgesprochenenen Abwertung der Frau auf Erden Hand in Hand gehen; ja,
es konnten sich hier die patriarchalische Theologie des Judentums und die
zwiespiltige Stellung besonders der Griechen und Rémer zur Frau auf
unheilvolle Weise erginzen.

Das groBe homerische Epos der Odyssee z. B., fir gewdhnlich als die
unsterbliche Dichtung der Gattenliebe gerithmt, schildert eigentlich exempla-
risch, wie lang im Griechentum der Weg sein mufte, auf dem der Mann
geldutert wird und von der verfithrerischen Helena iiber die Begegnung mit
Géttinnen, Nymphen, Sirenen und der jungen Phiakentochter Nausikaa zu
seiner wartenden Gemabhlin zuriickfindet, stets unter dem Schutz der aus dem
Haupt des Zeus jungfriulich entsprungenen, ewig selbst jungfriulichen und
ewig streitsiichtigen Gottin Athene. Immerhin aber endet die Odyssee nach
vielem Hin und Her im ganzen doch verséhnlich. Die lateinische Umdichtung
der ,Aeneis” des VerGiL beschreibt im Gegensatz dazu, wie der Mann Stufe fiir
Stufe schicksalhaft an der Frau scheitert und die Frau an ihm: Aeneas muf

* Hierzu und dem folgenden vgl. E. DREWERMANN, Strukturen, 111 514—538, Exkurs: Die

Mythenfeindlichkeit des Christentums, der Widerstreit der Konfessionen und die
mnere Zerrissenheit des Menschen.
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vor der Liebe der karthagischen Dido buchstiblich flichen, um seiner
Bestimmung treu zu bleiben; die enttiuschte Liebe indessen treibt Dido zum
Selbstmord,*” und der Fluch, mit dem sie in den Tod geht, wird sich
Jahrhunderte spiter in drei furchtbaren, fiir Karthago schlieBlich selbstmor-
derischen Kriegen erfiillen.

Folgen der mythenfeindlichen Verleugnung des UnbewufSten

Dieses verhingnisvolle frauenfeindliche Erbe Athens und Roms*! nahm die
rémisch-katholische Kirche bis zur Neige in sich auf: Sie gelangte niemals zu
einem unproblematischen Verhilmis zur Liebe und zur Sexualitit; im
Gegenteil, sie tat theologisch von ihrer Ausgangsposition: der mythenfeindli-
chen Verleugnung des UnbewuBten her ein iibriges, um die alten Glaubens-
lehren von der jungfriulichen Geburt der Gottesmutter zu einem Idealbild
sexueller Enthaltsamkeit auszugesalten; was an sich als Symbol seelischer
Integration hitte gemeint sein konnen, verwandelte sich somit in eine
Anleitung zur Selbstunterdriickung, zu der Aufspaltung von ,Eros” und
»Sexualitit”, von ,geistiger” und ,sinnlicher” Liebe; und was eigentliche dazu
bestimmt gewesen wire, die Frau zu ehren und zu heiligen, wurde dadurch
im Gegenteil zu einem Leitfaden der Frauenfeindlichkeit und der Erniedri-
gung des ,Weiblichen” in der menschlichen Psyche. Ungliickseligerweise
konnte sich die kirchliche Dogmatik dabei allerdings auf den negativen
Aspekt berufen, der auch objektiv mit dem Archetyp der Frau verbunden
1St. 2

Tatsichlich gehort, wie sich gezeigt hat, eine gewisse Ambivalenz wesen-
haft zu all e n groRen archetypischen Symbolgestalten des UnbewuBten, und
es ist wohl kaum ein psychisches Urbild in sich zwiespiltiger zwischen Leben
und Tod, Heil und Unheil, Hell und Dunkel, als das Bild der Frau, der
Grofen Mutter.*” Insofern hatte die katholische Kirche seit den Tagen der
Patristik zwar nicht exegetisch, aber tiefenspychologisch durchaus recht,
wenn sie das Bild der Frau vom Ursprung her zwiespaltig zeichnete und der
Eva des Alten Testamentes die Gestalt Mariens im Neuen Bund gegeniiber-
stellte. Aber es kime alles darauf an, diesen Kontrast in der Psyche des
Menschen selber anzusiedeln. Wenn die Kirche sehr richtig als das innere
Thema der Mariologie die Erl6sungslehre betrachtet, so miifite sie vor allem
die Erlésung als ein wesentlich psychisches Geschehen verstehen lernen; sie
diirfte die Bilder der Erlésung theologisch mithin nicht linger desintegrativ
gegen die Heilungsvorginge der menschlichen Psyche richten, sondern sie
miiite in ihnen gerade Bilder erblicken, die den ProzeR der Individuation
widerspiegeln und markieren. Auch dies ist kurz zu erliutern.

4 VerGL, , Aeneis, IV 612-629. ;

*! Die Argumente fiir diesen Grundzug der griechischen und rémischen Kultur sind
von E. BorNeMAN, Das Patriarchat. Ursprung und Zukunft unseres Gesellschaftssystems,
Frankfurt 1975, in iiberwiltigender Fiille beigebracht worden.

4 Zur lunaren Symbolik, zum Ursprung der Dreizahl, zur Einheit von Tod und Leben
im SchoR der Mutter Erde vgl. M. E. P. Kénig, Die Frau im Kult der Eiszeit, in: R. FesTer /
M. E. P. KoniG / D. F. Jonas / A. D. Jonas, Weib und Macht, 117-153.
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In Wahrheit entsprechen die Dogmen der christlichen Erlésungslehre
tatsichlich in allen wichtigen Teilen dem klassischen Grundschema, nach
dem die Mythen und Mirchen der Welt immer wieder schildern, wie
Menschen zu sich selber finden. Ein Konig ist krank oder ihm wird, wie im
Grimmschen Mirchen vom ,Goldenen Vogel”, etwas von seinem goldenen
Baum gestohlen,* oder es haust in seinem Wald hinterm Schlof ein
Ungeheuer, — kurz, es tritt fiir den Koig irgendeine sehr ernste, geheimnisvol-
le Notlage ein, die sich nach dem Urteil weiser Minner oder besonderer
Orakelmichte am Hof nur iiberwinden liBt, wenn einer der Sthne des
Konigs, meist der jiingste, der am meisten verachtete der Prinzen, iiber Land
und Meer zieht, um in einem unbekannten verwunschenen Reich eine
verzauberte Jungfrau zu erlésen. Mancherlei Gefahren gegen Riesen, Raubtie-
re, Menschenfresser und Geister, schier ungeheuerliche Abenteuer miissen
auf diesem Weg durchlitten und bestanden werden, ehe der Held die schéne
Geliebte aus der jenseitigen Welt zuriickfithren und gliicklich in die Arme
schlieRen kann. Zu jenem verborgenen Land am Ende der Welt fiihrt nicht
selten ein geheimnisvoller Brunnen hinab, — der Himmelsozean der Mond-
und Sonnenmythen; die Heilige Hochzeit indessen, die mit RegelmaRigkeit
das Finale der Mirchen krént, wird gern auf den glisernen Berg, in das
Himmelsfirmament der Mythen, verlegt.

Bilder der Menschheit als Erlosungssymbole

Tiefenspychologisch bedeutet diese in den Mirchen und Mythen
der Vélker allenthalben verbreitete Suche nach der verwunschenen Jungfrau
in dem verborgenen Schlof einer jenseitigen Welt die Suche nach der
verlorenen Seele, der anima.** Im Bilde dieser verwunschenen Frau lebt all
das, was innerhalb der geschlechterspezifischen Rollenvorschriften einer
Kultur nicht gelebt und zum BewuBtsein zugelassen werden kann. Die anima
ist das Gegenstiick zu der bewuBten Berufseinstellung.* In einer Gesellschaft,
die streng asketische, triebfeindliche, leistungsbetonte Einstellungen fordert
und fordert, wird die anima daher in der Tat als ein dimonisches Weib, als
Vamp, als Hure oder Hexe erscheinen, und die Angst, die von ihr ausgeht,
wird wiederum so viele neuerliche Verdringungen auslésen, daB ein vollen-
deter Teufelskreis zwischen Angst, Verdringung, Angst und neuerlicher
Verdrianung zustande kommt. Es sind aber gerade die angstbesetzten Abspal-
tungen, die erzwungenen Selbstverteufelungen, welche die Gastalt der anima
derartig dimonisieren; an sich besteht gerade die Forderung, von welcher die

* E. DREWERMANN / I. NEUHAUS, Der goldene Vogel (Reihe: Grimms Mirchen tiefenpsycho-
logisch gedeutet), Olten-Freiburg 1982; W. LamriN, Wachstum und Wandlung. Zur
Phinomenologie und Symbolik menschlicher Reifung, 266—294; H. v. Berr, Symbolik des
Marchens. Versuch einer Deutung, 352-858; 417.

* Zur religionspsychologischen Deutung vor allem des Dogmas von Mariae Himmel:
fahrt vgl. C. G. June, Antwort auf Hiob, XI 495-503.

# Zur Definition der anima vgl. C. G. June, Die Beziehungen zwischen dem Ich und dem
Unbewufiten, VII 214.
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Mythen, Marchen und Traume berichten: daB die Krifte des BewuBtseins (die
»Konigsschne”) ausgesandt werden, um das verwunschene Schlof des Unbe-
wubBten kennenzulernen, die verborgene Gestalt der Seele ,heimzufiihren”
(also bewuBtzumachen) und eine ,Ehe”, eine innerliche Vereinigung mit der
anima einzugehen, aus welcher ,das gottliche Kind”, das Selbst geboren
wird.* Um zur anima-Gestalt der ,Geliebten” zu gelangen, miifiten aber als
erstes die ,Raubtiere” und ,Riesen” der Angst und des angstvoll verdringten
Seelenmaterials {iberwunden werden, und es wire gerade die Aufgabe der
Religion, einen Glauben, ein Vertrauen zu vermitteln, das imstande ist, diese
Angst zu besiegen und das Unbewubte aufzuarbeiten. Ja, es zeigt sich immer
wieder in den Traumanalysen wihrend einer Psychotherapie, daf Menschen,
deren Angst vor dem eigenen UnbewuBten nach und nach zuriickgeht,
spontan in eben denjenigen Bildern zu triumen beginnen, die auch den
Mythen und Mirchen sowie den groBen Erlésungssymbolen der Religionen
zugrunde liegen. Insofern besteht ein unmittelbarer Zusammenhang zwi-
schen Selbst_ﬁndung und Gottﬁndung, zwischen der Psychologie der Heilung
und der Theologie des Heils, und die groRen Bildsymbole der Marchen und
Mythen bilden nur die empirische Phinomenologie der religidsen Erfahrung
des Glaubens. Umgekehrt zeigt sich, da der religivse Glaube zunichst nicht
durch bestimmte Lehrinhalte und intellektuelle Einsichten begriindet wird,
sondern daR das Vertrauen selbst von sich her diejenigen objektiv vorgegebe-
nen Bilder in Kraft setzt, die in den Religionen der Menschheit sich als
Erlésungssymbole aussprechen und als Wesenszeichen des Glaubens zu
Dogmen erhoben werden.

Seelische Integration

Der Katholizismus hat unter diesen Umstinden religionspsychologisch
vollkommen korrekt gehandelt, und er verfuhr eigentlich nur konsequent,
wenn er die Lehren von der Gottesmutter mit dem Dogma von der
Aufnahme Mariens in den Himmel, mit diesem SchluBpunkt des langen
Weges zur Selbstfindung, zu Ende gefiihrt hat. Natiirlich konnte er dabei
nicht das Zeugnis der Bibel oder der Tradition anfithren, und er hitte dies
am besten nie behaupten sollen; aber dafiir kénnte und miifite er das Zeugnis
der Religionsgeschichte sowie das ,Zeugnis der Seele” fiir sich geltend
machen. Indessen liegt das selbstgeschaffene Dilemma des Katholizismus
gerade darin, daf er sich beharrlich weigert, diese seine wertvollsten Zeugen
als legitim anzuerkennen und zu seinen Gunsten sprechen zu lassen. Statt
seine eigentlichen Griinde zu benennen, sucht er sich auf ,Beweise” der
Exegese und Historie zu stiitzen. Das Ergebnis dieser mythenfeindlichen und
im Falle der Mariologie unredlichen Einstellung ist nicht allein, daf die
Mariendogmen selbst als unglaubwiirdig, weil als unbewiesen erscheinen

*® Zum Verhilmnis des tiefenpsychologischen Begriffs des Selb st zu dem religionspsy-
chologischen Begriff ,Gott“ (im Unterschied zu dem theologischen Sprechen von
Gott) vgl. E. DREWERMANN, Strukturen des Bisen, 2. Bd.: Die jahwistische Urgeschichte in
psychoanalytischer Sicht, 28-29; 427-429.
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miissen; die Frontstellung gegen die psychischen Grundlagen der Dogmatik
wirkt sich vielmehr besonders dahin aus, daB eine Lehre, die psychisch der
Integration dienen sollte, selber in die Gefahr kommt, seelenlos zu werden.
Gottesglaube und seelische Integration miissen, wenn es so stehen soll, von-
einander getrennt werden, und die Heimholung der anima-Gestalt wird jetzt
in ein ,Geschehen an sich” verwandelt, das mit der psychischen Erfahrung
durchaus nichts mehr zu tun hat und im Menschen férmlich verhindert, was
es als gottliches Geschehen am Menschen verkiindet. Damit wird die
katholische Dogmatik unvermeidlich zu einem unseligen Dualismus gezwun-
gen. Obwohl der Katholizismus in seinen Glaubenssymbolen objektiv die
archetypischen Bilder des Individuationsprozesses aufgreift, verurteilt er sich
doch durch die Nichtanerkennung des UnbewuBten nach wie vor zu jener
Zweigleisigkeit, die in den stindigen Entgegensetzungen von Gottlichem und
Menschlichem zum Ausdruck kommt, angefangen von der Zwei-Reiche-Lehre
des Mittelalters bis hin zu den Polarititen von Leben und Tod im Jesuitenba-
rock, die die gesamte Geschichte des Katholizismus zutiefst gepragt haben.”
Eine wahre Mariologie miilte demgegeniiber die objektive Realitit des
Psychischen wieder anerkennen lernen und den Aberglauben iiberwinden,
daB nur die dufere, in Raum und Zeit erscheinende Wirklichkeit wahr und
objektiv sein kénnte. Erst dann wiirde die Mariologie den bislang sehr
berechtigten Verdacht nicht mehr verdienen, sie stelle nur eine Rationalisie-
rung bestimmter sexueller Verdringungen dar. Erst in Anerkennung der
objektiven Wahrheit des UnbewuBten wiirde die Mariologie zu dem, was sie
in ihrem religionshistorischen und religionspsychologischen Ursprung gewe-
sen ist und jederzeit sein miiBte: eine Einstellung, die es ermoglicht, das

. Trdumen wieder zu erlernen, der Frau ihre Unschuld zuriickzugeben, ohne
Angst das Vertrauen in die Reinheit der spontanen Seelenregungen wieder-
zugewinnen und insgesamt die Fihigkeit zu einer Liebe zuriickzuerwerben,
fiir welche Seele und Korper, Sittlichkeit und Sinnlichkeit, Mann und Frau
jenseits des Menschheitsfluchs von Gn 8,16 wieder innig und von Herzen
miteinander eins sind.

3. Die DIFFERENZ ZUM PROTESTANTISMUS

Aus diesen Uberlegungen am Beispiel der Mariologie geht zum dritten
unzweideutig hervor, worin die eigentliche katholische Differenz zum Prote-
stantismus liegt. Sie liegt nicht allein im Sowohl-als-auch, nicht im Mitwirken
an df_:r Gnade, nicht in der Anerkennung der Tradition und der Sukzession
der Amter, insbesondere des sogenannten Petrusamtes, nicht in der Sakra-
mentalitit der Ehe, der Priesterweihe, der Krankensalbung, nicht im Glauben
an das Fegefeuer, nicht in der Lehre von der Unsterblichkeit der Seele und
auch nicht in der Verehrung der Heiligen, vor allem der Gottesmutter. All
diese Punkte sind lediglich Symptome und Einzelfragen, und die sog.

7 Bes. G. W. F. HrciL erhob gegen den Katholizismus den Vorwurf der Unversshnt-
heit zwischen Gott und Welt; Vorlesungen diber die Philosophie der Geschichte, 512—-518;
527-529; 544-549.
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dkumenische ,Bewegung” kénnte erst dann wirklich in Bewegung kommen,
wenn sie die eigentliche Frage im Hintergrund dieser kontroversen Einzelfra-
gen aufgreifen wiirde: wie die Stellung der Theologie (als der bewuBiten
Reflexion religiser Erfahrung) zum UnbewuBten beschaffen ist.

Gott spricht sich in Urszenen” aus

Der Katholizismus kénnte, wie sich gezeigt hat, durch eine positive
Einstellung zum Unbewuften, zu den archetypischen Bildern und Symbolen
in den Tiefenschichten der menschlichen Psyche eigentlich sehr bestitigt
werden. Gerade in der Mariologie kénnte sich fiir ein katholisches Selbstver-
stindnis klarer als sonst in der Dogmatik aussprechen, daB Gott sich nicht
zunichst in den #uferen Szenarien der historischen ,Tatsachen”, sondern
wesentlich in den Urszenen der psychischen ,Ursachen” ausspricht: in den
Triumen, Visionen, Intuitionen und den michtigen Gefiihlen der Angst und
des Vertrauens, der Verzweiflung und der Hoffnung. Dem Protestantismus
kénnte und miifite die katholische Kirche entgegenhalten, da man den
Glauben an Gott nicht vertieft, sondern von Grund auf zerstért, wenn man
die seelischen — und ineins damit die religionsgeschichtlichen — Grundlagen
des Glaubens mifachtet und das Verhiltnis zu Gott so bestimmt, dafl darin
jede Art von Anthropologie ausgeschlossen ist; sie miifite des weiteren dem
Protestantismus vorhalten, daR Gott die Welt mit dem Reichtum ihrer Bilder
und die menschliche Seele mit dem Reichtum ihrer Symbole nicht zu dem
Zweck geschaffen hat, um den Menschen von sich selber zu entfremden,
sondern um ihm eine Mdglichkeit und eine Sehnsucht der Gotteserkenntnis
einzupflanzen, die jederzeit, bei Tage und mehr noch bei Nacht, spiirbar und
wirksam ist. Zu dieser Ansicht wire der Katholizismus eigentlich von alters
her vorbereitet.

Im rationalen Bereich der Theologie hat vor allem schon die Viterzeit sich
der Ansicht PLatons angeschlossen, es gebe ewige Ideen im Menschen, die es
ermdglichten, Gott zu erkennen — der Begriff der Kausalitit z. B. spielte noch
im 1. Vaticanum eine groRe Rolle fiir diese Auffassung. Auch gegeniiber
solchen philosophischen Voraussetzungen des menschlichen BewuBtseins zur
Gotteserkenntnis hat der Protestantismus stets seine prinzipiellen Bedenken
vorgetragen. Aber wichtiger noch als die Kategorien des Verstandes sind die
Bilder des UnbewuBten, und hier liegt das eigentliche Feld der Auseinander-
setzung. In den Begriffen der abendlindischen Theologie kann man keinem
Araber oder Japaner die Dreifaltigkeitslehre, die Christologie oder die
Wunder der Mariologie erkliren, indem man mit den tennholo_gischcn
Unterschieden von Person und Natur und wiederum von Natur und Uberna-
tur zu Wege kommt; aber im UnbewuBten tauchen immer wieder die Bilder
von einem Kénig auf, der seine drei S6hne ausschickt, um eine verwunschene
Jungfrau zu erlésen, und es lebt im Herzen aller Menschen ein umbewuBtes
Wissen um die Bedeutung derartiger dogmatischer Symbole. An diese Bilder
des UnbewuBten muf die Glaubenslehre ankniipfen. Die Verleugnung des
UnbewuBten hingegen kann nur zu einem Ikonoklasmus auf allen Ebenen
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fiihren: zu einer Zerstérung der Sakramente und der Dogmen, zu einer
Zerstorung der Kontinuitit von Geschichte und zu einer ungeheueren
christlichen Arroganz gegeniiber den nichtchristlichen Kulturen; vor allem
aber fithrt die Verleugnung des UnbewuBten im Namen des Christentums
unausweichlich zu einer ungeheuren Verwiistung der menschlichen Psyche.
Seine eigene Wahrheit versteht der Katholizismus nur, wenn er sie im
Unbewufiten verankert und, wie im Falle der Mariologie, gegen die
protestantische Kritik, aber in Ubereinstimmung mit den Lehren der Vélker
verteidigt.

Gegen Lebensabkehr und Weltverfallenheit

Umgekehrt behilt der Protestantismus seine historische Notwendigkeit so
lange, als der Katholizismus den Weg zu seiner eigenen Verwurzelung und
Verwesentlichung im UnbewuBten vermeidet und in seiner mittelalterlichen
Zweigleisigkeit verharrt. Die Unversohntheit des Katholizismus mit den
unbewuBten Regungen der menschlichen Psyche kann nur wechselweise zu
asketischen Verkrampfungen und triebhaften Entgleisungen fithren, und
gegen beides, gegen die ménchische Lebensabkehr (wenn sie so gelebt wird)
wie auch gegen die Weltverfallenheit (am auslosenden Exempel der Renais-
sancezeit) richtete sich der berechtigte Protest des Protestantismus von
Anfang an. In gewissem Sinne will der Protestantismus wirklich nur die
bestehenden Widerspriiche des katholischen Denkens beseitigen: dall die
mythischen Vorstellungen der heidnischen Religionen Irrtum und Falschheit
sein und gleichwohl in der katholischen Dogmatik Wahrheit und Berechti-
gung haben sollen. Im Kern besteht der Protestantismus nur in einer
Radikalisierung der religionspsychologischen und religionshistorischen Pole-
mik des katholischen Denkens gegen die Mythen der Heiden und gegen das
UnbewuBte im Menschen. Mit Recht ergeht, wenn die katholische Dogmatik
sich in diesem entscheidenden Punkt nicht indert, der Vorwurf an die
katholische Kirche, daR sie in ihrer Praxis und Lehre iiberaus viel ,Heidni-
sches” enthalte, von dem sie um ihrer selbst willen gereinigt und befreit
werden miisse.”® Vor der Zersetzungskraft dieser ,reinigenden” protestanti-
schen Kritik kann der Katholizismus sich nur schiitzen, wenn er ein fiir
allemal und offen sich zu seinem ,Heidentum” religionsgeschichtlich wie vor
allem religionspsychologisch bekennt. Die Mariologie ist das Paradestiick fiir
eine solche ,heidnische” una sancta aller Religionen, der Exemplarfall einer
Theologie, die von Gott so spricht, daB im Menschen sich dabei spontan die
ewigen Bilder seiner heilenden Triume wieder einstellen und machtvoll ins
BewuBtsein dringen.

Dem Protestantismus ist dariiber hinaus zuzugeben, daR das spezifisch
Christliche selbstredend nicht in dem liegen kann, was alle Religionen

8 So gerade mit Bezug zur Mariologie: E. MEYER, Urspriinge und Anfinge des Christentums,
I81.

9 H. MumeN, Das Vorverstindnis von Person und die evangelisch-katholische Differenz,
Miinster *1965.
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gemeinsam haben. Die protestantische Theologie hat darin recht, daR sie die
P erson des Menschen als Spezificum des Christentums in den Vordergrund
gestellt* und hervorgehoben hat, daR die g e sam te Existenz des Menschen
in der Gottesferne an sich selbst zugrunde gehen muB, insofern der Mensch
nur menschlich bleiben kann, wenn er in Gott geborgen ist. Insbesondere die
Philosophie S. KIErkEGAARDs hat vom Zentralerlebnis der Angst her gezeigt, wie
die menschliche Existenz sich selbst verfehlen muB, wenn sie nicht zu einem
Glauben findet, in dem Ewigkeit und Zeitlichkeit im Augenblick der mensch-
lichen Existenz versohnt werden.*® Die Analysen dieses grofen Protestanten
waren genial; sie haben die wichtigsten Erkenntnisse der psychoanalytischen
Neurosenlehre um ein Jahrhundert theologisch vorweggenommen und vor-
bildlich gezeigt, wie die Dogmatik die Psychologie instrumentalisieren miifte,
um ihren eigenen Emst zuriickzugewinnen.®! Aber der psychologische Ansatz
des danischen Philosophen miifte weit iiber die protestantische Enge KiErkE:
GAARDS hinaus konsequent weiterverfolgt werden. Der protestantische Person-
begriff hat im ,Deutschen Idealismus” seine folgerichtige Definition gefun-
den: von der menschlichen Person blieb hier nur noch die Selbstreflektiert-
heit, das BewuBtsein, psychologisch gesprochen: das mannliche Prinzip
iibrig; das UnbewuBte wurde in dieser Definition schlechtweg geleugnet. Von
daher zihlt es zu den grofen, aber unvermeidlichen Tragtdien der abendlin-
dischen Geistesgeschichte, daB die Wiederentdeckung des Gefiihls, der Natur,
des UnbewulBiten, des W eiblich e n bei FEUERBACH, SCHOPENHAUER, NIETZSCHE
und Freup unter diesen Voraussetzungen zu einem antichristlichen Argu-
ment, zu einem Beweis des A theismus geraten muBte. Der Katholizismus,
der den Atheismus der Psychologie durch die Seelenlosigkeit seiner Theolo-
gie selbst mitverschuldet hat, miite durch Verinnerlichung seiner eigenen
Prinzipien zeigen, daR gerade aus dem Glauben an Gott die Angst des
Menschen auch vor seinem verdringten und unbewuBten Material iiberwun-
den werden kann und daB die christliche Dogmatik gerade in der Vollstin-
digkeit der groBen seelischen Symbole, wie der Katholizismus sie in der
Marienlehre zu geben versucht hat, den Weg zu beschreiben vermag, auf
dem der Glaube einen Menschen heil und ganz sein LiRt.

4. MARIOLOGIE GEGEN VATERWELT

Viertens und hauptsichlich aber konnte die katholische Kirche sich selbst
mit der Mariologie nicht nur universell und integrativ, sondern auch als
zeitnotwendig verstehen. Wir haben gesehen, daR religionsgeschichtlich
die Mariologie der katholischen Kirche an Vorstellungen ankniipft, die im
Grunde Jahrtausende alt sind und nur eine Weile lang patriarchalisch
iiberlagert waren. Gerade die patriarchalische Mentalitit und Soziologie aber
hat das abendlindische Christentum und den Geist der Moderne zutiefst

% S, KIERKEGAARD, Der Begriff Angst, 24; 50; 57; 68; E. DREWERMANN, Strukturen, 111
436—448.

*" E. DRewerMANN, Siinde und Neurose. Versuch einer Synthese von Dogmatik und
Psychoanalyse, Miinchener Theologische Zeitschrifi, 31. Jg., Heft 1/1980, 24—48.

3 ZIMR 2/82 113



bestimmt. Patriarchalismus — das bedeutet ein Denken in Besitz und Besitzer-
werb, im Erbringen von Leistung zum Zweck der Anerkennung und Geltung
aufgrund von Leistung, das bedeutet Konkurrenz, Kampf, Macht, Herrschaft
und Gewalt, das bedeutet die Einteilung in Schwache und Starke, das ist die
Favorisierung vor allem derjenigen Krifte im Menschen, die auf Ichdurchset-
zung, Leistung und Machterwerb abzielen: von Verstand, Wille, Disziplin,
Moral, Pflichterfiilllung etc.’® Innerhalb eines solchen Gefiiges muf auch die
Religion, wie geschehen, immer mehr zu einer Ideologie der Macht oder zu
einer Anweisung zum moralisch richtigen Leben verkommen, und selbst das
Sprechen von Gott gerit fast notwendig in die Zone eines durch und durch
atheistischen Welterlebens.

Inmitten einer solchen ganz und gar patriarchalisch geprigten Gesellschaft
und Kirchenstruktur mit ihrer latent und explizit atheistischen Verstandesein-
seitigkeit und ihrem ausufernden Herrschafts- und Leistungsanspruch, der
seine Wurzeln indessen gerade in den verkehrten Weichenstellungen der
christlichen Theologie besitzt,*® scheint die katholische Kirche wie verzweifelt
bemiiht, in Form der Mariologie ein inneres Gegengewicht zu der Hirte und
Brutalitit der Vaterwelt zu schaffen. Sie tut das zweifellos nicht ,absichtlich”
und geplant, um ihre Macht zu demonstrieren, wie man vor allem Prus XII.
bei der Verkiindigung des Assumptio-Dogmas vorgeworfen hat. Sie tut das eher
wie ein Mensch am Rande einer ausbrechenden Psychose, dem sich von
innen her bestimmte selbstregulative Bilder und Vorstellungen kaskadenartig
mit absoluter verbindlicher Gewalt buchstiblich als Zeichen seines Heils
aufdringen. Eine Welt wie die unsere bedarf seelisch ganz offenkundig der
erginzenden Wahrheit der GroBen Mutter, und diese als eine ewige,
gottliche Wahrheit (wieder-zuentdecken und zu bestitigen, ist eine unaus-
weichliche, lebensnotwendige Reaktion des katholischen Glaubens auf das an
sich selbst erkrankte Lebensgefiithl der Zeit. Nur miifte sich die katholische
Kirche sagen lassen, was gerade die heftigsten ihrer Kritiker ihr am nach-
driicklichsten entgegenhalten: daR sie die Frau, die GroRe Mutter, glaubwiir-
dig nicht im Himmel verehren kann, ohne selbst auf Erden in ihrer eigenen
Verfassung, im Umgang mit den Frauen in der Kirche, in ihren Auffassungen
von Sexualitit und Liebe die notwendigen Konsequenzen aus ihren eigenen
Glaubenssitzen zu ziehen. Eine dogmatische Mariologie kann nur wahr sein
und bleiben, wenn sie zu einer Ekklesiologie und Moraltheologie, zu einer
Gesellschaftslehre und Psychologie fithrt, die diese in der Tat entscheidenden
Wandlungen des dogmatischen BewuBtseins in der Neuzeit addquat ausdriik-
ken und widerspiegeln. Die Mariologie darf nicht bei einem ,Himmel tiber
den Siimpfen”* stehen bleiben oder zu einem ,Glauben an sich” geraten; zu

* E. DRewerRMANN, Der (tidliche Fortschritt. Von der Zerstérung der Welt und des
Menschen im Erbe des Christentums, Regensburg (Reihe: engagement) 1981,

. * Zur Definition des ,Mannlichen® und ,Weiblichen® im intrapsychischen Sinne vgl. S.
COLEGRAVE, Yin und Yang, 111-136.
** Titel eines italienischen Films, der anfangs der 50er Jahre den Tod der Maria
GorerT1 zeigte, die bei emem Vergewaltigungsversuch getétet und von Prus XII. als
Symbol jungfriulicher Reinheit heilig gesprochen wurde.
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einem bloRen Alibi fiir die unterlassene C']‘vﬂ:nung zu den Religionen der
Menschheit, zur Integration des menschlichen Herzens und zu einer wirkli-
chen Versohnung des Menschen mit sich selber.
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SUMMARY

The reasons for the mariological doctrines are given nearly always by arguments in
bible, history or oral tradition, although it is easily noticeable that the real base for
these (and other important) dogmas exists in the large testimony of the “heathenish”
religions and the deep symbols of the human unconscious rather than in the so called
historical facts or in a certain kind of logical conclusions. So the usual dogmatic concept
is no longer an adequate framework for the incorporation of our knowledge of the
human psyche, for a more fundamental definition of the “catholic” principle in theory
and practice and for the understanding of the real difference to the protestantic
criticism against the “paganism” in catholic faith. Furthermore it is clearly quite
important to realize that in order to be helpful in face of the dramatic self-alienation of
the modern type of consciousness the catholic theology should open the door in
direction of psychoanalysis and the study of the religious symbols in past and present
time. Using the example of the catholic mariology a critical consideration in reference
to the one-sided and consciousness- centered form of theology is unevitable.
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DUALISM AND WHOLENESS IN A CHINESE PERSPECTIVE*
by Kwee Swan-Liat

One of the tenets of comparative philosophy is that one should not
compare concepts without contexts.

A dialogue on “dualism” and “wholeness” between Chinese Confusianists
and European Christians would run into misunderstandings. In the West
philosophy is a search for truth rather than a search for happiness. In
classical antiquity the Stoic and Epicureans turn to philosophy as a guidance
for life. But in medieval Christianity philosophy became a handmaid to
theology. Later the legitimate status of reason as an organon of analytic
thought was restored. Even with the rise of secularist philosophy this
preoccupation with logic, epistemology and methodology remains. Francis
Bacon exposed his Novum Organum and Reng Descartes his Discourse on
Method.

* Vom 23. bis 25. April 1981 fand in der Trappistenabtei in Tegelen (Niederlande) das
Fiinfte Internationale Kolloquium der CECC — Catholics in Europe Concerned with China® —
statt. Die fiinfundzwanzig Teilnehmer aus den Niederlanden, Deutschland, Belgien,
Frankreich und der Schweiz befaften sich mit dem Thema ,Dualismus und Ganzheit”
(Dualism and Wholeness), der Beziehung zwischen der Immanenz und Transzendenz aus
chinesischer, marxistischer und christlicher Sicht. Die Referenten waren: der chinesi-
sche Philosoph Prof. Dr. Kwee Swan-LiaT (Technische Hochschule von Eindhoven), der
marxistische Philosoph Prof. Dr. Remy Kwant (Reichsuniversitit von Utrecht), der
neuthomistische Philosoph Prof. Dr. Hermann Bercer (Katholische Hochschule von
Tilburg) und der katholische Theologe Prof. Dr. Ap Wiiems (Katholische Universitit
von Nijmegen. Das Referat von Prof. Kwee ,Dualism and Wholeness in a Chinese
Perspective” ist nachstehend abgedruckt.

Das Thema ,Dualismus und Ganzheit* kann verstanden werden als die Antwort auf
die fundamentale Frage, die fiir den Dialog zwischen dem heutigen China und den
christlichen Kirchen schon 1974 in Léwen und 1976 in Briigge von der Gruppe CECC
gestellt worden ist. Mit dem Problem der Beziehung zwischen der Immanenz und der
Transzendenz bei der Sinnfrage der menschlichen Existenz wird nimlich der wundeste
Punkt in diesem Dialog beriihrt. Das monistische Gefiihl der Chinesen l:i8t wohl Raum
fiir eine gewisse Spannung zwischen Immanenz und Transzendenz, aber es erfihrt
diese nicht als eine Aufspaltung zwischen Natur und dem Ubernatiirlichen. Der
Chinese interessiert sich mehr fiir das Gute als fiir das Wahre. Eine moralische
Stellungnahme ist fir ihn wichtiger als eine dogmatische. Im Christentum haben
verschiedene Kultureinfliisse dazu beigetragen, daR das Verhilmis zwischen Immanenz
und Transzendenz antagonistisch als Dualismus verstanden wurde. In der mystischen
Tradition des Christentums ist diese Gespaltenheit beklagt worden, um daraus zur
Uberzeugung zu kommen, daB sie dem menschlichen Gefiihl nicht entspricht. Viel
leicht kénnte der Weg der Mystiker, die ihre Berufung in einer integralen Sinngebung
sehen, einen besseren Zugang zum Verstindnis dieses chinesischen Gefiihls ermégli-
chen als die Wege unserer westlichen Philosophie und Theologie. In Tegelen wurde
durch Prof. WiLLems besonders darauf hingewiesen. Lingere Zeit wurde in Tegelen der
Frage gewidmet: ,Wie soll es mit der CECC weitergehen? Bei den voraufgegangenen
Begegnungen hatte man schon die Erfahrung machen miissen, daf die bisher verfolgte
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In the introduction to his History of Chinese Philosophy Func Yu-LAN remarks
that “Chinese philosophy™” as far as regards methodology in the western
sense holds a humble position when compared with the philosophy of the
West or of India. Method (in Chinese philosophy) was not primarily for the
seeking of knowledge but rather for self-cultivation; it was not for the search
of truth but for the search of good. Chinese philosophy, in short, has always
laid stress upon what man is (i. e. his moral qualities) rather than what he has
(i. e. his intellectual and material capacities). Chinese philosophers have
preferred to apply knowledge to actual conduct that would lead directly to
happiness rather than to hold what they considered to be empty discussions
on it. Most Chinese philosophic schools have taught the way of what is called
the “Inner Sage and Outer King” (nei sheng wai wang). The Inner Sage is a
person who has established virtue in himself; the Quter King is one who has
accomplished great deeds in the world. The highest ideal for a man is at once
to possess the virtue of a Sage and the accomplishment of a ruler, and to

Methode zu einseitig philosophischen und theologischen Abstraktionen fithrt. Man hat
sich zuwenig mit den existentiellen Erfahrungen der heutigen Chinesen befaft. Dabei
hat auch die Schwierigkeit eine Rolle gespielt, an wirklich gute Informationen
heranzukommen. Aber die Zeiten haben sich mittlerweile geindert. Die Grenzen
haben sich gesffnet, und auch aus China kommt die Erwartung, mehr Kontakt mit dem
Westen herstellen zu kénnen. Dies wird Folgen auch fiir die Kirche haben.

Der Leiter des Kolloquiums, Dr. Joep Sprrz, hielt ein Plidoyer fiir eine neue
Verfahrensweise innerhalb der CECC. Er gab folgende Punkte zu bedenken:

— Ausgangspunkt fiir die Untersuchung sollte sein: das tigliche Leben in China und
nicht so schr verschiedene Gesichtspunkte, seien es auch sehr fundamentale philoso-
phische oder theologische. Es geht um die Kenntnis des chinesischen existentiellen
Empfindens. Dabei kénnen die Ethik und die Moral gute Ankniipfungspunkte sein, z.
B. auf dem Gebiet der Ethik der Wissenschaft und Technik, der Wirtschaft und
Wohlfahrt und auf dem Gebiet der Erziehung.

— Die CECC sollte sich 8kumenisch stirker 6ffnen, sowohl in ihrer internationalen
als auch in der nationalen Zusammensetzung,

— Bei den Zusammenkiinften sollten mehr Chinesen teilnehmen, damit tatsidchlich
von einem wirklichen Dialog die Rede sein kénne.

— Es sollte eine Kerngruppe gebildet werden, die nationale Gruppen durch
Aufzeigen bestimmter Probleme begleitet und die als Hauptaufgabe hat, die zweijihri-
gen internationalen Zusammenkiinfte vorzubereiten.

— Das Hauptgewicht der Untersuchung sollte auf den EinfluB gerichtet sein, den
das heutige China auf Christen ausiiben konnte, die eine kritische Bestandsaufnahme
veruchen; diese Fragestellung ist vorliufig sicher ergiebiger als die Frage, was die
Kirchen China zu bieten haben. Eine gewisse Bescheidenheit nach Jahrhunderten
sicher gutgemeinter, aber falsch verstandener Missionsarbeit ist sicher angemessen.
Dariiber hinaus ist die kritische Fragestellung aus dem sikularisierten Zusammenleben
fiir die Kirchen sicher notwendig, damit diese einen besseren Blick bekommen kénnen
fiir ihre eigene Funktion.

Diese Kerngruppe ist mzwischen gebildet worden und wird in Kiirze mit ihrer Arbeit
beginnen. Fiir die CECC bietet sich hier die Maglichkeit, erneut und mit viel Inspiration
einen weiteren Schritt in ihrer wichtigen Arbeit zu tun. — Joep Spitz
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become what is called a Sageking, or what Prato would term the
philosopher-king”.!

In the fifth century B. C. we find reference being made to the discourse of
Confucius on “human nature and the ways of Heaven” (Lun Yii V, 12). It is
within this context that we have to look for interpretations of such concepts

as “dualism” and “wholeness”.

TYPES OF DUALISM

The indea of dualism versus monism is traditional in Western philosophy
but alien to the Chinese mind. There are continuous controversies between
dualists and monists in Western metaphysics and epistemology, concerning
matter-and-mind, materialism-idealism, realism-idealism. Dualism implies
antagonism, €. g. good and evil, virtue and vice, light and dark, heaven and
hell. Antagonistic dualism is most explicit in Manicheism.

To the Chinese “one”, “two” and “many” are only abstractions in the

conception and explanation of reality. Reality is conceived as a “pluralistic
universe”. The phenomenal world is denoted as wan wu, the “ten thousand
things“. The transphenomenal approach to reality stresses the Oneness or
Wholeness. Both conceptions are in mutual agreement. There is no opposi-
tion of dualism against monism. Oneness is a fundamentally different
concept from monism.
In this model of the Universe dualism is only a variety of pluralism. Dualism
occurs when we look at two opposite positions or extremes within a
continuum. The two positions are mutually connected. They constitute a
polarity. Polar dualism is different from antagonistic dualism. Male and
female, light and dark, warm and cold, north and south, east and west, young
and old, classic and modern as polar dualisms emphasize the equal value of
each part of the pair. One pole does not occur without the other pole.
Sometimes only the opposites exist, sometimes between the contrasting
extremes there are intermediate positions and varieties.

This positional type of dualism is the most common in Chinese philsophy.
It gives rise to various possible stands and attitudes, e. g. universalism,
relativism, equilibrium, simplicity, equality. Positional dualism is no dualism
in the strict sense but rather a varietj of pluralism. We have real dualism
when the two realms inter-connected by the dualistic relation are different in
character and quality. Even in these cases of real dualism the two opposite
realms are two poles having contrary qualities rather than antagonistic
contrasts, These two poles have no separate existence. Dualism in Chinese
thought refers to interacting and coexisting polarities. So dualism is by no
means incompatible with Oneness or Wholeness. Oneness is even a presup-
position of dualism. In Chinese natural religion and philosophy this Oneness
or Wholeness may be denoted as Universism.?

Transcriptions of Chinese words are given in pinyin.

! FUNG YU-LAN, A history of Chinese philosophy. Translated by Derk Bodde. Vol. 1. 2nd ed.
London 1952, p. 1-2.

? J. J. M. pE Groor, Universismus, Berlin 1918. -
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There are at least four types of polar dualisms in Chinese thought.

1. Natural events and human affairs are interrelated. Natural calamities
like earthquakes are harbingers of social catastrophes. Good conduct of life
and regulation of social affairs result in harmony in Nature and a peaceful
society. Harmony and Peace (ke ping) are true aims of human actions.

2. Yang and Yin are constructive principles of both natural processes and
cultural evolution and interaction. Yang and yin are the dual polarizations of
the Oneness of Dao, the Way of Heaven-and-Earth, the Great Stream of Total
Becoming. Out of the mutual interactions of yang and yin the Five Constitu-
ents (wu xing) Water, Earth, Wood, Fire and Metal arise, and the Five
Constituents give rise to the ten thousand things (wan wu).

3. Life is seen as a path from origin to destiny. Each person is born with a
specific nature, a set of gifts and talents. These gifts and potentialities
constitute a personal task, a commission, a heavenly mandate. “Nature”
(xing) as given potentalities is to be actualized during one’s lifetime. Each
person has a threefold relationship towards him- or herself, his or her own
“inner nature”, towards society and fellow human beings, and towards
“Heaven-and-Earth” or “outer nature”. On’e gifts and talents constitute a
particular and personal mandate (ming), a personal destiny in life. The
existential dualism of xing and ming exerts a moral integration of one’s life
and contributes to one’s personal wholeness.

4. Buddhism has stimulated metaphysical speculations in China. In the
eleventh century a synthesis was achieved indicated as Neo-Confucianism.
Neo-confucian metaphysics was dualisic in character. The two basic principles
are called /i and ¢i. Li is translated as “norm” or “reason”, or in contempora-
ry terminology “structure”. Li is that by which a particular thing or person is
that thing or that person, its “normative reason” or “identity principle”. Qi is
translated as “matter-and-energy”. Qi is that by which any thing and any
person exist, its “existence principle”. Li-gi dualism also implies wholeness.

These four types of polar dualisms have been characteristic of Chinese
thought and Chinese civilization during several millennia before the confron-
tation of China with the West. In a certain sense this confrontation between
China and the West was a confrontation also of two types of thinking, of
polar unitary thinking and antagonistic thinking. The antagonistic and
contradictory character of both Christianity and the industrial military
civilization of the West was a challenge to the Chinese way of life and
thought. The syncretistic faculties of the Chinese mind have enabled the
leading philosophers and politicians to absorb Christianity into a new
synthesis like their predecessors assimilated Buddhism a few centuries
earlier.

POSITIONAL DUALISM AND WHOLENESS

When speaking of positional dualism we emphasize two contrasting
unequal positions within a whole, such as society or the human world at
large. We compare high and low, the mighty and the unprivileged mass, the
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rich and the poor, progression and regression, the oppressive and the
submissive. The formulation of dualism as a viewpoint is at the same time the
expression of a philosophical and ethical standpoint. Positing a contrast
involves a relativation.

What are the possible stands and attitudes towards positional dualism? In

classical Chinese philosophy various schools propagated contending doctri-
nes. These schools themselves were representative for various social positions
at that time.
The Confucianists advocated a Doctrine of the Mean (zhong yong). Wise men
should obtain and maintain dominant central positions and actively regulate
social affairs. Confucius himself probably was a descendant of the lower
nobility. Against the background of the general decline of the feudal system
in China. Confucius anticipated an important role of the noble man or
superior man (jun-zi) instead of the nobleman. The nobleman disposed of a
dominant social position by birth. The noble man had to acquire this position
by inner development through a process of intellectual and moral education.
Confucius (Kong-giu) became China’s first professional teacher (kong-zi or
Master Kong). What he taught were human and social virtues (de), faculties of
inner nobility. His later disciple Menc-z1 (Mencius) elaborated this teaching of
virtues and mentioned four in particular: humanheartedness (ren), righteous-
ness (yi), sense of decorum and decency (/i), and wisdom (zhi).

The conspicuous absence of such virtues like courage, bravery, valour,
boldness, prowess, chivalry was characteristic of the non-military spirit of the
Confucian teachings. The character ren is composed of ren (= man) and er (=
two). Ren as the primary Confusian virtue can be denoted as man-to-
man-ness, a basic faculty responsible for optimal human relations and a
humane society. According to MenGzI every man (and woman) is endowed
with this virtue in potentiality. Man’s spontaneous actions are based on ren.

Mencius states: “All men have a mind which cannot bear to see the
sufferings of others . . . If today men suddenly see a child about to fall into a
well, they will without exception experience a feeling of alarm and distress.
This will not be as a way whereby to gain the favour of the child’s parents,
not whereby they may seek the praise of their neighbours and friends, nor
that they are so because they dislike the reputation of being unvirtuous.
From this case we may perceive that he who lacks the feeling of commisera-
tion is not a man; that he who lacks a feeling of shame and dislike is not a
man; that he who lacks a feeling of modesty and of yielding is not a man; and
that he who lacks a sense of right and wrong is not a man. The feeling of
comimiseration is the beginning of humanheartedness (ren): The feeling of
shame and dislike is the beginning of righteousness (yi). The fecling of
modesty and yielding is the beginning of propriety and decency (4). The
sense of right and wrong is the beginning of wisdom (z4i). Man has these four
beginnings or potentialities just as he has his four limbs. When having these
four potentialities he says of himself that he is incaplable of developing them,
he is injuring himself. And when he says of his sovereign that he is incapable,
he is injuring his sovereign. Since all men have these four potentialities in
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themselves, let hem know how to give them their full development and
completion, and the result will be like fire that begins to burn, or of a spring
which has begun to find vent. Let them have their complete development,
and they will suffice to protect within the four seas.” (Mencz1 Ia, 6).

Complete development of one’s inner potentialities or beginnings will lead
to wholeness, to integral and superior man (jun-zi). The superior man acts in
harmony with his inner nature and with outer Nature (Heaven-and Earth).
When he commands a superior position in society he will impart wholeness
also to society. This is in accordance to the Heavenly mandate (tian-ming).

According to Master Meng human nature is inherently and potentially
good. Education only provides favourable opportunities to develop these
potentialities. Xunzi, leader of a rival Confucianist school, however, had a
different opinion. According to him man’s original nature is bad or at least
deficient. Education, and particularly moral education, is essential and
indispensable. Man should be cultivated and civilized. Xun-z1 is not optimistic
about attaining personal and social wholeness. Civilization is a difficult and
gradual process of development requiring statesmanship and political wis-
dom.

Master XunN’s ideas are parallel to those of the Legalist School (fa-jia), who
propagated to regulate social affairs by laws and positive rules and measures.
The convergent actions of confucianists and legalists resulted in the institu-
tion of bureaucratic government since the early Han dynasty in the 2nd
century B. C. Officials were recruited from well to-do families, mostly
landowners. They obtained a confusianist education, a training in confuci-
anist learning and philosophy. Since the Tang dynasty aspirants for official
careers have to pass an examination system. For more than two millennia
China has been ruled by scholars and philosophers.

Contrary to those of the confucianists and legalists are the opinions and
attitudes of the daoists (dao-jia). Nature and Culture are opposites, and in the
daoist’s view nature is superior. Knowledge and learning are detrimental to
men’s happiness and quality of life. Good rulers keep the heads of their
subjects empty and make their bellies full. People should refrain from
deliberate action (wu wei) and not interfere in the course of Nature.

Daoists extol the Oneness and Wholeness of Nature. Dao is the One and all
embracing Totality, the Way of Heaven-and-Earth, the Great Stream of
endless becoming. It is difficult to envisage Dao. Hence, the reluctance to
speak of it. It is equally difficult to attain or maintain wholeness. Neverthe-
less, every living being is embedded in Dao and strives after wholeness. To
fellow Nature is to keep low, just like water seeking the lowest places to stay.
In later times daoism recruits its adherents from the same social layers as
confucianism, but these followers drop out from society and civilization and
withdraw into the solitary wildness of natural scenes. Daoism inspires poets
and natural mysticists.

The most eloquent spokesman of daoism was ZHUANGZI Or ZHUANGZHOU, a
contemporary of Mengzi. Dao is the all-embracing first principle through
which the universe has come into being, Dao has reality and evidence, but no
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action and form. It may be transmitted but cannot be received. It may be
attained to but cannot be seen. It exists by and through itself. It existed prior
to Heaven and Earth, and indeed for all eternity. It causes the gods to be
divine, and the world to be produced. It is above the zenith, but it is not high.
It is below the nadir, but it is not low. It is prior to Heaven and Earth, but it is
not ancient. It is older than the most ancient, but it is not old . . . The action
of Dao is spontaneous. Human skill is bound up with human affairs; human
affairs are bound up with what is right; what is right is bound up with Power
(de); De is bound up with Dao; and Doo is bound up with Nature (Tian). Nature
means what is spontaneous. To act by means of non-activity (wu-wei) is what
is called Nature.”

ZHuanGzr's attitude is one of unbounded relativism. Tranquility of mind is
attained through a process of forgetting or effacement, first of worldly things,
then of the external world as a whole, and then of one’s own existence, until
one reaches a sudden mystical enlightenment in which one sees the unity of
all things. When this unity is perceived, the distinctions between past and
recent, life and death, are obliterated, and one reaches eternity. Thus we can
see that it is by forgetting life that one may attain to immortality, a goal
which would be impossible if the distinction between existence and non-
existence were not first obliterated. Thus we reach a state of pure experience,
a state in which the individual is one with the universe. The less knowledge
one has of things, distinctions, and of right and wrong, the more pure is the
experience. What the Zhuang-zi calls “the fact of the mind“ and “sitting in
forgetfulness are designations for this state of pure experience. “Maintain
the unity of your will. Do not listen with the ears, but with the mind. Do not
listen with the mind, but with the spirit. The function of the ears ends with
hearing; that of the mind with symbols or ideas. But the spirit is an emptiness
ready to receive all things. Dao abides in emptiness; the emptiness is the Fast
of Mind. Through cultivation of one’s own nature (xing), one returns to the
Power. Having returned to the Power, one becomes identified with the
Beginning, Being thus identified, there comes emptiness. With this emptiness,
there comes vastness. Being like this, one reaches a union with the universe
(and attains Wholeness).*

This method of quiescence and effacement is akin to Buddhist forms of
meditation, which would be introduced into China several centuries later. In
Buddhism also enlightenment is attained through a pure experience of
emptiness and vastness.

Another school flourishing in classical China was Mohism, issuing from the
teachings of Mo-n1 or Mozi. Master Mo probably was a man of humble origin
or even a former slave. His attitude towards society and man’s destiny differs
greatly from that of the Confucianists. Instead of praising humanheartedness
and the social virtues of the Superior Man, he propagated universal love and
the brotherhood of all men. He was diametrically opposed to the official and
ruling class of his day. In his ascetism he lived a life similar that of a common
labourer. His concern is for the underprivileged in society. Stories indicate
that the Mohists were an organized body, capable of concerted action. Moz
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practised fmgality, universal love, utilitarianism and welded them into a
unified philosophy, social organization and practical action. Everything that
can bring wealth and populousness to a country is beneficial. Everything that
does not directly further these two ends must be discarded. The adherents of
Mohism exalt frugality and oppose all form of extravagance. Moz is very
explicit in his condemnation of war. The incessant fighting of people and
states among themselves is caused by the fact that men do not love one
another. Instead of “graded love®, with distinctions of filial piety, fraternity,
conjugal fidelity, loyalty to the ruler, he propagated universal love (jian-ai).
Oneness or Wholeness has to be attained through this universal love.

We see how different stands and attitudes can be mapped out in the case
of positional dualism in society and how different philosophical shools
formulated doctrines to transcend these dualisms towards wholeness. Xun-z
and the Legalist school were less explicit in regard to wholeness. The
Confucian school emphasize the role of the Superior Man, who strives for
inner perfection and seeks a middle position from which society can be
positively regulated. ZHuanGz1 rejects active human interventions. He propa-
gates oneness with nature. Wholeness can be attained through the pure
experience of emptiness. The Mohists are protagonists of utilitarianism and
universal love. They organized people from the lower strata of society.
Wholeness will be achieved through benefits to the people. In 20 century
Mao ZeponG was influenced by ideas of Mohism, which he combined with
Marxist principles adopted from the West.

POLAR DUALISM AND WHOLENESS

Positional dualism is a variety of pluralism and allows various stands from
high through middle to low. The middle position in particular is interesting
because it reflects a viewpoint rather than a standpoint. We have seen now
the Confucianists claim this middle position for the Superior Man, whose
standpoint is within the higher strata of society, but who prefers to view the
whole from the centre. The triumph of Confucianism as a state philosophy in
Imperial China enables its adherents to occupy dominant positions in the
state bureaucracy. Holding high their ideal of the superior man (fun-zi), they
proclaim at the same time a Doctrine of the Mean (Zhong-yong). The superior
man in a central position both serves the Emperor and regulates the affairs of
the people. With this stand in positional dualism he combines a practical
attitude towards polar dualism. The emphasis on the Mean permeates
Chinese civilization as a whole. Chinese see their country as the Middle
Kingdom (Zhong-guo), with a highly civilization in the centre interacting with a
plurality of peoples and civilizations in the periphery.

Polar dualisms are constituents of common beliefs. As such they play an
important role in structuring the throughts and regulating the actions of the
Chinese people. It is man himself who is a pivot between poles and keeps the
whole in a dynamic equilibrium. So the belief in polar dualism and the
conception of man’s central position within the universe at large contribute
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towards a practice of personal conduct and collective social order directed
towards the attainment of Wholeness.

The Chinese speak of Heaven (Tian) in various contexts and connotations.
In popular religions Heaven is the abode of the Gods. In a metaphysical
sense Heaven corresponds to what in the West is called Nature, the realm of
the “natural” and “original”, as opposed to Culture, the realm of man-made
artificialities. But to Chinese philosophers Nature and Culture are intrinsically
related. They form a polar dualism with man in an intermediary position. To
Confucianist scholars therefore Heaven is also the realm of the Supreme,
transcending Man and Earth. Heaven confers a mandate (ming), to man to
keep harmony and order within the earthly and social realm, the All-
under-Heaven (tian-xia). Man’s consciousness of the heavenly mandate (tian-
ming) is both intellectual knowledge of “natural laws” and ethical conscience
of “heavenly laws”. Hence Confucianism is both a philosophy and a religion
of the ruling elites in Imperial China and also a State cult influencing the
thoughts and behaviour of the Chinese people. Confucianist writings abound
with descriptions of polar dualism and, as a corollary, with prescriptions for
individual life and social behaviour.

The Spring and Autumn Annals (chun-giu), reputedly composed by Confu-
cius himself, is a very brief year-by-year record of historical events in the
State of Lu, where Confucius was born, from 722 tll 481 B. C. These
historical events in the world of man are set against a background of natural
events, to be seen as portents, visitations and prodigies reminding men, the
rulers in particular, of the intrinsic relationship between human deeds and
natural happenings. Confucius believed that the only way to restore order
would be so to arrange affairs that the Emperor would continue to be
Emperor, the nobles to be nobles, the ministers to be ministers, and the
common people common people. That is, the actual must in each case be
made to correspond to the name. Words and names express concepts and
meanings. Concepts refer to what is conceived and acknowledges as truth.
According to Confucius “To govern (zheng) is to rectify or correct (zheng)”. So
the “rectification of names“ is to become conscious of the fundamental
meanings and principles expressed in words and concepts. In a government
through nobility, the mass of the people are uneducated, and hence the
ruler’s personal conduct inevitably has a great shaping influence upon that
of the common man. The acts of the superior man should proceed from a
inner sense of decorum and propriety, an intellectual and moral insight into
the origins and principles, laws and obligations of the heavenly mandate.
What is called /i is at the same time the inner sense of propriety and the
outward structure of ceremonial behaviour. Rules and ceremonies regulate
human relations and result in harmony and peace (he-ping) in the All-
under-Heaven.

The Chinese as agriculturists are wont to observe nature, to obey the
dictates of nature, to accomodate human affairs to the course of the seasons,
and to follow closely the signs and warnings of natural events. Rural life is
embedded in the ecological structure and regularites of the natural surround-
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ings. There is an intimate relationship between the network of rural life with
its kinships, festivals, ceremonies and the network of natural conditions of
climate, seasons, fertility and austerity.> Man is accustomed to observe the
regularities of natural events and to give heed to irregularities, natural
calamities like earthquakes, droughts and floods as portents of social
catastrophes like rebellions, wars and political atrocities.

The doctrine of naturalistic dualism was elaborated by Dong ZHoNG-sHu, the
Confucianist philosopher and statesman who, in the second century B. C,,
succeeded to promote Confucianism into a state cult. He wrote a commenta-
ry on the Spring and Autumn Annals: the Copious Dew of the Spring and
Autumn Annals (chun-giu fan-lu). DoNc ZHonGsHU firmly believes that an
intimate relationship exists between Heaven and Man. Therefore, so he
argues, the occurrence of unharmonious and abnormal events in the human
world inevitably stirs Heaven to manifest corresponding abnormal phenome-
na in the natural world.

“According to a rough classification when things in Heaven and Earth
undergo abnormal changes, these are called ‘prodigies’; lesser ones are called
‘visitations'. Visitations always appear first and are then followed by prodi-
gies. Visitations are the reprimands of Heaven. Prodigies are its warnings. If
man, being thus reprimanded, still fails to understand, he is then made to feel
awe through warnings. Strange prodigies appear in order to strike man with
terror. And if, being thus terrified, he still does not understand the cause for
his fear, only then do misfortunes and calamities overtake him. From this
may be seen the goodness of Heaven’s purpose and its unwillingness to bring
ruin upon man” (Chap. 30).

This concept of the interrelationship between man and the physical
universe constitutes a practical system of regulating social and political affairs
by “rectification”. Human history is thus included within the process of
natural becoming under the guidance of the Heavenly Mandate. This concept
of Heaven and Nature is fundamentally different from the Western idea of
physics and the natural sciences, based on objective and empirical investiga-
tion of natural phenomena, and applied in technology through which man is
able to dominate and utilize nature. The contrast between the polar dualism
of Man and Nature in China and the antagonistic dualism in the West is
obvious.

Another type of natural dualism is found in the Dao-de-jing the Classic of
the Way and its Power, and the Yi-jing, the Classic of Change. Based on these
two classics a method of prognostication and divination has been developed.

* MarceL Graner has aptly described the naturalistic origins of Chinese rural society
and folk religion in his books:

Fétes et chansons anciennes de la Chine, Paris 1919, 2e éd. 1929.

La religion des Chinois, Paris 1922, 2e éd. 1951.

Danses et légendes de la Chine ancienne, Paris 1926.

La civilisation chinoise. La vie publique et la vie privée, Paris 1929.

La pensée chinoise, Paris 1934.

Etudes sur la religion et la société de la Chine ancienne, Paris 1938.
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The main body of the Yi-jing is formed by the 64 hexagrams and their
explications. A hexagram is a configuration of six unbroken (yang) or broken
(yin) lines. Each hexagram is a combination of two trigrams, configurations of
three yin-yang lines. There are eight possible trigrams and sixty four
hexagrams, which together constitute a complete system. Sixty four is a
convenient number, finite and yet big enough to represent all possible
situations in human life. Those who want to consult the yi-jing as an oracle
have to follow an elaborate procedure to determine which particular
hexagram represents their problem situation at the moment. The text under
this heading in the yijing explains the structural characteristics of the
situation and the issuing opportunities or dangers.

The basic philosophy underlying these praxtices of prognostication and
divination is typical of the Chinese concept of polar dualism and wholeness.
Yin and Yang are the two mutually opposed manifestations of Dao. Dao, one
of the most important terms in Chinese philosophy, has a primary meaning
of “road” or “way”. Beginning with this primary meaning, it assumed already
in ancient times a metaphorical significance, as “the Way of man”, that is,
human morality, conduct or truth. During this time its meaning was always
restricted to human affairs, whereas when we come to the Dao-de-jing, we find
the word dao being given a metaphysical meaning. That is to say, the
assumption is made that for the universe to have come into being, there must
exist an all-embracing first principle, which is called Dao.

“Dao is that whereby all things are so, and with which all principles agree.
Principles are the markings of actualized things. Dao is that whereby all things
are potentially. Therefore it is said that Dao is what imparts principles. When
things have their principles, the one thing cannot be the other. All things
have their own characteristic principle, whereas Dao brings the principles of
all things into single agreement.”” Each thing, that is, has its own individual
principle, but the first all-embracing principle whereby all things are produ-
ced is Dao. What Dao accomplishes is not done purposefully, but is simply
spontaneously so. ,Dao never does, yet through it all things are done.”

Being and Non-being have both issued from Dao, and thus are two aspects
of Dao. ,Dao is Oneness. Oneness produced duality. Duality evolved into the
five phases, and the five phases evolved into the tenthousand things. The ten
thousand things are imbued by the duality of yin and yang. It is on the
blending of the breaths of the yin and the yang that their total harmony
depends.” (Dao-de-jing 42)

Yin and Yang constitute the basic polar dualism of dark and light,
quiescence and movement, female and male, moon and sun. Philosophers of
the Yin-Yang-school developed a system of cosmology with elaborate descrip-
tions of constituent subsystems based on the workings and correlation of yin
and yang. “Things in the universe are ever changing according to an endless
cycle. Between Heaven and Earth nothing goes away that does not return.
When there is an end, there is beginning. Such is the movement of Heaven.
Its way is one of return and repetition. When the sun has reached its
meridian height, it begins to decline. When the moon has become full, it
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begins to wane. Heaven and Earth are now full, now empty, according to the
flow and ebb of the seasons. When the sun goes, the moon comes. When the
moon goes, the sun comes. The sun and the moon thus take the place of one
another in producing light. When the cold goes, the warmth comes, and
when the warm goes, the cold comes. Cold ans warmth take the place of one
another, and so the year is rounded out. That which goes contracts, and that
which comes expands. It is by the influence, one upon other, of this
contraction and expansion, that what is beneficial is produced. This ‘return’
or constant round of the sun and moon and all other things in the universe
constitute a great universal law, according to which things change. Because of
this principle, everything that reaches a certain peak, must then revert to its
opposite.”

This principle of rise and fall is one taken from the Dao¢-de-jing and is
illustrated in the arrangement of the sixty four hexagrams of the Yijing.
Based on the dual aspects of yin and yang all the cosmological subsystems are
the Five constituent phases: Water, Earth, Wood, Fire and Metal, the Five
compass points: North, East, South, West and Centre, the Four seasons, the
Five notes of the Chinese musical scale, the Twelve months, the Twelve
pitch-pipes, the Ten heavenly stems, the Twelve earthly branches, and
various other numerical categories. Extensive correlations are made of the
Five Phases (wu xing) with the Five directions, the Five primary colours, the
five tastes, the five notes, the five main organs of the human body, etc.
Whole lists of prescriptions and regulations ensue which must be carefully
observed and obeyed. Personal health and individual behaviour, social
relations and ceremonies, political laws and institutions are mutually correla-
ted and embedded within a cosmological framework. Even macrobiotics,
with its elaborate prescriptions for food, health care, hygiene and self
discipline, which by way of Japan has reached the present West, is derived
from the ancient practice of the Yin-Yang-school.

Naturalistic, metaphysical, cosmological dualisms are also reflected in the
polar dualism of man’s personal life. Life is directed by two poles: the
original or inner nature and the ultimate or final destiny. Human nature is
denoted by the character xing composed of xin (heart or mind) and sheng
(birth). Man’s inner nature is thus conceived as his heart or mind at birth, his
potentialities, his talents and gifts, his inner possibilities. Man’s nature is what
he truly is, his innermost identity and personality. This personality however
is only given in potential at birth. It has to be actualized during life, by
following a destiny (ming). Ming is not different from xing. One’s destiny is the
same as one’s nature, but then being understood as a task of life. So the
realization of one’s gifts and talents is exactly what one is committed to.
Hence each person has a unique task of life, to develop his own nature and
potentialities. How these potentialities should be realized, however, is
controversial. Opinions differ on the role of education.

Now personal se]f—development does not necessarily imply individualism.
The emphasis on individualism in the West after the Renaissance is rather
exceptional in the history of civilizations. Individualism is a product of
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urbanism. The growth of metropolitan centres has led to such extreme forms
of individualism like careerism, egotripping narcissism and widespread
loneliness in our time. In China the bonds of local communities have been
much stronger. Chinese civilization has retained its agrarian character until
the twentieth century. At the same time this civilization has reached an
advanced stage of social development by integrating local communities into a
universal commonwealth. Social organization involves common religious
beliefs or ideologies. In this respect the Confucianist tradition has contributed
to a sense of wholeness. Religion and philosophy have played a role in
integrating the families, the social and economic groups, and through the
operation of the Heavenly Mandate in maintaining the cultural unity of
Imperial China.

As in the case of social and economic groups beyond the kinship system,
religion played a prominent part in the life and organization of the
traditional Chinese community. Outstanding in the local life of different parts
of China were communal events such as temple fairs, mass religious
observances during public crises, and collective celebrations of festive occa-
sions; no community in China was without one or more collective represen-
tations in the form of patron gods, the cults of which served as centres for
communal religious life. These mass observations were among the few types
of community-wide activities that developed in the otherwise family-centered
social life of the Chinese people.

Traditional Chinese government was never purely secular, but instead
there was always an intimate interplay between religious and political forces.
From the twelfth century on, large-scale organised voluntary religion wield-
ing independent political influence retreated into the background, and the
reassertion of the Confucian state provided an opportunity for certain
classical religious elements to develop once more their function within the
framework of the political institution. This function lay mainly in giving
religious sanction to the ethicopolitical order of the state. It was in this
direction that religion developed its political role in harmony with the
Confucian principles which insisted upon secular control of political power.
Of central importance was the idea of the Mandate of Heaven, the symbol of
legitimacy claimed by every dynamic power and widely accepted by the
common people.

The grand imperial sascrifice of Heaven, which struck the Jesuit missiona-
ries in the 16th and 17th centuries as the most impressive institution in the
Middle Kingdom, was continued with all its traditional solemnity and
splendour throughout the entire Qing-period (1644-1911).*

Since the idea of the mandate or commission (ming) is not restricted to the
Emperor or Son-of-Heaven, but also directs each personal life as a polar
dualism of xing and ming, origin and destiny, inner nature and outer
realization, it endows a dimension of wholeness to human communities.

* C. K. Yang, Religion in Chinese Society. A study of contemporary social functions of
religion and some of their historical factors, Berkeley 1961
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Individuals are integrated into a whole in a double sense: into the physical
universe or Nature (Tian) as the origin and foundation of man’s own inner
nature (xing), and into the whole of mankind, whose historical commission is
to fulfil the Heavenly Mandate.

CONFRONTATION OF CHINA WITH THE WEST

The confrontation with the West meant a formidable challenge to the
Chinese. It aggravated the positional dualisms between the centre and the
periphery, between the sociocultural elite and the agrarian masses, and
between the secular ethicopolitical tradition and the various religions. Most
of all it involves a confrontation of the Chinese approach to polar dualism
against the more aggressive antagonistic dualisms of the West.

The syncretistic tendency of the Chinese mind acted upon Christianity just
as it did with former imported religions: it assimilated useful elements,
incorporated some teachings and practices, and tried to control the religious
institutions. The Jesuits were allowed to organize services in the capital, to
develop missionary activities and even to maintain intimate contacts with
official families and the court. The Jesuits, on their part, praised the
magnanimity of the Chinese emperor and the refined civilization of the
Chinese. Their letters and scholarly reports roused the attention of philoso-
phers like Lemniz. Their flattered image of Chinese society was in contrast
with later reports from military and commercial circles. The Chinese, on their
part, had the same contradictory experiences in their contacts with different
representatives of Western civilization. Their tolerant and rather different
attitude in the beginning was soon followed by alternating feelings of
aversion and bewilderment or admiration and envy. Not religion but political
philosophy proved to be a formidable challenge. The Chinese concepts of
wholeness in the spiritual and religious sense were sufficiently sound, but
their ideas of social and cultural wholeness failed when tested by historical
evidence.

During two millennia Chinese culture could maintain a relatively stable
position in a continuous contact and interchange with other civilizations and
a commonwealth of ethnic pluralism. In a certain sense Chinese culture is a
universe in itself. The foundations of this structure were laid during the
turbulent period from the fifth till the second century B. C. Teachings from
the “Hundred Schools” were amalgamated into an ethicopolitical doctrine
which was promoted into a state cult under the earlier Han dynasty. The
positional dualism of this state cult with various popular religions is upset
when the claim of universality of the state ideology is contested. Philosophers
and scholars responsible for order and stability of the Chinese cultural system
have to solve the dilemma of either restoring the inner strength of the
central, mainly Confucianist doctrine, or completely exchange it for a
radically new ideology. Both attempts were made in various proposals,
ranging from conservative restoration to revolutionary radicalism.’

 Kuo HenG-YU, China und die Barbaren, Pfullingen 1967. WoLFGANG FRANKE, Das Jahrhun-
dert der chinesischen Revolution. 1851—71949, Miinchen 1958.
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In commentaries on the Spring and Autumn Annals (chun-giu), written
by Confucianist scholars during the Han dynasty, we find reference to the
doctrine of the Three Ages (Shan-shi): the Age of Disorder (shuai-luan), the Age
of Approaching Peace (sheng-ping), and the Age of Universal Peace (tai-ping).
The Spring and Autumn Annals, being records of the state of LU — the
birthplace of Confucius — during a period of troubles, described the past in
order to illumine the future, and depicted changes in human history with the
aim of revealing principles. Based on these principles institutions were
developed enacting the transition from the Age of Disorder towards the Age
of Emergent Peace. Confucianist philosophers at the time were less explicit in
regard to the third Age of Universal Peace. It was only when another age of
Decay and Disorder was ushered by the confrontation of China with the
West during the nineteenth century that philosophers and politicians felt the
need to re-examine and re-assess the past, from the Age of Universal Peace.
Curiously enough it is by resort to the old doctrine of the Three Ages that
Chinese scholars, facing the aggressive expansion of the “outside barbari-
ans”, tried to build up a theory of self-strengthening. Only by proceeding still
farther with their own development they could proclaim their own
strength.

A direct reference to “universal peace” was claimed by the revolutionary
mass movement which swept over large parts of southern and middle China
from 1851 till 1864 and brought the Manchu dynastiy almost to a downfall.
Numerous peasant rebellions were recorded in Chinese history and the
influence of secret sects and religious cults on such rebellious outbursts is
wellknown. Their importance and extension were surpassed by the Taiping
revolution, which is perhaps the most extensive rebellious movement in
world history. More than hundred million inhabitants were involved and
more than twenty million people were killed. The revolution was inspired by
a neorreligious social ideology. Its leader Hong X1u-cHUAN (1814-1864) used
certain aspects of Christian doctrine in setting up his personal theocracy. He
saw himself as a younger brother of Jesus Christ with a mandate of God the
Father to slay the demons of the Earth. In 1851 he proclaimed himself
Heavenly King (Tian-wang) over a Heavenly Country of Universal Peace
(Tai-ping Tian-guo).

The movement aimed not only at driving out the Manchus, as the
founders of the Ming dynasty had driven out the Mongols, but also at setting
up a kind of communistic and theocratic state. They failed to reach this goal
for many reasons, among them the united opposition of the privileged
classes, led by the Confucian scholar-official Zene Guo-Fan, the help given the
imperial forces by the Western powers after 1860, and perhaps the most
important, the Taipings’ own lack of competent leaders and adequate
methods. While the rebel movement in many ways harked back to China’s
past, it is interesting to note its reforming zeal, which in favourable
circumstances might conceivably have developed a program of moderniza-
tion for China. Even in the midst of constant warfare, the rebels tried or
intended to secure an equal distribution of the land, to simplify the Chinese
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language, to enforce monogamy among the common people, and to prohibit
prostitution, footbinding, the sale of slaves, opium smoking, adultery,
witchcraft, and gambling. It took a further century of deepening Chinese
revolution to realize such ideals of “universal peace”.

The i‘epression of the Taiping movement meant a period of conservative
restoration, culminating towards the end of the century in the abortive
Reform Movement of the Confucianist scholar-official Kanc You-wgr
(1858-1927) and his associates in 1898. He persuaded the young emperor
GuaNGxU to proclaim an ambitious reform program from above and to
restore the sway of Confucianist ethicopolitical principles. On June 11, 1898,
the emperor issued his first reform decree, recognizing the need of change,
soon followed by scores of other decrees, without studying the political and
social scene to see whether the new reforms could be effective. These decrees
dealt with important scientific studies, the adoption of Western military drill,
the improvement of agriculture and education, the abolition of the eight-
legged essay in the official examinations, the promulgation of a public
budget, the dismissal of conservative officals, and the abolition of senecure
positions. They evoked strong opposition, from officials entrenched in
lucrative posts and from students whose chief training was in the eight-legged
essay. The conservatives urged the Empress Dowager to suppress the
reforms. On September 21, 1898, the emperor was imprisoned, and after a
hundred days the reform movement was abolished. Kanc fled abroad where
he spent his later years writting books and expounding his ideas how China
could have entered its Age of Universal Peace. His main work Da tong shu (the
Book of the Great Whole), conceived in 1884, was written in exile. Along the
traditional line of Confucianism China did not reach the Great Whole.®

The failure of the Reform Movement broughtz the ultimate end of
Confucianism and the downfall of the Manchn dynasty. The Boxer uprising
and the subsequent military actions of the Western powers debilitated the
Chinese government. On September 1, 1905, the examination system based
on Confucianist learning was abolished. Students who wish to acquire
practical knowledge for official careers should go abroad. Indeed, increasing
numbers of students went to Europe, the United States and Japan, and after
their return helped to infuse Chinese culture with foreign ideas. The
overthrow of the Manchus was a relatively simple affair. Uprisings in October
1911 forced the last emperor to abdicate in 1912. Much more difficult was
the program for Sun YaT-sin and his Nationalist party to modernize China
along the principles of Western parliamentary democracy. At least two
generations of students, philosophers, politicians, educators, reformers were
involved in a nation'wide search for new guidelines for re-establishing
Chinese society and civilization. More than two decades of civil war and
resistance against the Japanese invasion had to pass before China could be
reunited under a radically new government of People’s Democracy.

® S.Y. Tenc & J. K. FAIRBANK, China’s response to the West. A documentary survey 18391923,
Cambridge Mass. 1954.
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Before China can embark upon a program of industrialization the creative
forces of the agrarian masses have to be set free. Elements from western
ideologies were selectively imported and assimilated. The criteria for selec-
tion were dictated by the structure of the traditional ethicopolitical frame-
work. In last instance it was “Marxism” which fits best into the conception of
a universal purpose. Marxist dualism, though antagonistic (class struggle),
proved appropriate to the Chinese situation. It is easily associated to the
age-old antagonism between the agrarian masses and the traditional rulers.
Marxism provides a modern interpretation of a historical mandate of
agrarian liberation movements. This historical mandate replaces the Heaven-
ly mandate and keeps the general framework intact. The bearers of this new
mandate are organized within a proletarian vanguard party.

When Mao Ze-ponc proclaimed the Chinese People’s Republic on the
rostrum of the Tian-an-men, the Gate of Heavenly Peace, on October 1, 1949,
he fulfilled a historical mission. The Chinese people could resume its steady
progress of selfdevelopment consistent with its age-old destination. From
now on Chinese history becomes confluent with planetary history. The
purpose of Chinese history is gradually integrated within the materialist and
historical aims of the world at large.

Maoism is not merely a continuation of Marxism-Leninism—Stalinism, it is
also a blend with purely Chinese traditions from Mohism and the idealism of
the Taiping revolution. Revolutions are characteristic for a period of transi-
tion. China has to catch up arrears in development. For the end of the
twentieth century the Chinese leaders have launched big scale modernization
programs. Coupled with this process of accelerated development is the task
of reassessment of China’s own cultural heritage and reinterpretation of its
historical mandate.

Within Chinese society and civilization Christianism is one of many
imported ideologies and as such accepted within a “pluralistic universe”.
Within the world at large Christianity represents a tradition, wich is equally
conscious of a sense of mission and “heavenly mandate” as the Chinese
tradition has had through the ages. Since the world is involved in a planetary
crisis, posing a fundamental challenge to all people striving for a life of
integrity and wholeness, Christians and Chinese may contribute their share in
a dialogue regarding the renewed interpretation of a Heavenly Mandate for
the whole of Mankind. In this dialogue different types of dualism are
involved, leading to a mutually enriched perspective of Wholeness.
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KLEINE BEITRAGE
DIE GRUNDUNG DER KATHOLISCHEN KIRCHE IN OZEANIEN *

von Reiner Jaspers

In 35 Kapiteln verhandelt Raen M. WiLtcen auf rund 600 Seiten die ,Griindung der
Rimisch-Katholischen Kirche in Ozeanien von der Errichtung der Apostolischen Prifektur
der Hawaii-Inseln 1825 bis zur Errichtung des Apostolischen Vikariates Samoa 1850.
Innerhalb dieser 25 Jahre ist dann unter der Leitung der Propaganda-Kongregation in
Rom flichendeckend das riesige Gebiet Ozeaniens aufgeteilt in 1 Erzditzese, 8
Ditzesen und 8 Apostolische Vikariate, wobei WiLtGen dann auch Australien zu
Ozeanien rechnet. 68 Illustrationen, darunter zahlreiche Karten, lockern den umfang-
reichen Band auf, den ein ausfiihrliches Stichwortverzeichnis abschlieft.

Diese Rezension beschrinkt sich auf folgende drei Punkte: WiLTGENs Verstindnis von
Kirchengriindung, Anmerkungen zur historischen Methode und Analyse des 12.
Kapitels.

1. Die Grindung der romisch-katholischen Kirche in Ozeanien beginnt nach
WILTGEN mit einer ,love story’, d. h. genauer gesagt mit deren zwei: Zuerst verliebt sich
der katholische Franzose Jean—Bapriste Rives in die Hawaii-Inseln und dann in eine
Schéne derselben (Seite 1, 1. Absatz). In Begleitung des Konigs von Hawaii, KAMEHAME-
Ha IL, gelangt dann Rives iiber England, wo der Kénig stirbt, nach Frankreich und trifft
dort 1824 Lancrors, Superior des Seminars der Missions Etrangéres de Paris (MEP), um ihn
um Missionare fiir Hawaii zu bitten; nebenbei soll dann auch seine Ehe kirchlich
geregelt werden. LancLoss also wendet sich an die zustindigen rémischen Behorden,
welche nun die Dinge in die Hinde nehmen.

Die Entwicklung beginnt unter der Leitung der Propaganda-Kongregation 1825 mit
der Errichtung der Apostolischen Prifektur der Hawaii-Inseln, welche der Gesellschaft
der Picpus-Missionare (SS. CC.) zur Missionierung anvertraut wird. Am 7. Juli 1827
erreicht die erste Gruppe der Picpus-Missionare ihren Bestimmungsort: ,On 14 July the
missionaries said Mass for the first time in the Sandwich Islands® (WiLtGen, p. 21. Man
beachte den bei W. immer wiederkehrenden Anachronismus.) Offensichtlich ist damit
schon die Griindung der rémisch-katholischen Kirche auf den Hawai-Inseln vollzogen,
denn weiter wird dariiber nicht berichtet. Die nichste Information tiber diese Mission
kommt erst im dritten Kapitel auf 5. 74 und betrifft die Ausweisung der Pigpus-
Missionare 1831. Um zu verstehen, was sich dort ereignet hat, muf man die Griindungs-
geschichte der ersten katholischen Gemeinde in Honolulu auf Oahu, der Hauptinsel
der Hawaii-Gruppe, kennen, worauf WiLTGen nicht eingeht.

Als 1819, nach dem Tode Kamenamenas 1. die Hiuptlinge Karanivoxu und Boki von
Abbé Quiten, dem katholischen Schiffskaplan des franzésischen Schiffes ,Uranie”,
Kapt. Frevener, getauft worden waren, kam es zu einem plétzlichen Zusammenbruch
des traditionellen Religionssystems. Bei der Ankunft der kongregationalistischen
Missionare des American Board of Commissioners for Foreign Missions (Bostoner Missionare)
1820 herrschte auf den Hawaii-Inseln ein religidses Vakuum, das sie als ihre Chance
auszunutzen versuchten. Kénig Kamenamena I verhielt sich diesem Bemiihen gegen-
iiber reserviert; er nahm Riicksicht auf die weifen Hindler, auf deren gute Dienste er
angewiesen war. Die amerikanischen, englischen, franzosischen, spanischen und
portugiesischen Hindler und Siedler bauten eine starke Opposition zu den protestanti-

* RALPH M. WiLTGEN, The Founding of the Roman Catholic Church 1825 to 1850. Australian
National University Press, Canberra 1979.
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schen Missionaren auf. Einer der fithrenden Leute dieser Opposition war der Franzose
JEAN Rives, ein Katholik, der zu den Sabbath-Versammlungen des protestantischen
Missionars Hiram Bingiam in Honolulu religivse Gegenveranstaltungen aufzog. Als es
den kongregationalitischen Missionaren 1824 endgiiltig gelungen war, entscheidenden
Einfluf auf die hawaiische Regierung auszuiiben und ihre Religion zur ,Staatsreligion®
erklirt werden sollte, ergriff Rives mit Billigung der anderen Handler und Siedler die
Initiative und versuchte, in Frankreich katholische Missionare zu engagieren und die
franzésische Regierung fiir ein Siedlungsprojekt zu gewinnen. So begann vor der
Ankunft der ersten Picpus-Missionare der katholische Spanier Don Francisco bE PAuLA
MariNA, Hawaiier zu taufen und die Position des katholischen Héuptlings Boki, den W.
iibrigens mit keinem Wort erwidhnt, zu stirken. Bokr war es, der die katholischen
Missionare 1827 bei sich aufnahm und ihnen einige Grundstiicke zur Verfiigung stellte,
auf denen sie cine Kapelle und einige Hiuser bauten und Felder anlegten. Bokr
besuchte fleiBig den Gottesdienst der Picpus-Missionare und bemiihte sich, auch den
noch minderjahrigen Konig KauikeaouLt (kameramena I11) und zahlreiche Hawaiier seiner
Gefolgschaft dazu zu bringen. So hatte der ,Husarenstreich des Abbé Quiren, die
Taufe Bokis 1819, doch noch zur Folge, daR das katholische Christentum auf den
Hawaii-Inseln einen Ankniipfungspunkt hatte; es bildete sich nach und nach eine kleine
katholische Gemeinde. Diese Entwicklung treibt auf eine Konfrontation mit den
protestantischen Missionaren zu, die zur Ausweisung der katholischen Missionare
BacHELOT und SHORT von Hawaii fithrt.

Auf diese Griindungsgeschichte der ersten katholischen Gemeinde auf den Hawaii-
Inseln geht W. nicht ein, obwohl reiches Quellenmaterial und Literatur, basierend auf
Quellen (auch nichtkirchlichen), zur Verfiigung stehen (R. Jaseers, Die missionarische
Erschliefung Ozeaniens. Minster 1972, 150-161). Was nun die Ausweisung der Patres
BactELoT und SHORT angeht, so macht W. es sich reichlich leicht: ,. . . on Christmas Eve
(i. e. 1831, Rez.) both Bachelot and Short were forced to embark on the Waverly and
were deported by Captain William Summer to Alta or Upper California which was
then a province of Mexico. They received lodging from the Franciscans . . .“ (p. 74). W.
legt jedoch nicht dar, daR diese Ausweisung nach Kalifornien erst erfolgte, nachdem
die Franziskaner in einem Briefwechsel zugesagt hatten, den Pigpus-Missionaren Zuflucht
zu gewihren, und der mexikanische Gouverneur in einem Schreiben an den USA-
Konsul auf Hawaii sein Einverstindnis gegeben hatte; auf der anderen Seite hatte
BacHeLoT sich schon 1828 in demselben Anliegen auch an den Erzbischof von Manila
gewandt (Jaspers, op. cit. 178-179).

An diesem Beispiel des Beginns der katholischen Kirche auf den Hawaii-Inseln sollte
dargestellt werden, daB W. alles andere bietet als die Griindungsgeschichte der
romisch-katholischen Kirche an Ort und Stelle in Ozeanien. Das bestitigt sich, wenn
man einen Blick auf die anderen Orte wirft, wo die katholische Missionstatigkeit in
Ozeanien begann: auf den Gambier-Inseln, Marquesas-Inseln, Tahiti, Wallis (Unea) und
Futuna, Neu-Seeland, Neu-Kaledonien, Salomon-Inseln, Woodlark und Rooke (Umboi):
Nirgendwo wird auf die Griindung einer Gemeinde eingegangen, und so findet man
auch keine Informationen iiber das tigliche Leben des Missionars, seine missionarische
Titigkeit, seine Erfolge und MiRerfolge, das Wachsen und die Probleme seiner
Gemeinde. Auch geht W. nicht auf die Menschen ein, zu denen die Missionare gesandt
werden und mit denen sie es zu tun haben; deren insulares Siedlungsgebiet und so
verschiedenartigsten Kulturen, vor allem in Melanesien. Das ist erstaunlich. Kann die
Grindung der rémisch-katholischen Kirche in Ozeanien tatsichlich erfolgen und
beschrieben werden ohne Riicksicht auf die dort lebenden Menschen? Ist denn
Kirchengriindung schon erfolgt, sobald ein Missionar auf einer Insel an Land steigt und
dort die erste heilige Messe zelebriert (cf. p. 97 fiir die Gambier-Inseln)?
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Bemerkenswert ist, daf W. den Wegen der Missionare folgt bis zu dem Punkt, wo es
zu einer erfolgreichen oder erfolglosen Kontaktaufnahme mit der einheimischen
Bevolkerung kommt oder kommen kénnte, dann bricht er ab. Warum eigentlich,
zumal doch reiches Quellenmaterial vorhanden ist? So ist es durchaus konsequent, daf
der Zusammenprall der franzésischen Kultur der katholischen Missionare mit den so
verschiedenen polynesischen und melanesischen Kulturen nicht erdrtert wird; bisher
war Ozeanien ein klassisches Beispiel zur Abhandlung des brisanten Themas ,Europi-
ismus im Missionsbetrieb®; aber das wird von W. leider nicht er6rtert. Alles was wir
tiber das Leben des Missionars erfahren, sind seine physischen und psychischen
Strapazen, die in der Tat bemerkenswert sind und von W. brillant geschildert werden.
Aber W. bringt das zum Teil in sehr unausgewogener Weise. So widmet er das ganze
Kapitel 30 (,New Caledonians put the Marists to flight. 18 July 1847%, pp. 463-478) dem
gewaltsamen Tod von Br. Braise Marmorron S. M. am 18. Juli 1847 auf Neu-Kaledonien,
wobei er nicht einmal im Ansatz zu verstehen versucht, was auf seiten der Neu-
Kaledonier vor sich ging. Vergleichen wir diese Episode mit der Tragodie auf Futuna
mit dem gewaltsaen Tod des heiligen PETeErR CHANEL S. M. 1842, die in ihrer Bedeutung
fiir die Missionierung Ozeaniens weitaus erheblicher ist. Dies handelt W. auf einer
Drittelseite ab (p. 230). Von daher wird man schon sagen miissen, daf die Gewichtung
der Ereignisse in Ozeanien von W. sehr ungleich vorgenommen wird. Zu Unausgewo-
genheit gehort dann auch, daB in Witcens Werk die Schilderung der Strapazen der
Maristen fast ausschlieflich in Melanesien einen Auferst breiten Raum einnimmt,
jedoch die der Pigpus-Missionare in Polynesien relativ wenig erwihnt werden.

2. Es diirfte nun klargeworden sein, was WILTGEN unter dem verheifungsvollen Titel
nicht darstellen will, néimlich die Griindung der rémisch-katholischen Kirche an Ort
und Stelle in Ozeanien, sondern vielmehr das Wirken der kirchlichen Behérden und
Organisationen im romischen Umkreis von 1825 bis 1850, welche ,Kirche griinden®, d.
h. Missionare aussenden oder zur Verfiigung stellen und ihnen ihre Arbeitsgebiete
zuweisen, die dann fast exklusiv als kirchliche Verwaltungsgebiete im territorialen und
kanonistischen Sinn angesehen werden und nicht als beginnende und wachsende
Ortskirche in Ozeanien im theologischen Sinn. Der Titel verspricht also mehr als
tatsdchlich geboten wird. Bei diesem Verstindnis von Kirchengriindung aber braucht
WitceN die Volker und geographischen Verhilmisse in Ozeanien nicht einmal zu
erwihnen; sie sind bedeutungslos.

Von Bedeutung sind fiir W. allerdings andere Personen, z. B. vor allem die
Schreibtischstrategen mit ihren Strategien. In wortlicher Zitation oder in Zusammenfas-
sung reproduziert W. in fast endloser Aneinanderreihung deren Berichte und Korre-
spondenzen. W. bemiiht sich, Papiere zum Sprechen zu bringen, und zwar iiber
Ereignisse und Personen, jedoch unternimmt er nicht den Versuch, die in den Papieren
gefundenen Angaben zu verifizieren, d. h. er berichtet schlichtweg, was in jedem von
ihm aufgefundenen Schriftstiick gesagt wird, ohne einen Blick auf den Wirklichkeitsge-
halt zu tun. In gewissem Sinn handelt W. folgerichtig, weil fiir die Behérdenentschei-
dungen nicht die Realititen entscheidend waren, sondern nur die Berichte, in denen
dariiber die Rede ist. Ganz deutlich kommt dies zum Ausdruck in WiLtcens Behand-
lung der so zahlreich handelnden Personen; er unternimmt es nicht, ihre Realitit zu
verifizieren, d. h. sie zu charakterisieren. So sind z. B. fast zwei Drittel des Buches den
Auseinandersetzungen zwischen dem Apostolischen Vikar von West-Ozeanien, Bischof
PomparLir, und dem Generalobern der Gesellschafi Mariens, Jean-Craube Coun, gewid-
met; aber nirgendwo bringt W. zur Orientierung des Lesers eine auch nur kurze
Charakteristik beider. Statt dessen 1ift er beide und ihre jeweiligen Unterstiitzer
ausfiihrlich in ihren Schriftstiicken zur Sprache kommen. W. bemiiht sich, unpartei-
ischer Protokollant zu sein, ohne jemals Stellung zu beziechen. Offensichtlich bemerkt
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W. nicht, daB er damit beiden Parteien Unrecht tut, indem er nicht die Wahrheitsfrage
stellt. Denn viele der sehr schwerwiegenden Probleme sind m. E. nur aus den so
unterschiedlichen Charakteren der beiden Kontrahenten zu erkliren. So leidet die
Darstellung zusitzlich noch darunter, daB W. es versiumt, Wesentliches von Unwesent:
lichem zu trennen und das Problem beim Namen zu nennen. Es handelt sich um die
von der Propaganda-Kongregation entwickelte Praxis des ,jus commissionis’, d. h. ein
Missionsgebiet hat auf der einen Seite einen kirchlichen Leiter, den Apostolischen
Vikar, der zumeist auch Bischof ist, auf der anderen Seite ist das Gebiet einer
Missionsgesellschaft zur Betreuung und Versorgung mit Missionaren anvertraut. Die
Rechte beider Parteien sind nie ganz klar und eindeutig definiert worden, was eine
Quelle dauernder Reibereien und Unsicherheiten zwischen den Parteien gewesen ist.
Fiir beide eine sehr ungliickliche Situation, die von der Propaganda-Kongregation
geschickt ausgenutzt wurde, um beide zu groBten Anstrengungen anzuspornen. W.
enthilt sich einer Beurteilung der Affire und der Argumente, jedoch bietet er dem
Leser zur eigenen Urteilsfindung nur eine Auswahl der Unterlagen in wértlichen
Zitationen oder Zusammenfassungen, keineswegs aber das gesamte Material und vor
allem nicht den historischen Kontext. Entgegen seiner Intention hat W. also schon ein
Urteil gefillt iiber das, was er als wichtig fiir eine wortliche Zitation oder Zusammen-
fassung anerkennt und nicht der Leser als weit wichtiger erkannt haben wiirde, wenn
ihm das gesamte Material zur Verfiigung gestanden hiitte und er die historischen
Umstinde und Bedingtheiten der Quellen kennen wiirde. Also hat der Leser dem
Vor-Urteil von W. zu folgen, da ihm dieselbe Evidenzméglichkeit fehlt. Rezensent ist
sich nicht klar, ob W. {iberhaupt diese Problematik erkannt hat. Wenn W. sich jedoch
entschlossen hat, ganz bewuBt dem Leser die eigene Urteilsbildung zu iiberlassen, dann
wiire es besser gewesen, er hiitte ihm eine kritische Quellenausgabe aller Dokumente
mit einer Einfithrung in die historischen Umstinde und die zur Debatte anstehenden
Probleme angeboten. Nun weif sich der Leser nicht zu helfen, da er ja nicht die
historischen Umstinde und Bedingtheiten der Dokumente und die Realitit der
Situation in Ozeanien kennen kann. Z. B. mufl der Leser Bischof PompALLER fiir ein
Sprachgenie halten, folgte er der Information von W, auf Seite 244: ,At Wallis in five
weeks he had learned the language well enough to assist his priests in caring for their
people. Offensichtlich ist W. nicht mit den linguistischen und ethnographischen
Gegebenheiten in Polynesien vertraut. Im Umgang mit dem Maori auf Neu-Seeland
hatte PomparLier in mehr als fiinf Jahren die polynesische Sprache zur Geniige gelernt,
die auch auf der Insel Wallis (Unea) gesprochen wird, Jedenfalls hat W. den Leser auf
dem Wege zur Urteils: und Meinungsbildung iiber die Fihigkeiten von PompAiLir in
die Irre gefithrt, wenn auch unbeabsichtigt.,

Komplizierter wird die Situation fiir den Leser noch dadurch, daf wir hier in den
Auscinandersetzungen iiber die Praxis des jus commissionis’ die direkte Ursache zu
schen haben filr die Griindung der zahlreichen Apostolischen Vikariate und der beiden
Dityzesen Auckland und Wellington von 1842 bis 1850 in West:Ozeanien, dem den
Maristen anvertrauten Missionsgebiet; die direkte Ursache liegt nicht in einem adiqua:
ten Missionserfolg begriindet. Das aber sagt W. nicht, und das kann der Leser nicht
wissen, weil er {iber die tatsichliche Missionssituation und den tatsiichlichen Erfolg der
Missionare keine realistische und objektive Information erhilt, sondern W. nur
mitteilt, was die jeweilige Partei behauptet.

S0 wartet man immer noch auf eine Darstellung der Missionsgeschichte und
Kirchengeschichte von Ozeanien: wie es denn nun in Wirklichkeit in Ozeanien war und
wie das alles zu verstehen ist. Fiir W, zihlt offenbar nur die Realitit der Schriftstiicke <
niimlich, daf sie einfach da sind =, nicht aber die Realitit der Menschen, der Ereignisse
und Kirche in Ozeanien selbst,
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3. Es ist hochst aufschluBreich einmal zu analysieren, was sich hinter den manchmal
recht merkwiirdigen Kapiteliiberschriften verbirgt; z. B. ,12 Pompallier arrives in
Sydney and meets Polding. 9. December 1837% pp. 164—205. Hier macht W. einen
Ausflug in die Missionsgeschichte vor 1825. Der Reihe nach behandelt er unter eigenen
Uberschriften: Cristororo Borri, JEAN PAULMIER DE COURTONNE, VICTORIO Riccio, JAMES
Cook, NicoLd PACCARINI, JAMES DIXON, JEREMIAH FRANCIS FLYNN, WILLIAM BERNARD ULLATHOR-
NE, JoHN BEDE POLDING, den PompaLLIER nach seiner Ankunft in Sydney am 9. Dezember
1887 trifft. Bemerkenswert, daB in dieser ,Genealogie* James Cook sich in einer Linie
befindet mit den katholischen Missionsbemithungen in dem Teil der alten ,Terra
Australis®, der heute allgemein als ,Australien” bekannt ist. Bemerkenswert ist ferner
der Einschluf von Pauimier bE COURTONNE, der ja gar nicht in das Gebiet des heutigen
Australien wollte, sondern in das Gebiet der imaginiren ,Terra Australis, das sich im
Indischen Ozean, und zwar siidéstlich von Madagaskar, befinden sollte, wie aus seinen
eigenen Schriften und den seiner Promotoren klar genug hervorgeht. James Dixon,
irischer Ditzesanpriester, traf im Januar 1800 als Strifling in Port Jackson (Sydney) ein,
nach einer teilweisen Begnadigung 1808 ernannte Papst Pus VIIL ihn am 29. Januar
1804 zum Apostolischen Prifekten der neu errichteten Apostolischen Prifektur ,Neu-
Holland®. Er erhielt verschiedene Nachfolger, bis Papst GreGor XVI. am 12. Mai 1854
das Apostolische Vikariat Neu-Holland errichtete und Joun Bepe Powping als Apostoli-
schen Vikar einsetzte und zum Bischof ernannte. Nimmt man diese Entwicklungslinie
seit der Ernennung von James Dixon ernst, muf man sagen, daB die ,Kirchengriindung®
in Australien vor 1825 einsetzt, nimlich 1804, weil von da an in der Tat schon
»continued and interrelated development” (p. XI) vorhanden ist, was von W. als
Kriterium fiir sein Anfangsdatum 1825 (Griindung der Apostolischen Prifektur der
Hawaii-Inseln) angefiihrt wird. Falt man Australien und die Inselwelt des Pazifik als
eine Einheit unter dem allgemeinen Namen ,Ozeanien®, wie W. es tut, dann ist nicht
einzusehen, warum die ,Griindung der Rémisch-Katholischen Kirche in Ozeanien“ erst
1825 mit der Errichtung der Apostolischen Prifektur der Hawaii-Inseln beginnen soll.

Somit erhebt sich die Frage, ob - neben dem Fall Australien — in Ozeanien im Jahre
1825 nicht doch schon die rémisch-katholische Kirche vorhanden war. Nun rechnet W.
auch die Inselgruppe der Marianen als zu Ozeanien gehorig (p. 552 Anmerkung 46).
Dort ist die Mission schon im Jahre 1668 von dem spanischen Jesuiten Dikco Luis pE
Sanvirores ertffnet worden. Von 1740 an war die gesamte Bevlkerung katholisch und
unterstand dem Bischof von Cebu auf den Philippinen, was auch 1825 noch der Fall
war. Merkwiirdig, daf W. darauf nicht eingeht. Bevor also auf Hawaii und in
Australien Kirchengriindung begann, bestand die rémisch-katholische Kirche schon auf
den Marianen-Inseln, Allerdings gehorten diese Inseln damals noch zum Bereich des
spanischen Patronates und unterstanden auch in Missionsangelegenheiten nicht der
Propaganda-Kongregation,

Nun Fillt auf, da W, in seinem umfangreichen Stichwortverzeichnis die Erwihnung
des spanischen Patronates vermeidet. Er nimmt nicht zur Kenntnis die ununterbroche:
nen Bemithungen des spanischen Patronates um die Missionierung der Vélker in
seinem Bereich, zu dem auch die Inselwelt des Pazifischen Ozeans gehorte, angefangen
von der Expedition des Magellan (1519-1522) bis zur Nootka-Sound-Convention mit
England 1790. Damit fallen alle Missionsbemithungen des Mendana, Quirds, Toruis
und vor allem der Franziskaner auf den Salomonen, Santa Cruz, Neuen Hebriden
(heute Vanuatu), Tahiti (zuletzt 1772-1776), der Jesuiten auf den Marianen:, Palau- und
Karolinen-Inseln einfach unter den Tisch. Sie alle sind an Ort und Stelle in Ozeanien
titig gewesen. Aber W, erwihnt nicht sie, statt ihrer jedoch die unrealistischen
Missionspline derjenigen, die sich direkt an die Propaganda-Kongregation wandten,
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aber selbst nie in ,Ozeanien” titig gewesen sind; man sehe sich die oben schon
erwihnte ,Genealogie” in Kapitel 12 an.

4. Im Archiv der Propaganda-Kongregation in Rom befindet sich u. a. eine
Dokumentensammlung, die sich nennt ,Acta Sacrae Congregationis®; W. zitiert sie in der
Abkiirzung ,PF: Acta®. Rezensent hat in seinem schon erwihnten Werk ,Die missionari-
sche Erschiigfung Ozeaniens” (Minster 1972) fir diese Reihe die Abkiirzung ,ACPF, Acta”
gewidhlt. Im Zusammenhang mit seinen Erorterungen iiber PAULMIER DE COURTONNE
behauptet W. in Anmerkung 3 auf S. 559 wortlich: ,Jaspers, who also did not see
PF: Acta, makes incorrect deductions . . .“. Rezensent ist im Besitz von Mikrofilmkopien
der fiir sein Problem relevanten Dokumente aus den zahlreichen Binden dieser
Sammlung PF: Acte oder ACPF, Acta; er besitzt ebenfalls eine schriftliche Liste der von
der Propaganda-Kongregation hergestellten Mikrofilmkopien mit der Unterschrift des
Archivars P. J. METzLER von 1968. Wie kann also W. eine solche Behauptung aufstellen?
Rezensent sieht darin — wie auch im vélligen Ubergehen anderer Autoren — eine nicht
brauchbare Methode und verzichtet deshalb, auf besondere Einzelheiten im Werk von
WiLTGEN einzugehen.
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BERICHTE

International Association for Mission Studies — Vth IAMS Conference

Vom 4. bis 10. Januar 1982 fand in Bangalore/Indien die fiinfie Konferenz der
Internationalen Vereinigung fiir Missionswissenschaft (IAMS) statt. Das Thema der Konferenz
lautete ,Christ’s mission to the multitude: Salvation, suffering and struggle. Die 117
Teilnehmer aus allen Erdteilen bildeten 9 Arbeitsgruppen zu folgenden Themen:
»Biblical Studies and Mission®, sEvangelism and the Poor®, ,Mission and Church
Growth in India®“, ,Ashrams and Basic Communities®, ,Inculturation and Theology in
Context®, ,Research on Religion and Society in India®, ,Northern Hinduism®, ,Muslim
Dawah and Christian Mission®, ,China and Christianity®. Jede Arbeitsgruppe legte dem
Plenum einen SchluBbericht vor, deren Verijﬁ'enﬂichung in den IAMS News Letters,
Leiden, vorgesehen ist.

Die Konferenz forderte den wissenschaftlichen Austausch und die Zusammenarbeit
der Missionstheologen auf internationaler Ebene. Kritik wurde geiuBert an der
ﬁberreprisentation der Vertreter des nordatlantischen Raumes, wodurch, verbunden
mit der themenzentrierten Arbeitsweise, ein Erfahrungsaustausch mit den Theologen
der Dritten Welt nur sehr begrenzt stattfinden konnte.

Der scheidende Prisident der IAMS, Prof. Jons. Aacaarp (Aarhus/Dinemark) verab-
schiedete sich mit einem SchluBireferat zur Situation der Mission und ihrer Rolle im
Selbstverstindnis der Kirchen. Die Mitgleiderversammlung wihlte zu ihrem neuen
Prisidenten den bisherigen Vizeprisidenten, Dr. G. H. Anperson, Leiter des Studien-
zentrums fiir iiberseeische Dienste (OMSC) in Ventnor/NY. Die iibrigen Mitglieder des
Exekutivkommitees sind: J- CuatrELD, Vizeprisidentin (USA), Dr. F. J- VERSTRAELEN,
Generalsekretir (NL), P. R. CLiFForD, Schatzmeister (UK), Dr. NeiNbu MusHETE (Zaire),
Prof. W. J. Kang (Korea), Dr. H.-]. Becken (BRD), Dr. R. C. PApiLLA (Argentinien), R. Func
(ORK, Genf), Dr. S. KarotemereL (Indien).

Aachen Thomas Kramm
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Emprayil, Thomas: The Emerging Theology of Religions. The Contribution of
the Catholic Church in India. Vincentan Publications Vincentian Ashram/
Rewa (Indien) 1980; 212 p.

Der indische Vinzentiner THomAs EMPRAYIL behandelt in seiner Doktorthese, die er in
der Missiologischen Fakultit der Gregoriana, Rom, vorlegte, den Beitrag der indischen
Kirche zur neuen Theologie der Religionen. In sehr iibersichtlicher Weise verfolgt er im
Kap. 1 die Haltung der Christen zu den nichtchristlichen Religionen bis zum 2.
Vatikanischen Konzil, im Kap. 2 die verschiedenen Seminare und Konsultationen, die
es vor allem in der Zeit nach Vaticanum II in Indien gegeben hat: das ,Bombay
Theological Seminar®, das ,All India Seminar: Church in India Today®, das ,Nagpur
Theological Seminar on Evangelization and Dialogue in India®, die ,All India Consultation on
Evangelisation — Patna®, die ,Asian Theological Conference — Sri Lanka January 7-20, 1979
Kap. 8 schildert die Stellungnahmen und Aktvititen der indischen Bischofskonferen-
zen. Kap. 4 bespricht in Kiirze die wichtigeren Theologen Indiens, R. PANIKKAR, D. S.
AMALORPAVADASS, SWAMI ABHISHIKTANANDA (H. LE Saux), J. Dupuis, J. NEUNER, P. DE LETTER
und andere. Die Arbeit bietet unter dem genannten Leitgedanken einen gelungenen,
informativen Einblick in die indische Kirche und ihre Theologie. Man kann das Urteil
Kardinal PARECATTILS aus der Einleitung nur unterstreichen: ,Ich freue mich iiber dieses
aufschlufireiche Buch und fithle mich dadurch intellektuell bereichert. Ich war beson-
ders gliicklich festzustellen, daR viele meiner zufilligen Gedanken, die in mir hochka-
men und nach threm Ausdruck suchten, diesen ohne mein Hinzutun durch die Feder
kluger Theologen in ihren authentischen und systematischen Darstellungen des
Problems gefunden haben. Das Buch ist tatséchlich ein reiches Reservoir, in das
Gedankenstréme nicht nur aus einheimischen, sondern auch aus internationalen
Quellen geflossen sind, die von den Indern selbst erfolgreich angezapft wurden. Im
Lichte meiner persénlichen Erfahrung méchte ich das Buch Christen wie Nicht-
Christen mit Freude empfehlen . .. “ (VIII)

Bonn Hans Waldenfels

Ndiokwere, Nathaniel I. Prophecy and Revolution. The Role of Prophets in the
Independent African Churches and in Biblical Tradition. London: SPCK (Holy
Trinity Church, Marylebone Road, London NW1 4DU) 1981, 319 pp. Price
£ 8,50.

This work by a Nigerian Catholic priest sets out on a valuable exercise — to.compare
African independent churches with biblical models, especially those found in the Old
Testament; this is not in order to depreciate them as merely Old Testament but rather
to establish their identity in biblical terms. An introductory section discusses causal
factors, and rightly emphasizes the religious factors as of greater importance than
socio-political causes. Then certain basic features of the African movements are
examined, followed by a systematic statement of the same themes in the OIld
Testament. A third part makes the comparison between the two. The material is not
well organized, for the same subject is dealt with several times and there is repetition of
the African material, and a very loose relation between this material and the biblical
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expositions by which it is being evaluated. The subjects chosen, however, are
important: the figure of Moses as leader both in the scriptures and in Africa; ecstatic
prophecy as a point of biblical reference for similar behaviour in the independent
movements; the question of true and false prophecy in both contexts; likewise faith
healing, the messiah figure and the Zion/Jerusalem concept.

The biblical scholarship is orthodox and well-informed, but the African materials are
inadequate or inaccurate. James Cone is a poor guide to African mission history, where
the entirely negative accounts cannot explain the great expansion of Christianity in
Africa. Even his Nigerian information is often inaccurate, as when he presents the
Church of the Lord (Aladura) as the main movement in Nigeria (the Christ Apostolic
Church is at least twelve times larger and much better organized) and also consistently
mis-spells the founder’s name. The straightforward account of his uncle’s Holy Chapel
of Israel Church in east Nigeria (pp. 64-71) is the most useful new material. Otherwise
there is little detailed information about the features of the African movements that he
is evaluating, so that he argues from a very inadequate base and sometimes from very
a-typical movements, such as the Watch Tower or Kitawala in central Africa. At other
times African rhetoric replaces scholarship, as in the epilogue on “prophecy in an age
of fear”. A work with such a good intention should have been better supervised at the
dissertation level where it originated. The author might try again, and next time insist
on a less sensational and inaccurate title.

Birmingham Harold W. Turner

Ninomiya, Tadahiro: Pastorale Missiologie. Die protestantische Theologie in
Lateinamerika am Beispiel Emilio Castro (Europiische Hochschulschriften-
Reihe XXIII Theologie — Bd. 142). Peter D. Lang / Frankfurt am Main — Bern
— Cirencester 1980; 127 S.

Theologie aus der Sicht der Armen und fiir die Armen ist zu einer Skumenischen
Bewegung geworden. ,Okumenisch® im weltweiten und im konfessionsverbindenden
Sinn: Ein Japaner schreibt in Deutschland iiber die lateinamerikanische Befreiungsthe-
ologie und exemplifiziert sie durch die Arbeiten des uruguayischen Methodistenpfar-
rers Emiio Castro, der seit 1978 Direktor der Kommission fiir Weltmission und Evangelisa-
tion beim ORK in Genf ist. Wihrend man hierzulande, zumal im katholischen Raum, in
der Regel davon ausgeht, die Befreiungstheologie im katholischen Lateinamerika sei
ein katholisches Phinomen, erinnert Nivomivas Studie daran, daR es in der Theologie der
Befreiung um eine Dynamik geht, die sich nicht in die klassischen Konfessionsgrenzen
einordnen lifit, sondern eine spezifisch lateinamerikanische Anniherung der Konfes-
sion bewirkt.

In einem ersten Abschnitt seiner Studie skizziert der Japaner die Geschichte des
Protestantismus in Lateinamerika. ,Biblische Interpretationen” ist das zweite Kapital
iiberschrieben, in dem er von Bibel, Evangelium, Gott, Jesus und dem Menschen
handelt. Im dritten Abschnitt geht es um die Kirche, und zwar ihr Wesen, ihre
Aufgaben (prophetische, priesterliche und dienende, statt der klassischen koniglichen
Aufgaben) und ihren pastoralen Dienst. Die verschiedenen Aspekte der Mission
(biblische Vorstellungen, Evangelisation, Funktionstriger der Mission, Ortsgemeinde
und Skumenische Bewegung, Sikularisation und das Verhilmis der Kirche zu anderen
Religionen) beleuchtet der Verfasser im vierten Kapitel Nach den Beziechungen
zwischen Christentum und Revolution in Lateinamerika fragt er im finften Abschnitt,
um im letzten Teil seiner Untersuchung die theologische Grundposition von EmiLio
Castro noch einmal festzuhalten.
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Die Frage sei gestattet, ob sich die groBen Anliegen des lateinamerikanischen
Christentums wie auch der Theologie von Emiio CasTro in einer solchen deduktiven
Systematik beschreiben lassen. Gleichwohl diirfte der Wert des Buches darin bestehen,
daf es folgende Punkte verdeutlicht: Der lateinamerikanische Protestantismus ist
erstens dabei, seine Unabhéngigkeit zu erringen, und zwar sowohl von den Zentren der
europdischen Einwandererkirchen als auch von den Bezugspunkten nordamerikani-
scher Missionskirchen. Zweitens haben auch die Protestanten erkannt, daf ihre
Glaubwiirdigkeit von einer ,vorrangigen Entscheidung fiir die Armen“ abhingt.
Drittens gehen auch evangelische Christen, die sich iiber Jahrzehnte hin durch
politische Abstinenz auszeichneten und damit nolens volens die herrschende Unrechts-
gesellschaft unterstiitzten, in die politisch-revolutionire Offensive zur Befreiung der
Unterdriickten und Verarmten. Schlieflich bahnt sich in Lateinamerika auch durch den
Beitrag der Protestanten eine neue Art von konfessionsverbindender Okumene an.
Nicht mehr die klassischen Fragen der Kontroverstheologie werden diskutiert, sondern
die Moglichkeiten, bestehende Probleme aus dem Geist des Evangeliums gemeinsam
anzugehen. So scheut sich der uruguayische Methodistentheologe nicht, den katholi-
schen Erzbischof Dom Héiper CAmARA aus Brasilien als ein groBes Vorbild zu
bezeichnen (S. 86, 108f).

Lilienthal Horst Goldstein

Hickey, Raymond, OSA, AFRICA: The Case for an Auxiliary Priesthood. Geoffrey
Chapman/London, 1980.

Gleich in der Einleitung wird das Problem vorgestellt, indem der Autor bemerkt, er
wollte urspriinglich dem Buch den Titel geben ,Schafe ohne Hirten®. In Afrika sind an
einem durchschnittlichen Sonntag 80 % der Katholiken ohne Eucharistie. Der Autor
sieht auch keine Aussicht, daB sich das Problem mit den gegenwirtigen Mitteln Iésen
lieBe. Den Kern des Problems sieht er im Widerspruch zwischen unserer Definition der
Gemeinde als eucharistischer Versammlung und der Realitit der priesterlosen Gemein-
den. Er kénne nicht sehen, wie man solche Gruppen ,genuine Euchristische Gemein-
schaften“ nennen konne (wie das heute immer wieder von den afrikanischen Bischofen
definiert wird).

In drei Kapiteln werden bisherige Losungsversuche besprochen: die Laiendienste,
Lektoren bzw. Akolyten, und die Stindigen Diakone. Keines davon kann das Problem
der eucharistielosen Gemeinden l&sen.

Als Losung wird vorgeschlagen, die bestehenden Katechisten zu Priestern zu weihen.
Das Wort ,Katechist wird in Afrika fiir mehrere recht verschiedene Arten von
Diensten verwendet. Der Autor erklirt wiederholt, daR er den ausgebildeten Katechi-
sten meint, und daB er nicht vorschligt, einfachhin alle Katechisten zu weihen. Da er
selbst die Statistiken von 54 000 Katechisten, darunter 7000 hauptamtlich, 17 000
teilberuflich und 80 000 ehrenamtlich, zitiert (78), ist offensichtlich mehr an den
bezahlten Katechisten gedacht.

Die Vorteile dieser Losung liegen auf der Hand. Diese Katechisten existieren bereits,
und sie bedeuten kein allzu groRes Risiko im Augenblick, denn sie sind fest in die
Struktur eingebunden. Sie unterstehen immer einem voll ausgebildeten traditionellen
Priester. Der Autor betont, daR er absichtlich die Bezeichnung ,Hilfspriester” (Auxiliary
priest) wahlt, um zu betonen, daB jene Katechisten nach der Weihe nicht selbstindig
seien (79). Andere Kirchen haben jene Bezeichnung ausdriicklich vermieden, weil sie zu
sehr nach Zweitrangigkeit klingt.

144



Hickey setzt sich mit den Gegenargumenten auseinander, die bisher gegen diese
Losung vorgebracht wurden: sie schaffe ein Zweitklasspriestertum und gefihrde damit
das hohe Ansehen der heutigen Priester; sie bringe die Gefahr von Schismen; und das
Ganze sei ein von Europa importiertes Problem und sei gar nicht eine afrikanische
Frage (Kapitel 9). Er stimmt diesen Befiirchtungen nicht zu. In anderen Kapiteln setzt er
sich mehrere Male mit dem Finwand auseinander, es werde hier ein ,Bauernpfarrer®
geschaffen (z. B. 91) und er sieht auch diesen Emwand als nicht stichhaltig an.

Man muB Hickey sicher dankbar sein, daf er das Problem erneut aufgegriffen hat
und daR er auf seinen Kern hinweist, die Verzeichnung des Kirchen- und des
Sakramentsverstindnisses. Starke Bedenken bestehen jedoch gegen die von ihm
vertretene Losung der Weihe der bestehenden Katechisten. Dieses Verfahren wiirde
sicher die bisher schon bestehenden Nachteile des Katechistensystems vergroBern: die
Passivitit der Gemeinde (wenn ein einzelner Diensttriger bestellt wird, noch dazu ein
besoldeter, dann wilzt die Gemeinde die Aufgaben auf ihn ab), die Reibungen mit dem
Priester (viele Autoren haben geschildert, daR die Spannung nicht zufillig, sondern
systemimmanent ist), und die finanzielle Belastung und damit Abhingigkeit (denn man
will ja nicht mehreren Gemeinden einen Hilfspriester geben, sondern jeder (79). Es
iiberrascht, daB der Autor nirgends von den weit bekannten Nachteilen des Katechi-
sten-Systems spricht, ja behauptet, es habe sich gut bewihrt (121).

Einige methodische Schwichen der Studie tragen dazu bei, den Lésungsvorschlag als
wenig verliRlich erscheinen zu lassen. Wenn von Laiendiensten gesprochen wird, geht
der Gedanke sofort zu Lektoren und Akolyten und zum Katechisten, LiBt aber das
breite Feld der vielen Arten von Diensten und Amtern in der Gemeinde véllig aus
(38—47). Der Gedanke, daR eine Gemeinde zunichst einmal von den Diensten ihrer
eigenen Mitglieder getragen sein muB, fehlt véllig. Er ist aber zentral, denn nur dann
wird klar, wann und wo man eine hauptamtliche Person braucht, und was ein
»Animator® ist, von dem zwar gesprochen wird, der aber kaum als solcher verstanden
wird, denn er tut ja alles selber (vgl. die Liste dessen was der Katechist tut, S. 44). Wenn
der Katechist wirklich ein Animator ist, dann hat nicht jede Gemeinde einen solchen,
und dann 15st seine Priesterweihe nicht das Fehlen der Eucharistiefeier. Die Frage der
Animatoren ist sehr zentral. In der vorgetragenen Losung wird sie mit der Eucharistie-
feier verkniipft, sollte aber davon getrennt werden.

Die Erfahrung der anderen Kirchen ist tatsichlich aufschluBreich. Sie wird auch
verwendet (87-91), jedoch nur von einer einzigen, wenig bedeutenden Kirche, und
nicht genau genug. Diese Erfahrung hiitte gezeigt, daR die Durchschnittsgemeinde
nicht einen einzelnen Amtstriger, und nicht einen bezahlten braucht. Es ist ja auch
interessant, daf die Bakambi von Kinshasa zwar beschrieben werden, daR aber deren
Betonung von unbezahlter Amtsausiibung nicht aufgegriffen wird. Dariiber hinaus gibt
es doch heute noch viele andere Erfahrungen im katholischen Bereich beziiglich einer
Vielfalt von Dienstimtern in Gemeinden, und nicht nur das Katechistensystem.
Warum wurden diese Erfahrungen nicht aufgegriffen?

Sicher werden wir uns zur Weihe von bewihrten Minnern entschlieBen miissen,
von Christen, die nicht eine volle theologische Ausbildung haben. Eine Schliisselfrage
wird also sein, wie diese Priester sich an das rasch verindernde Niveau angleichen
werden. Diese Frage wird auch erwihnt (90-91), wird aber zu leicht genommen. Denn
gerade der wenig gebildete Einzelpriester, und gerade der besoldete, wird sich
absichern gegen eine ,Bedrohung” durch die Elite in seiner Gemeinde. Seine mangeln-
de Anpassungsfihigkeit wird er durch taboos und durch Autorititsgebaren verdecken
wollen. Die Chance zur Anpassung an das steigende Bildungsniveau liegt darin, daf
man nicht einen einzelnen weiht, sondern mehrere, und sie liegt darin, daR man keine
Besoldung zu verlieren hat. Ohne diese Sicherungen sind wir wirklich in Gefahr, die
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mittelalterlichen MeBpriester zu wiederholen. Wir haben ja auch gesehen, wie schwer
es war, die wenig gebildeten Katechisten langsam loszuwerden, ohne hart und
ungerecht zu sein. Wenn sie geweiht sind, wird das viel schwieriger sein.

Das Problem der Zweitklasspriester ist auch zu leicht genommen. Sie sind tatsichlich
eine Gefahr fiir das Ansehen der heutigen Priester, und zwar fiir die afrikanischen viel
mehr als fiir Missionare. Wenn sie klerikale Kleidung tragen (und das will der
Bauernpfarrer) und als ,Pfarrer” betitelt werden (auch das wird er anstreben), ist das
nicht zu vermeiden. Wenn aber mehrere geweiht werden, und wenn sie sich mit den
anderen Gemeindemitgliedern identifizieren (ohne Gehalt), dann sind sie kein Ver-
gleichspunkt zu den heutigen Priestern. Ehrenamtliche Leiter wird man mit Respekt
behandeln, auch wenn sie wenig gebildet sind, wogegen hauptamtliche belichelt
werden.

Es ist sicher gut, wenn wir uns iiber all diese Fragen Gedanken machen, und dazu
kann auch die vorliegende Studie helfen. Aber wir miissen die Fragen mit groBer
Umsicht studieren.

Lady Frere-Lumko/Siidafrika Fritz Lobinger

Oguro-Opitz, Bettina: Analyse und Auseinandersetzung mit der Theologie des
Schmerzes Gottes von Kazoh Kitamori (= Europiische Hochschulschriften Reihe
XXIII, Bd. 183). P. D. Lang/Frankfurt-Bern-Cirencester 1980; 131 S.

Die vorliegende Arbeit geht auf eine Promotion bei Prof. C. H. RatscHow zuriick, der
wiederum neben den erforderlichen Studien auch personliche Kontakte mit K.
Kitamort — zumal iiber den Ehegatten der Vi - zugrundeliegen. In der Einleitung
zeichnet Vf. den Einfluf der Kyoto-Schule und den kirchen- und theologiegeschichtli-
chen Hintergrund der Theologie Kiramoris nach. Der Schwerpunke liegt dann im Teil I,
in dem der theologische Entwurf Krramorss als Kombination japanischer Gedanken und
europidischer Tradition beschrieben wird. In diesem Teil geht es wesentlich um das
Verstindnis des ,Schmerzes Gottes® in Verbindung mit dem Schmerz des Menschen,
um die Verbindung von japanischen Elementen und deren Ubertrag in einen
traditionell-theologischen Kontext. Dabei ist V. mit groBer Sorgfalt auch den leisesten
Andeutungen Kiramoris nachgegangen und hat dabei vor allem den sprachlichen
Hintergrund seiner Aussagen freigelegt. Ergebnis dieses Teils ist der Nachweis einer
gewissen ,Entsprechung zu den buddhistischen Gedanken os6 eko und genso eko®, die
als Termini des Jodo-Shin-Buddhismus SHmnraNs die Zuneigung eigener guter Werke an
andere Unerloste auf ihrem Weg zur Buddhaschaft aussagen. Im Gegensatz zur
lutherischen Lehre gilt aber dann fiir Kiramort - so im Teil II — nicht: ,Gott handelt am
Kreuz als deus revelatus und in der Weltwirklichkeit als deus absconditus, sondern:
Gott ist revelatus im Schmerz, im Geschehen des Kreuzes und im Schmerz der Welt.
(81) Die Siinde ist entsprechend nicht am Gesetz aufgewiesen, sondern als Schmerz
erfahrbar (vgl 84). Auch den Schmerz Christi bestimmt Kiramort auf seine Weise: ,Jesus
Christus ist die historische Gestalt des ,Schmerzes Gottes’ und Mittler zwischen Gott
und Mensch, insofern der ,Schmerz Gottes® schon die Vermittlung zwischen Gott und
Mensch ist.“ (87) Insofern sich in Krramoris Theologie diese und andere Verschiebun-
gen im Vergleich zur europiischen protestantischen Theologie ereignen, méchte VE in
Teil I1I die Theorie der Evangeliumsgeschichte als theologische Moglichkeitsbedingung
der Theologie des Schmerzes Gottes erliutern (vgl. 89). ,Diese Theorie besagt, daB sich
die ewig giiltige, fiir alle Vilker giiltige Wahrheit in bestimmter Zeit (Zeit des Krieges,
Zeit des Schmerzes) in einem bestimmten Volk (Japan) in der Erkenntnis der Menschen
durchsetzt, unter Inanspruchnahme des Volkssinns (tsurasa [= von Kiramor: verwand:
tes japanisches Wort fiir ,Leid’ — der Rez.) damit die Wahrheit in ihrer Bezeugung in
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der Geschichte bleibt. Das Volk, mit dessen Sinn sich die Wahrheit des Evangeliums
verbindet, um in der Welt zu bleiben, ist der Vermittler des Evangeliums fur die Welt,
und es erfiillt darin seine Bestimmung . . .“ (93) ,Damit steht die Theorie der Evangeli-
umsgeschichte vor uns als ein Modell zum theologischen Begreifen der Heimischma-
chung des Evangeliums in den verschiedenen Kulturen.” (ebd.) Gerade diese Fragestel-
lung diirfte im Rahmen der evangelischen Theologie nach wie vor auf Widerstinde
stofen; um so mehr ist die Argumentation, die die zitierte These begriindet, in ihrer
Differenziertheit zu loben. Das Werk nimmt auf jeden Fall schon in der vorliegenden
Gestalt einen eigenstindigen Rang in der Beschiftigung mit K. Krramori ein und dringt
ein gutes Stiick mehr zum japanischen Charakter seines theologischen Denkens vor.

Bonn Hans Waldenfels

Prien, Hans-Jiirgen (Hrsg.): Lateinamerika: Gesellschaft — Kirche — Theologie.
Band I: Aufbruch und Auseinandersetzung (mit Beitrigen von Enrique D.
Dussel, Othmar Noggler und Hans-Jiirgen Prien), 346 S;
Band II: Der Streit um die Theologie der Befreiung (mit Beitrigen von Joseé
Comblin, José Severino Croattound Hans-Jiirgen Prien),
Vandenhoek & Ruprecht/Gottingen 1981; 254 S.

Fiinf namhafte Autoren aus Lateinamerika und Europa analysieren unter wirtschaft-
lichen, gesellschaftlichen, politischen, kirchenpolitischen und theologischen Aspekten
die komplexe Entwicklung Lateinamerikas zwischen der Zweiten Generalversammlung
des lateinamerikanischen Episkopats 1968 in Medellin und seiner Dritten Zusammen-
kunft 1979 in Puebla. OTHmAR NoGeLER, Bereichsleiter fiir Bildung und Verkiindigung
bei Missio Miinchen, zeichnet in einem ersten Kapitel unter dem Titel ,Das erste
Entwicklungsjahrzehnt. Vom II. Vatikanischen Konzil bis Medellin“ die Schritte nach, die den
Weg der lateinamerikanischen Kirche zur Zweiten Generalversammlung ihrer Bischofe
bestimmten. Die Etappe von der Zweiten zur Dritten Vollversammlung des Episkopats
1979 im mexikanischen Puebla skizziert im folgenden Kapitel der in Mexiko titige
argentinische Laientheologe Exrique D. DusskL. Es schlieRen sich vier linderspezifische
Fallstudien iiber Argentinien (PriEn), Brasilien (PriEN), Chile (Nocerer) und Kuba
(NoceLer) an. Dabei verdienen ohne Zweifel die Darlegungen iiber Kuba ein besonde-
res Augenmerk, weil die Karibikinsel zum einen im Gesamtprospekt Hispanoamerikas
nicht nur geschichtlich, sondern auch kirchlich eine Sonderentwicklung durchgemacht
hat und weil sie zum anderen hierzulande auch in kirchlichen Kreisen wenn nicht mit
einem Tabu belegt, so doch beinahe ausschlieBlich aus der Kommunismus-Antikommu-
nismus-Perspektive betrachtet wird. Mit einem fiinften Kapitel ,Die Herausbildung des
gesellschaftlichen Bewuftseins im lateinamerikanischen Protestantismus® aus der Feder des
Herausgebers schlieft der erste Band. E

Mit einer ,Kurzen Geschichte der Theologie der Befreiung® erdffnet der belgische und
inzwischen wieder in Brasilien titige Theologe Jost ComsLIN den zweiten Band. Unter
dem Titel ,Befreiung und Freiheit” reflektiert sodann der am ,Instituto Superior Evangélico
des Estudios Teoldgicos” lehrende katholische Alttestamentler Jost SEvermio CroaTTO iiber
die biblische Hermeneutik fiir die Theologie der Befreiung. Die restlichen drei Viertel
des zweiten Bandes widmet der Herausgeber der Analyse der Puebla-Beschliisse. Dabei
behandelt er u. a. ekklesiologische Aspekte, die Christologie und Mariologie, die
Volksfrémmigkeit und das wichtige Stichwort ,Zivilisation der Liebe®.

Ausgangspunkt der Voriiberlegungen zu den beiden Binden war — so schreibt Prien
(I, 14) — ,einerseits Arbeitsmaterialien fiir den universitiren Seminarbetrieb zur Verfii-
gung zu stellen . . ., andererseits auch einen lesbaren Uberblick fiir einen breiteren
Leserkreis zu bieten”. Gerade diese Zielsetzung aber fithrt wie jede mit hierzulande
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iiblichen Methoden gefithrte Beschiftigung mit der lateinamerikanischen Theologie
der Befreiung in die Aporie. Wenn Theologie der Befreiung die im Licht des Glaubens
angestellte Reflexion iiber das Befreiungsengagement der Armen ist (GusTavo GUTIER:
Rez), dann ist beides — das kommerzialisierte Buch wie auch der Seminarbetrieb einer
bundesdeutschen Universitit — das ungeeigneteste Mittel der Anndherung an dieses
lebendige Phinomen, das wesentlich dynamischer ist, als daf man aus der Distanz
iiber es reden konnte. Wohlgemerkt: Die Rede ist von einer Aporie. Diese besteht
darin, daB es von den hiesigen Bedingungen her kaum einen anderen Zugang gibt, daB
von der Sache her dieser Weg aber ein unangemessener Einstieg ist. Jeder der iber
Befreiungstheologie schreibt und liést, muB sich dieses (vielleicht unlésbaren) Wider-
spruchs bewuft sein. Diese Erkenntnis wirft eine Reihe von Fragen besonders zu Priens
langen Ausfiihrungen iiber Puebla (II, 61-208) auf. So richtig und informativ die
Darlegungen im einzelnen sind, so bedenklich scheinen sie doch jemandem, der etwa
die Puebla-Interpretation von Cropovis Borr kennt. In freier Wiedergabe lauten
Cropovis Borrs Uberlegungen:

1. Das Prinzip der Geschichtlichkeit (der historische Kontext). Die
Texte von Puebla sind eine Momentaufnahme eines historischen Prozesses, der vom
Konzil iiber Medellin bis in die Nach-Puebla-Phase reicht. Seit zehn, fiinfzehn und da
und dort seit zwanzig Jahren kimpft die lateinamerikanische Kirche in ihren Di6zesen,
Pfarreien und Basisgemeinden mit dem Evangelium in der Hand fiir die Befreiung des
Menschen: Leiden, Ausbeutung, Verfolgung, Hoffnung, Gebet, Reflexion, Strategie,
Engagement — ohne Aussicht auf ein baldiges Ende. Wer zu den Dokumenten von
Puebla greift, darf dies weder nach Art eines Exe ge ten tun, der mit wissenschaftli-
cher Prizision den Text auf innere Widerspriiche bzw. interne Stimmigkeit seziert,
noch nach Art eines Dogmatikers, der auf die unanfechtbare Rechtgliubigkeit
von LehriuBerungen bedacht ist. Wer Puebla liest, muf sich vielmehr in das
lateinamerikanische Volk eingebunden wissen, das leidet und hofft, kimpft und das
Wort Gottes meditiert. Puebla ist eine Bestandsaufnahme und Perspektive. Um es in
lateinamerikanischer Bildlichkeit zu sagen: Ohne diesen historischen Zusammenhang
wire Puebla wie ein ausgestopfter Vogel in der Vitrine eines Museums, der als
lebendiges Wesen doch in die freien Riume der Anden, in den gleiBenden Sonnenhim-
mel des brasilianischen Hochlandes oder in die Wilder des Amazonasbeckens
gehort.

2. Das Prinzip der Gesamtheit (der Zusammenhang des Textes). Das
Puebla-Dokument will als ein Ganzes gelesen werden. Die einzelnen Kapitel und
Paragraphen miissen im Horizont des Gesamttextes verstanden werden. Unangemes-
sen wire es also, sich auf ein bestimmtes Kapitel oder gar eine bestimmte Nummer zu
stiirzen, obwohl es auch Kapitel und Paragraphen gibt, die ausgeglichene und
synthetische Einheiten ergeben. Das Prinzip der Gesamtheit zwingt uns, das Augen-
merk auf die Punkte zu richten, die mit besonderem Nachdruck betont werden, die
sich wiederholt finden und die besonders herausgestellt werden.

8.Das pastorale Prinzip. Die Puebla-Beschliisse sind keine Formulierungen
von Experten und Theologen, obwohl da und dort auch Elemente der einen oder der
anderen Gruppe eingebaut wurden. Die Puebla-Texte sind aus der pastoralen Praxis
und fiir die pastorale Praxis redigiert worden. Ihr Interpretationsrahmen ist also die
pastorale Praxis, vor allem der Nach-Puebla-Phase. Zugegeben: Die Gemeindearbeit
stellt sich unterschiedlich dar. Welches Engagement im hermeneutischen Sinn von
Vorverstindnis und Vorentscheidung jemand dann gelten liBt, hingt von seiner
Option ab.

Lilienthal Horst Goldstein
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Reiser, Antonio / Schoenborn, Paul Gerhard (Hrsg.): Basisgemeinden und
Befreiung. Lesebuch zur Theologie und christlichen Praxis in Lateinamerika,
Wuppertal/Jugenddienst-Verlag 1981; 384 S., brosch., DM 16,80.

Uber die tiefgreifende Ermneuerung, die sich seit rund fiinfzehn Jahren in der
lateinamerikanischen Kirche vollzieht, hat man hierzulande schon oft berichtet.
Wiederholt auch sind Ubersetzungen von Dokumenten, die diese Entwicklung veran-
schaulichen, in Zeitschriften oder mittels Broschiiren, Werkmappen und dergleichen
interessierten Kreisen zuginglich gemacht worden. Um so mehr war es an der Zeit,
diese literarische Flut zu einem iiberschaubaren ,Lesebuch zur Theologie und christlichen
Praxis in Lateinamerika” zusamenzufassen.

Diese verdienstvolle Arbeit haben Anrtonio ReiseR und PAUL GERHARD SCHOENBORN
geleistet. Den Umgang mit dem von ihnen dargebotenen Material erleichtern sie dem
Benutzer durch ein ausfithrliches Inhaltsverzeichnis, welches Uberschrift, Land, Jahr,
Autor, Stichworte zum Inhalt und angesprochene Themen enthilt. Die in das Buch
aufgenommenen Texte stammen aus der Zeit seit 1975; sie reprisentieren in mehrfa-
cher Hinsicht treffend den ReformprozeR auf dem katholischen Kontinent.

So in der Herkunft der Dokumente, die iiberwiegend aus Mittelamerika, den
Andenlindern und Brasilien kommen, zweifellos den Schwerpunkten der neuen
christlichen Volksbewegungen.

So im iiberkonfessionellen Aspekt, insofern Texte aus evangelischen Kirchen und
gemeinsame Aussagen von Verfassern aus verschiedenen Glaubensgemeinschaften
nicht {ibergangen wurden.

Vornehmlich aber in den theologischen Akzenten. Die groBe Bedeutung der
Heiligen Schrift und ihrer prophetischen Traditionen fiir das Selbstverstindnis der
Basisgemeinden tritt vor Augen: ,Sein Wort soll unser Leben neu beleben, unserm
Weg neue Impulse geben, uns Hoffnung und Freude schenken® (96). Die Heilsgeschich-
te des Gottesvolkes, die mit dem Aufbruch Abrahams beginnt und ihren Héhepunkt
findet, als Jesus von Nazaret, der Gottes: und Menschensohn, aus dem Tod aufbricht,
setzt sich fort im Aufbruch der Armen, der Benachteiligten, der Entrechteten und
ihrem Ringen darum, Subjekte ihres Lebens und ihrer Geschichte zu werden. Auf
diesem Weg erneuert sich die Kirche; ,die Basis formuliert eine neue Kirche® (neun
Dokumente, 47-119), indem sie um Befreiung kimpft und dabei auf Jesus Christus
schaut, den Befreier (drei Variationen des Glaubensbekenntnisses, 335-339), und auf
seine Mutter Maria (dreizehn Texte iiber den ,Kampf der Frauen®, die die Maria des
Magnificat an ihrer Seite wissen; 219-250).

Dieser Weg kann in harte gesellschaftliche Auseinandersetzungen fithren; das zeigen
AuBerungen und Erklirungen aus dem Streik der brasilianischen Metallarbeiter von
1980 (125-140, 145-151). Er kann sogar Verfolgung auslésen und im Martyrium
enden; das Buch enthilt Beispiele u. a. aus Guatemala (258—260), El Salvador (269-274)
und Chile (289-292). ,DaR die Kirche sich organisiert und darauf geeinigt hat, die
Hoffnung und Angste der Armen zu ihren eigenen zu machen, ist der Grund dafiir,
daR sie das gleiche Schicksal erleidet wie Jesus und die Armen: Verfolgung.“ So sagte
Erzbischof Oscar ARNULFO ROMERO, als thm am 2. Februar 1980 die Ehrendoktorwiirde
der Universitit Léwen verliehen wurde (159); schon sieben Wochen spiter wurde er
selbst ein Opfer dieser Verfolgung.

Romeros Lowener Rede ,Die politische Dimension des Glaubens” (154-164) sei ebenso
hervorgehoben wie die beiden Dokumente der Vierten Konferenz der ,Okumenischen
Vereinigung der Theologen der Dritten Welt” (41—44 u. 359-3878) und die ,Misa Campesina
Nicaraguense® (341-349), die Nicaraguanische Bauernmesse, deren Lieder und Gebete in
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ihrer schlichten, bilderreichen Sprache den Glauben und die Theologie des Volkes
spiegeln.

Das von A. Remser und P. G. ScHoENBORN herausgegebene Buch ist eine Fundgrube
fiir jeden, der in Gesprichskreisen oder im Unterricht, in der Erwachsenenbildung
oder in der Liturgie mit den kirchlichen und theologischen Entwicklungen in Latein-
amerika vertraut machen méchte. Es bleibt zu danken: den Ubersetzern und Heraus-
gebern fiir eine gelungene Auswahl und gute Aufbereitung der Texte, dem (evangeli-
schen) Verlag fiir einen wahrlich 8kumenischen Impuls und vor allem den Autoren in
Lateinamerika, seien sie namentlich bekannt oder anonym, fiir das Geschenk eines
lebendigen Zeugnisses christlichen Glaubens in unserer Zeit.

Wiirzburg Johannes Meier
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Friedli, Richard: Frieden wagen. Ein Beitrag der Religionen zur Gewaltanaly-
se und zur Friedensarbeit. (Okumenische Beihefte zur Freiburger Zeitschrift
fur Philosophie und Theologie 14) Universititsverlag/Freiburg Schweiz 1981;
2528 sir, 20—

In einer Zeit, in der sich die ,Sonntagsreden® zur Friedensproblematik iiberschlagen,
Kompromifformeln in Riistungsfragen die Gemeinsamkeit der Christen in Sachen
Frieden retten sollen und solche ,Papiere” auch noch mit ,konstruktiven Beitrigen zur
Friedenspolitik“ verwechselt werden (z. B. ZdK-Papier vom 14. 11. 1981 und KNA-
Kommentar Nr. 63, 1981) wirkt vorliegendes Buch von RicharD Fribu erfrischend
niichtern, erschreckend ehrlich und engagiert christlich zugleich. Der Freiburger
Professor fiir Missions- und Religionswissenschaft stellt unmifverstindlich heraus, daf
die Religionen zwar im individuellen Bereich Friedensstrategien kennen, aber ihre im
gesellschaftlichen Bereich konfliktférdernden Tendenzen' stets zu kaschieren und zu
verdringen bemiiht sind. Frieni geht in seiner Untersuchung nicht auf tagespolitische
Themen ein, versteht seinen Beitrag aber als Aufruf und Anfang zur Beteiligung der
Religionen (insbesondere der Christen) am politischen Werk der Friedensforderung. Zu
diesem Zweck sucht er als Religionswissenschaftler das Gesprich mit dem Friedensfor-
scher.

Die Friedensforschung griindet als Wissenschaft nicht nur auf Soziologie, Psycholo-
gie und Politologie, sondern bezieht dariiber hinaus auch naturwissenschaftlich-
technische Bereiche in ihre Hypothesen ein. Angesichts dieser breiten Forschungbasis
ist es erstaunlich und zugleich bedenklich fiir die Arbeitsweise der Theologie heute,
daB sie selbst nicht zu den aktiv in der Friedensforchung engagierten Wissenschafts-
zweigen gehort. Selbst die Religionswissenschaft spielt in der Friedensforschung nur
dort eine Rolle, wo die Religionen als konfliktverursachende Faktoren zum Forschungs-
gegenstand werden. Einen Beitrag zur Friedensforderung leisten auch sie nicht.

Mit dem Ziel, das Gesprich zwischen Religionswissenschaft und Friedensforschung
zu intensivieren, unternimmt es der Autor, die Einfliisse der Religionen auf die
Einstellung zum Frieden und ihre Strategien der Friedenssicherung darzustellen. Der
religionswissenschafilich-vergleichende Teil der Arbeit behandelt in systematischer
Form (in der Reihenfolge ,Jiidisch-Christliche Uberlieferung®, ,Hinduismus®, ,Buddhis-
mus) die Beitrdge der Religionen zur Friedensarbeit. Dies geschieht nicht unter
Ausblendung der konfliktférdernden Phinomene, die sogar differenziert nach den
Aspekten ,Rechtgliubigkeit und gesteigerte Aggressionsbereitschaft“ und ,Intoleranz in
den Religionen* in je eigenen Abschnitten erortert werden. Dieser Teil der Arbeit
stiitzt sich vornehmlich auf Material empirischer Forschungen im nordatlantischen
Raum, wie es in einer zusammenfassenden Studie von Eisert W. RusseL vorgelegt ist
(in: W. Hueer / G. Lipke, Christentum und Militarismus, Stuttgart/Miinchen 1974,
21-109). Deren Ergebnisse manifestieren eine hohe Korrelation zwischen dem
Anspruch auf Rechtgliubigkeit und der Bereitschaft zur Anerkennung von Gewalt als
Mittel zur Losung internationaler Konflikte. Wenn auch die SchluBfolgerungen teils
pauschal ausfallen (z. B. kann in dem Satz ,Christen sind kriegsbereiter als Nichtchri-
sten” [180] mit ,Nichtchristen“ nur derjenige Teil des Untersuchungssample gemeint
sein, der von sich sagt, nichtchristlich zu sein — eine reprisentative Erhebung iiber die
Kriegsbereitschaft im Vergleich der Religionen oder im Vergleich zu Atheisten ist hier
nicht vorhergegangen), so ist doch unbestreitbar, daf eine erschreckende Kluft besteht
zwischen Liebespredigt und Friedensbereitschaft.
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Dieses Buch ist ein ernsthafter Appell im Interesse des Friedens und im Sinne der
Orthopraxie des christlichen Glaubens, es nicht bei Proklamationen zu belassen,
sondern die Bereitschaft zur Analyse von Aggressionsursachen und zur praktischen
Friedensarbeit zu férdern.

Aachen Thomas Kramm

Ital, Gerta: Der Meister, die Minche und ich. Eine Frau im Zen-Buddhistischen
Kloster. O. W. Barth/Miinchen 4. A. 1977; 308 S.

In 4. Auflage liegt das lesenswerte Buch mit leicht verindertem Untertitel, ohne das
Bild neben der Titelseite und mit vereinfachtem Umschlagdeckel, doch sonst unverin-
dert vor. Ob nicht das zwar werbewirksame, aber im Umkreis der Zen-Meditation eher
licherlich pointierte ,ich“ im Buchtitel bei der 5. Auflage verschwinden kénnte? Es
wire ein wirkliches Ereignis!

Bonn Hans Waldenfels

Kascheswsky, Rudolf / Tsering, Pema: Das Leben der Himmelsfee. ’Gro-ba
bzan-mo. Ein buddhistisches Theaterstiick. Mit 13 Abbildungen, davon 8
farbig, und 52 Seiten Originaltext. (Tibetische Texte aus Nepal. Hrsg. v. R.
Kaschewsky, Bd. 1.) Octopus/Wien 1975; 116 S.

Mit dem sorgfiltig gearbeiteten Textband eréffnet der Bonner Ordinarius fiir
Sprach- und Kulturwissenschaft Zentralasiens R. KascHEwsky die neue Reihe , Tibetische
Texte aus Nepal“. Fiir den Autor liegt die Untersuchung des tibetischen Mirakelspiels im
Kreuzungsfeld von Theaterwissenschaft, Religionswissenschaft, Vélker- bzw. Volkskun-
de. Uber die Frage nach der Struktur und der Funktion stellt er die Frage nach der
Intention des Spiels. Nach einer Einleitung, in der die Frage des religiosen Theaters im
allgemeinen und dem tibetischen im besonderen geklirt wird, werden das tibetische
Volksschauspiel als theatralische Gattung, das Verhiltnis von Mirakelspiel und Liturgie
und die religiése Intention des Spiels besprochen, ehe Vf auf den Text des ausgewahl-
ten Spiels und die Auffithrung selbst eingeht. Es folgt dann der textkritische Teil, der so
gearbeitet ist, daB er zugleich als Lektiiretext fiir den Sprachunterricht benutzt werden
kann. Der Band wird erginzt durch Bilder der Auffiihrung und Originaltextabbildun-
gen. Die eindrucksvolle Arbeit muR als eine Pionierarbeit gewertet werden, der man
weitere gleichwertige Nachfolgeuntersuchungen wiinschen méchte.

Bonn Hans Waldenfels

Kehrer, Giinter (Hrsg.): Das Enistehen einer neuen Religion. Das Beispiel der
Veremigungskirche (= Forum Religionswissenschaft 3). Késel/Miinchen 1981;
254 S.

Der Band verdient aus mehreren Griinden Beachtung: Er macht eine entstehende
Religion — die Vereinigungskirche (= VK) des S. M. Moon — zum Forschungsobjekt,
jedoch so, daB das ,Objekt* zumindest in zwei Mitarbeitern, dem Mitglied F. Feice und
dem Ex-Mitglied K. M. LinbnEr, selbst zum ,Subjekt der Forschungsarbeit wird. Die
Arbeit betrifft somit kein fertig vorliegendes Objekt, sondern macht eher eine
Momentaufnahme des Werdeprozesses und bezieht dabei das ,Objekt” selbst nicht nur
in den Urteilsfindungs-, sondern in den BeurteilungsprozeB mit ein. Die Hermeneutik
eines solchen Verfahrens bediirfte ebenso wie die Konsequenzen, die sich fiir die VK
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ergeben bzw. die sich die VK gar versprechen kann, einer griindlichen Uberlegung,
zumal sich die Frage stellt, ob und wieweit eine durch die Beachtung von Aufenreak-
tionen geprigte ,Religion” nicht gar in ihrem Wesen als Religion pervertiert wird. Der
Herausgeber, der sich selbst ausdriicklich als konfessionslos bezeichnet (7) und sich
ebenso entschieden als Soziologen vorstellt (10), versteht den Band in seiner Hinord-
nung auf das Verhiltnis von sozialer Organisation und Glaubenssystem als einen
Beitrag der Vermittlung zwischen religionswissenschaftlicher und soziologischer Frage-
stellung. In diesem Sinne ist das Interesse der Anfrage in den verschiedenen Beitrigen
des Bandes auch teilweise unterschiedlich einzuschitzen.

Informative Beitrige zur Diskussion iiber die VK sind vor allem R. Fraschg,
Hauptelemente der Vereinigungstheologie (41-77), H. ROHR, Mpystische Elemente in der
Vereinigungstheologie (79—107), B. HarpIN / W. KUNER, Entstehung und Entwicklung der VK in
der Bundesrepublik Deutschland (109-170) sowie die schon erwihnten Beitrige von K. M.
LinDNER, Kulturelle und semantische Probleme beim Studium einer neuen Religion (219-234)
und F. FEiGE, Die Betrachtung von ,innen”: Familie und Gesellschaft in der VK (235-247).
Einer eingehenderen Diskussion bedarf die Reduzierung der Vereinigungstheologie auf
eine Schopfungstheologie, der dann eine Erbsiindenlehre sowie eine Wiederherstel-
lungslehre angeschlossen wird, wie es bei FLascHe geschieht. M. E. wire besser im Blick
auf die ,Géttlichen Prinzipien® von einer fernéstlich-koreanisch gewendeten Heilsge:
schichte zu sprechen. GréRere Aufmerksamkeit verdient auch das Grundwerk der VXK,
die ,Gattlichen Prinzipien™ oder ,Das gittliche Prinzip®, seine Entstehung, seine giiltige
Formulierung, sein Anspruchscharakter, der seinerseits mit dem Anspruch des Griin-
ders verbunden ist. Moon selbst kommt in dem Band aufs Ganze zu kurz. Das ist auch
der Fall, wo H. RéuR, nominell ein Quiker, in seiner Selbstbezeichnung ein Religioser
Sozialist (vgl. 106/07), Moon lieber einen Mystiker als einen Propheten nennt, sich aber
dann ,auf eine nihere Charakterisierung der Person Moons . . . nicht einlassen® méchte
(96). Es wiire gut gewesen, einen Menschen, der noch unter uns lebt, in seiner Welt und
seiner Geschichte abzuholen, ehe ihm religionswissenschaftliche Etiketten angehingt
werden: ,DaB er in die religionsgeschichtliche Kategorie der ,S6hne Gottes® (MenscH:
ING), der Meister, Stifter, Messiasse und Leader gehért, ist unzweifelhaft. Will man ihn
mit herausragenden Erscheinungen der Religionsgeschichte vergleichen, so fillt mit
zuerst Mant ein, der groBte Synkretist aller Zeiten. Moon steht wie Mani auf der
Schwelle zwischen Ost und West. Wie bei Mani spielen gewissen ,religionsgeographi-
sche Einsichten® (z. B. der Pazifik als Zentrum der Weltveremigung und Weltkultur) eine
Rolle ... usw.“ (96f). Mit dem Klassifikationsgersll Rours wird aus der VK ,eine
synkretistische ,neue Religion' mit universalem Anspruch (hierin vergleichbar dem
Bahaismus und Subud)* (100). Die Warnung, mit der Bezeichnung ,Mystiker” vorsichtig
umzugehen, zeigt sich in diesem Beitrag als berechtigt. Dokumentarischer Wert kommt
dem Aufsatz von B. HArDIN / W. KuNER zu, der ,die vorliufige Zusammenfassung einer
im Jahre 1979 begonnenen Untersuchung mit dem Ziel, die Geschichte der Vereini-
gungskirche in der Bundesrepublik nachzuzeichnen®, bildet (129). Die einzige Schwiche
besteht darin, daR sie leider mit dem Ende 1977 aufhért und so die Situation des
Berichtes nicht auf der Hohe unserer Zeit ist.

Den Abschluff des Bandes bilden die beiden Beitrige derer, die persénlich mit der
VK verbunden waren bzw. sind. K. L. LinoNEr beschreibt in groRer Niichternheit die
Attraktion wie auch den ProzeR der Loslosung, die er beide hinsichtlich der VK
durchgemacht hat. Er trigt eine Vielzahl von korrigierenden Nuancierungen im
Hinblick auf die vorangegangenen Beitrige bei, beschreibt Moons Bemiihen um eine
Verankerung seiner Religion in einer ,Theologie® (vgl. 223ff), weist auf die Eigenwillig-
keit in der Ausdeutung von Grundbegriffen hin (z. B. ,christlich” = ,messianisch® [226]),
aber auch auf die Tatsache, daR Religionswissenschaftler den spezifischen Einfluf der
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neuen Religionen in Korea und Japan auf die VK bisher noch nicht wahrgenommen
haben (231). Seine Zusammenfassung lautet:

Jch hoffe, durch meinen Beitrag die These anderer Autoren in diesem Buch
erhirtet zu haben, daf es sich bei der VK tatsichlich um eine eigenstindige neue
Religion und nicht um eine christliche Sekte handelt. Sehr viel Verwirrung wird durch
semantische Schwierigkeiten ausgelst. Der Sprachgebrauch der VK unterscheidet sich
in vielen Fillen vom konventionellen Sprachgebrauch. Das macht sich besonders dann
bemerkbar, wenn Moon von Wissenschaft oder von Christus und Christentum spricht.
Im konventionellen Sinn der Worte hat die Vereinigungstheologie weder eine ,wissen:
schaftliche® Basis, noch ist sie christlich.

Der wichtigste und erstaunlicherweise am hiiufigsten iibersehene religionsgeschicht-
liche Zusammenhang der VK sind die neuen Religionen in Japan und Korea, wo auch
die VK zahlenmiBig am stiéirksten vertreten ist. Die meisten dieser Religionen betonen
die wesentliche Einheit von Religion und Leben und erheben universalen Anspruch
nicht nur fiir ihre Theologie, sondern auch fiir ihre Kultur. Die VK ist im Westen
erfolgreicher und aufsehenerregender als die meisten dieser Religionen, da sie den
Anspruch erhebt, nicht etwa die wahre Interpretation des Buddhismus, sondern des
Christentums zu besitzen. (284)

F. Feiges Beitrag ist ein sehr theoretischer, vor allem auf VK-Texten basierender
Beitrag, der bedauerlicherweise die praktischen Fragen der Familiengriindung, der
Parmerwahl und -bestimmung, der Rolle der Hochzeit u. 4. ausspart.

Wie eingangs gesagt, wird die Auseinandersetzung mit diesem Band auf zwei
Ebenen zu geschehen haben: (1) ist nach dem Informationswert und den Bewertungen
hinsichtlich der VK zu fragen, die sich in diesem Buch finden. (2) ist das Unternehmen
selbst, die Methode, mit der hier das Anfangsstadium einer Religion angegangen wird,
sind aber auch die Gefahrdungen, die das Verfahren fiir die betroffene Religion, die in
die Gefahr gerit, zu einer Treibhausbliite zu werden, mit sich bringt, zu bedenken. Ein
solches religionswissenschaftlich-soziologisches Unternehmen verdient jedenfalls nicht
auf jeden Fall unseren Dank und unsere Anerkennung.

Bonn Hans Waldenfels

Oberhammer, Gerhard: Strukturen yogischer Meditation. Untersuchungen zur
Spiritualitit des Yoga (= Osterreichische Akademie der Wissenschaften,
philosophisch-historische Klasse, Sitzungsberichte 322; Veroffentlichungen
der Kommission fiir Sprachen und Kulturen Siidasiens 13) Verlag der
Osterreichischen Akademie der Wissenschaften/Wien 1977; 244 S.

Yoga ist nach einer Formulierung Erich FRAUWALLNERs ,das Streben, vermittels
systematischer Schulung des Kérpers und Geistes auf dem Wege innerer Sammlung
durch unmittelbares Schauen und Erleben die erlésende Erkenntnis oder die Erlésung
selbst zu erlangen®. Vor- oder Frithstufen einer yogaartigen spirituellen Praxis werden
erstmalig in spitvedischen Texten fafbar (vgl. dazu ZMR 61 [1977] 88ff.). Im Laufe der
weiteren Entwicklung treten im einzelnen unterschiedlich ausgestaltete Yoga-Methoden
auf (wie z. B. Unterdriickung der Geistestitigkeit oder der Atmung), und andererseits
begegnen als Gegenstand des Schauens bzw. als Inhalt der Yoga-Erkenntnis unter-
schiedliche bildhafte oder begriffliche Elemente (z. B. der Purusa, das Brahman oder
ein Gott). Hier setzen die vorliegenden Untersuchungen des Wiener Schiilers und
Nachfolgers von E. FRAUWALLNER G. OBERHAMMER ein,' in denen er anhand von drei

! AnlaB fiir das Entstehen dieser Untersuchungen war ein im Jahre 1977 an der
Universitit Wien veranstaltetes Symposium unter dem Titel ,Transzendenzerfahrung,
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Texten unterschiedliche Typen bzw. Strukturen yogischer Meditation herausarbeitet,
»um jene geistige Gestalt zu erfassen, die die betreffende Meditation fiir den Yogin zu
einer spirituellen Erfahrung werden lieB” (. 5), denn ,erst wenn das in der yogischen
Meditation Erfahrene ... in einem inneren Deutungswillen etwa als transzendente
Geistseele (purusah.), als absoluter Seinsgrund (brahma) oder als Gott Siva oder Visnu
erfahren und somit als innerste Motivation von Yoga und Meditation bejaht wird, . . .
wird die yogische Meditation zum spirituellen Phinomen® (12).

Im 1. Teil seiner Untersuchungen (17-56) unternimmt der Verf. es, aus dem dltesten
erhaltenen Kommentar zur Samkhyakarika, der Yuktidipika, und insbesondere aus in
dieser in Zitatform erhaltenen Fragmenten ilterer Samkhya-Werke eine bislang
unbekannte Form samkhyistischer Meditation zu rekonstruieren, die von dem ,klassi-
schen® Yoga verschieden ist. Diese samkhyistische Meditation ist durch ihre begrifflich-
intellektuelle Dimension gekennzeichnet, die sich eng an die theoretischen Lehren des
Samkhya-Systems anschlieBt, wobei sie indes nicht bei einem theoretischen Erkenntnis-
vollzug bleibt, sondern sich als meditative Aneignung und Einiibung dieser Lehren
darstellt. Sie zielt letztlich auf die Erkenntnis der Geschiedenheit von Urmaterie
(pradhina) und transzendenter Geistseele (purusa), es scheint in ihr indes im Unterschied
zum ebenfalls saimkhyistischen Patafijali-Yoga keine direkte Schau des ,Eigenwesens
der Geistseele®, keine unmittelbare Erfahrung des Absoluten zu geben.

Der 2. Teil (57-188) behandelt eine bisher ebenfalls noch nicht untersuchte
theistische Yoga-Meditation im Mrgendratantra, einem autoritativen Text der Pasupa-
ta-Tradition und seinem von Narayanakantha (wohl um 1000 n. Chr.) verfaBten
dltesten Kommentar. Hierbei werden unter bewuftem Absehen von der damit
verbundenen historischen Problematik der Tantra-Text und der Kommentar unter
stypologischem® Aspekt als Einheit behandelt. Als eingebettet in den Kontext des
Rituals und diesem komplementir gleichwertig werden in der Darstellung eine
gegenstandsbezogene und eine gegenstandslose Weise der Meditation herausgearbei-
tet. Dabei ist die gegenstandsbezogene Meditation formal dadurch gekennzeichnet, daf
in ihr ein Betrachtungsgegenstand auf einer bestimmten ,Objektstufe” (bhami) ,angeeig:
net” (svatmikr), d. h. ,ohne die Distanz der Reflexion bejahend angenommen® (101) wird.
Inhaltlich gilt fiir die gegenstandsbezogene Meditation, daB sie ,nirgends das Weltbild
der Sivaitischen Theologie transzendiert, sondern im Grunde mit diesem zusammen-
fillt. Sie ist letztlich ,aneignender’ Aufstieg der Seele iiber die hierarchische Stufenord-
nung der Welten und Michte bis hin zum Orte Sivas® (102). Jedoch ,Sivas transzenden-
te Natur bleibt der Aneignung immer unzuginglich. Es werden in ihr immer nur die
der Vorstellung zuginglichen Gestalten Sivas, die zwar . . . echte, aber doch immer nur
weltimmanente Formen des hichsten Herrn sind, angeeignet werden kénnen® (124). In
der gegenstandslosen Meditation hingegen wird nichts ,angeeignet®, sondern es wird
»bei der vorstellungslosen Meditation grundsitzlich jeder Inhalt, also auch die Subjekt-
erfahrung, sofern sie Inhalt des Erkennens ist, ausgeschaltet und gleichsam die reine
Erkenntnisdimension vom BewuBtsein ,ausgeleuchtet’. Vom begrifflichen Verstindnis
aus gesehen, miifte man daher sagen, daB in der gegenstandslosen Meditation letztlich
nur ein ,Bewuftsein von nichts’ verwirklicht sein kann, d. h. eine BewuBtheit, die sich
ihrer selbst als durch keinen Gegenstand konditioniert, als frei und unbegrenzt bewuft
ist* (131). Daraus ergibt sich indes nicht, daR der Yogin bei dieser Art der Meditation
ins Nichts zu geraten scheint, sondern da sie ,immer vorbereitet durch und eingebettet

Vollzugshorizont des Heils“, dem die vorliegenden Untersuchungen als Vorarbeit
dienten und iiber das nunmehr auch eine Arbeitsdokumentation unter dem gleichen
Titel, hrsg. von G. OerHamMER als vol. 5 der ,Publications of the De Nobili Research
Library", Wien 1978, erschienen ist.

155



in die aneignende Betrachtung vollzogen wird* (181f), muBte der Yogin ,auch die
gegenstandslose Meditation im Sinngefiige seines religiosen Glaubens sehen®, und so
bedeutet die ,Entleerung der Geistigkeit der Secle von jedem sie ,verstellenden’ Inhalt
... das volle In-Erscheinung-Treten-Lassen (avabhasanam) von Sivas eigener Eigenform
(svaripam) in ihr* (132f).

Im letzten und umfangreichsten Teil (134-2380) werden die in den Yoga-sutras (YS)
iiberlieferten Meditationsstrukturen untersucht, wobei zur Interpretation der Kommen-
tar des Vyasa und der Subkommentar des Sankara herangezogen werden.

Anders als die zuvor behandelten Texte sind die YS weit iiber fachwissenschafliche
Kreise hinaus bekannt. Auch zu ihrer Erforschung liegen indes bislang nur Ansitze vor.
P. Deussen’ und W. Hauer® beurteilen die YS als einen aus mehreren Einzelstiicken
unterschiedlicher Herkunft zusammengesetzten Text,* wobei sie in der Abgrenzung
der Einzeltexte voneinander etwas abweichen. OBerHaMMER unterscheidet sich von
ihrer Auffassung im Ansatz dadurch, daf er zwar auch eine z. T. vielleicht sogar
wortliche Beriicksichtigung verschiedener Yogatraditionen annimmt, ,ebenso klar ist es
aber auch, daB Patafijali ein einheitliches Werk schreiben und nicht eine ,Edition’
verschiedener Yogatexte vorlegen wollte. Er hat daher seinem Werk die eigene
Vorstellung vom Yoga als Heilsweg zugrunde gelegt und dabei anderen Traditionen
yogischer Meditation, die er fiir authentisch hielt, ihren Platz innerhalb dieser
Konzeption angewiesen (184). Wenn der Vi verschiedene Gruppen von Sitras
unterscheidet, ,so ist dies nicht in dem Sinne zu verstehen, daR sie jeweils einen
bestimmten ,Text' reprisentieren wiirden, sondern nur so, daf in ihnen der Typus
einer bestimmten Meditationsstruktur greifbar wird® (ibid.). So ergeben sich fiir ihn im
wesentlichen vier Textgruppen, die vier Meditationstypen entsprechen: ,1. YS I, 2 und
12-22, wo Patafijali den Samadhi des Unterdriickungsyoga darlegt; 2. YS I, 23-28, wo
der theistische Samadhi als Variante des Vorhergehenden erwihnt und angedeutet
wird; 8. YS I, 41-50, wo die Meditation vom Typ der Samapatti behandelt wird; 4. YS
II, 54 — 111, 7, wo die ,meditative Konzentration® (samyamah.) und seine Meditations-
struktur erdrtert wird® (134f). Beziiglich der Abgrenzung der Textgruppen 1 und 2
stimmt seine Beurteilung mit der Hauers (gegen Deussen) iiberein.

Die vorstehenden Ausfithrungen kénnen den reichen Inhalt des Buches allenfalls
andeuten. Der Vf. hat sich in ihm mit groRer gedanklicher Intensitiit erstmalig um eine
in der wissenschaftlichen Reflexion verstehend nachvollziehende Rekonstruktion von
Formen und Inhalten der einzelnen yogischen Meditationstypen bemiiht. Es liegt in
der Natur der Sache, daR bei solchen Rekonstruktionen zunichst vieles Hypothese ist
und manches angesichts der Quellenlage wohl auch Hypothese bleiben muf, und der
VE. bringt dies auch selbst immer wieder in seinen vorsichtigen Formulierungen (,wenn
dies richtig ist . . .“ u. 4.) zum Ausdruck. Auch wird man in philologischen Einzelheiten
gelegentlich abweichender Meinung sein.® Unzweifelhaft aber hat er mit diesem Buch

* Allgemeine Geschichte der Philosophie, Bd. 1, Abt. 3, Leipzig *1914, 508ff.

3 Der Yoga. Ein indischer Weg zum Selbst, Stuttgart 1958; s. dazu auch die Rez. von P.
Hacker, OLZ 55, 1960, 521-528.

& Vgl. auch E. FRAUWALLNER, Geschichte der indischen Philosophie, Salzburg 1958, Bd. 1, 427
m. Anm. 221.

® So erscheint, um ein Beispiel zu geben, O’s Konjektur auf S. 160 m. Anm. 87 prag (sic!)
pratyayapatieh fir prag apratyayapatteh (bevor sie zur Nichtvorstellung wird) ungerechtfer:
tigt, wie der im Text folgende Vergleich etad yatha pavakasya jualatah praksiyamanendha-
nasya Sanath Sanair upasamyateh prag angaratapatter (bevor es zu Holzkohle wird)
_fualatmakata zeigt. Zu erwagen wire hiernach allenfalls die Konjektur apratyayat(v)apat-
teh, die den Sinn des Ausdrucks indes nicht tangieren wiirde.
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der Yoga-Forschung neue Bahnen erdffnet und das Verstindnis des Phinomens
yogischer Meditation wesentlich geférdert. Es wiire zu wiinschen, daB das Buch, auch
wenn es sich grundsitzlich als indologische Arbeit versteht (5), auch iiber den engeren
Kreis der Indologie hinaus bei allen ernsthaft an diesem Phinomen Interessierten
gebiihrende Aufmerksamkeit findet.

Miinster Klaus Riiping

Reps, Paul: Ohne Worte — ohne Schweigen. 101 Zen-Geschichten und andere
Zen-Texte aus vier Jahrtausenden. O. W. Barth/Bern-Miinchen-Wien 1976;
207 S.

Das aus dem von U. Orvenr aus dem Englischen iibersetzte Buch enthilt vier
Textgruppen, der im 18. Jahrhundert von Muju zusammengestellten Sammlung von
Texten, die zusammen mit anderen zu den 707 Zen-Geschichten zusammengefalt
wurden, dem inzwischen mehrfach auch im Deutschen vorliegenden Mumonkan, den 70
Bildern des Ochsen und einer 1955 unter der Uberschrift ~Centering®, ,Auf die Mitte zu”,
veroffentlichten Sanskrit-Textgruppe.

Bonn Hans Waldenfels

Sorge, Helga/Vierzig, Siegfried: Religion und Ideologie. Analysen und Mate-
rialien fiir den Unterricht (= Urban-TB 634, T-Reihe) W. Kohlhammer/
Stuttgart-Berlin-K6In-Mainz 1977; 177 S.

Zwei Anlisse werden fiir die Entstehung des Buches angegeben: a) die Diskussion
iiber die Zielvorstellungen und Inhalte gesellschaftlicher Entwicklung und b) die
Reform der gymnasialen Oberstufe. Die Frage nach den Wertvorstellungen gehort zur
aktuellen Thematik der Auseinandersetzung in der Offentlichkeit der BRD; die
Oberstufenreform mit ihren Kursangeboten erlaubt eine stirkere Beriicksichtigung
aktueller Problemstellungen. Im Hinblick auf die Ficher Gemeinschaftskunde, Philoso-
phie, Evangelische und Katholische Religionslehre bzw. Ethik méchte das Buch zu den
Themenkreisen ,Religion und Ideologie® (I), ,Freiheit* (II) und ,Leistung® (III) Materia-
lien vorlegen. Dieses geschieht zu den genannten Themen parallel in folgender
Einteilung: 1. Situationen und Erfahrungen, 2. Informationen zur Sache, 3. Lerninten-
tionen: Unterricht in Religion auf dem Hintergrund gesellschaftlicher Bedingungen (I)
bzw. vorhandene Handlungsalternativen in der Gesellschaft und daraus folgende
Lernintentionen (II) bzw. Handlungsalternativen in der ,Leistungsgesellschaft® (ITI), 4.
Richtlinien, Medien, Textsammlungen u. a., 5. Materialien zu den drei Themen. Die an
sich zu rechtfertigende Intention muR sich allerdings an der Durchfithrung auf ihr
Gelingen oder Nichtgelingen hin iiberpriifen lassen. Hier aber miissen zu den
»Informationen zur Sache* erhebliche Ausstellungen hinsichtlich der Informationsaus-
wahl angemeldet werden, die entsprechend in der Materialiensammlung ausfallen. Es
fillt auf, daB die Informationen zur katholischen Position entweder véllig fehlen oder
nur kritisch ausfallen. Man vergleiche 1.2.8. Religion in der Sicht der Theologie, 2.4.1.
Kirche und Politik, 2.4.2.1. Die Sexualnormen des Vatikans () im Gegensatz zu 2.4.2.8.
Ein Versuch zur unideologischen Stellungnahme zur Sexualtitit: Die Denkschrift der
evangelischen Kirche, II. Freiheit mit dem Ausfall des katholischen Freiheitsverstind-
nisses, entsprechend III. Leistung, dort etwa 2.2.1. Leistung im Neuen Testament und
im Protestantismus. Das Werk kann in der vorliegenden Form fiir einen verniinftigen,
wahrer Informationen und Urteilsbildung als Vorbereitung zu rechtem Handeln
dienendem Unterricht nicht empfohlen werden.

Bonn Hans Waldenfels
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VERSCHIEDENES

Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft. Teilband 26: Leszek
Kolakowski: Toleranz und Absolutheitsanspriiche; Bernhard Welte:
Christentum und Religionen der Welt; JohannMaier/ClemensThoma/
Jakob J. Petuchowski: Judentum und Christentum, Herder Verlag /
Freiburg — Basel — Wien 1980, 175 S.

Kovrakowski, polnischer Philosoph und Schriftsteller, der z. Z. in Oxford lebt, geht in
seinem Beitrag ,Toleranz und Absolutheitsanspriiche” (S. 6-38) der Frage nach, ob und
mwieweit der Absolutheitsanspruch als Begriindung von Intoleranz und Verfolgung
~nnerhalb des christlichen Glaubens logisch giiltig ist, und ferner, ob und inwieweit die
Intoleranz kraft psychologischer und sozialer Umstinde notwendigerweise den Abso-
lutheitsanspriichen folgt, auch wenn dieser Zusammenhang logisch nicht zwingend
begriindbar wire.” (S. 7)

Die Frage ist folglich eine philosophische, da die historische durch den faktischen
Verlauf der Geschichte oft genug im Sinne der Intoleranz beantwortet wurde. K. priift
die Hauptargumente fiir und gegen religitse Toleranz und formuliert einige Primissen,
die fir die Ablehnung der Intoleranz sprechen. Er kommt zu dem Schluf: ,Wir kénnen
mit Sicherheit nie wissen, ob — im Lichte der Offenbarung ~ die Anwendung des
Zwanges oder der Verzicht darauf mehr Boses schafft. Wir kénnen als Menschen nicht
genau wissen, nach welchen Kriterien die Erlosung moglich ist. Wir kénnen nicht
eindeutig wissen, in welchem Ausmal das Zeitliche den Regeln des Sacrum untergeord-
net werden muB. Wir kénnen nicht genau wissen, inwieweit wir dazu berechtigt sind,
das Wort der Offenbarung endgiiltig zu deuten. Alle diese Regeln zusammen schalten
zwar die Absolutheitsanspriiche nicht aus, begrenzen aber ihr Gebiet auf bedeutsame
Weise.” (S. 35) Durch diese unvermeidliche Unwissenheit sind Vorsicht und Zuriickhal-
tung geboten, die ,die GewiRheit des Offenbarungsglaubens mit Toleranz verschnen
lassen, und die ,mneren‘ Bremsen der Intoleranz innerhalb der Offenbarung” (ebd.)
bestimmen.

WELTE, em. Professor fiir Christliche Religionsphilosophie in Freiburg/Br., stellt
seinem Beitrag ,Christentum und Religionen der Welt“ (S. 40-126) einige Bemerkungen zur
Methode voran: ,Wir wihlen aus dem reichen Feld der religiésen Erscheinungen einige
Beispiele aus, die fiir das Ganze als charakteristisch gelten diirfen . . . Die Auswahlge-
sichtspunkte des exemplarisch-cklektischen Verfahrens kénnen dadurch gewonnen
werden, daB man sich auf hermeneutischer Grundlage ein Urteil zutraut, und aufgrund
dieses Urteils (Vor-Urteils) wagt, das Wichtige vom Unwichtigen zu unterscheiden. . .
Wir machen . . . den Versuch, diese Meinungen und Verhaltensweisen hermeneutisch
aufzuschlieRen und theoretisch zu ordnen, um so zu einem vertieften Verstindnis ihres
Sinnes und ihres Zusammenhangs zu kommen.“ (S. 43f).

Die Vorbemerkungen zeigen zugleich die Moglichkeiten und die Grenzen dieses
Vorhabens auf. Es ist moglich, das Material so ,hermeneutisch aufzuschliefRen und
theoretisch zu ordnen®, daB ein groRangelegter Gesamtentwurf entsteht, der beein-
druckt, nur: der historische Nachweis fiir die einzelnen Phasen einer derart vorgestell
ten Entwicklung (vgl. etwa S. 55f oder S. 65) liRt sich so leider nicht liickenlos fiihren
(,tant pis pour les faits!). Die Religionsgeschichte ist in ihrem Verlauf vielfiltiger und
widerspriichlicher als all die schénen Theorien der Philosophen.

Das Thema ,, Judentum und Christentum® wird von dem jiidischen Theologen Peru:
cHowskl (USA; S. 186-151) und den beiden Judaisten Mamr (Kéln; S. 130-185) und
Troma (Luzern; S. 152-164) behandelt. Alle Beitréige sind von dem Bemiihen bestimmt,
die Gemeinsamkeiten zwischen Juden und Christen zu betonen, ohne die Unterschiede
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herunterzuspielen. Immer wieder scheint bei alledem die leidvolle Geschichte des
Antisemitismus durch, obwohl dennoch gilt: ,Selbst in einer Vergangenheit, in der
man sich feindlich gegeniiberstand, hatte man mehr gemeinsam, als man im Larm des
Streites wahrhaben wollte. So stritt man dariiber, ob Gott einen Sohn hat oder nicht
und ob der Eine Gott aus drei Personen besteht oder nicht. Aber man stritt nicht
dariiber, ob es iiberhaupt einen Gott gibt. Man stritt dariiber, ob das am Sinai
geoffenbarte Gesetz auch nach dem Erscheinen Jesu giiltig sei oder nicht. Aber man
stritt nicht dariiber, ob sich Gott iiberhaupt am Sinai geoffenbart hat. Man stritt
dariiber, ob der Messias bereits gekommen sei oder ob er erst noch kommt, aber
nicht dariiber, ob es eine Heilsgeschichte und Erlosung gibt. (S. 149f)

Die Thematik der einzelnen Beitrige und die Art der Darstellung machen diesen
Band der Enzyklopidischen Bibliothek insgesamt zu einem wichtigen Buch, das zwar keine
Enzyklopédie im eigentlichen Sinne — geordnet nach Stichwértern in alphabetischer
Rci.hcnfolge — ist, aber dennoch die Beachtung finden sollte, die es verdient.

Hannover Peter Antes

Joest, Wilfried: Fundamentaltheologie. Theologische Grundlagen und Metho-
denprobleme (= Theol. Wissenschaft Bd. 11). W. Kohlhammer/ Stuttgart-
Berlin-K6ln-Mainz 2. durchgesehene u. erginzte A. 1980; 260 S.

In der jingeren Zeit mehren sich auch im evangelischen Raum Arbeiten zur
Fundamentaltheologie, verstanden als Grundlagen- und Methodenlehre der Theologie.
Vf. kann sein Studienbuch inzwischen in leicht erginzter Weise in 2. Auflage vorlegen.
Er begrindet die Hinwendung der evangelischen Theologie zur Fundamentaltheologie
in der Einleitung und erldutert dort auch seinen Aufbau: I. Der Gegenstand der
Theologie; II. Die Grundlagenproblematik (Offenbarung Gottes in Jesus Christus) Jesus
Christus und Gottesoffenbarung in Israel, allgemeine Offenbarung und Gotteserkennt-
nis, Glaube und Vernunft); III. Die Methodenproblematik. Es ist hier nicht der Ort, in
eine sachliche Auseinandersetzung mit diesem Werk einzutreten. Doch sei Folgendes
angefragt: 1. Wie ist es zu verstehen, daR eine evangelische Fundamentaltheologie
entworfen wird, ohne daR im Zeitalter der Okumene der breite Strom katholischer
Bemiihungen um die Fundamentaltheologie auch nur zur Kenntnis genommen wird
(die Erwihnungen K. Ranuners decken diesen Mantel nicht ab)? 2. Wie kann man heute
noch Theologie treiben in einer Grundlagenreflexion, ohne auf den geschichtlich-
gesellschaftlichen Kontext der Theologie einzugehen? Die Fundamentaltheologie des
Vi nimmt den weltgeschichtlichen Horizont heutigen Theologisierens, die Herausfor-
derung der Religionen, aber auch die Religionslosigkeit ebenso wenig zur Kenntnis wie
die Herausforderung der europiischen Theologie durch die Theologien der auBereuro-
paischen Kirchen. 8. In der Fundamentaltheologie von Joest fehlt eine grundlegende
Reflexion auf die Kirche, das Verhilmis von Kirche und Gesellschaft, die Strukturpro-
bleme der Kirche und damit zugleich auf das Subjekt der Theologie. Aus dem
Blickwinkel unserer Zeitschrift sind bei aller Wiirdigung der Tatsache, daB die
Wiederbelebung einer evangelischen Fundamentaltheologie zu begriifen ist, in den
genannten Richtungen wesentliche Vertiefungen in der Reflexion wiinschenswert.

Bonn Hans Waldenfels

Schilette, Heinz Robert: Glaube und Distanz. Theologische Bemithungen um
die Frage, wie man im Christentum bleiben kénne. Patmos/Diisseldorf 1981;
256 S.
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Der Band enthilt 16 theologische Aufsitze des Vf, zwischen 1969 und 1981
verfalt, aus verschiedenen Anlissen entstanden. 5 Beitrage — 1. Warum schldfst du, o
Herr?, 11, Geheimnis als A rgernis, IV. Jenseits und Zukunfi — Enttduschungen und Korrekturen,
XI. Probleme mit dem Danken und XIV. D. Silles christliches Zeugnis. Mit einer Kritik aus
Sympathie — waren frither bereits in der ORIENTIERUNG zu lesen, wo VE noch am
ehesten auf Weggefihrten wrifft, 4 stammen aus Festschriften — fiir K. Ramner V.
Freund-Feind-Denken im Christentum und die anonyme Christlichkeit, fiix H. Fries IX. Thesen
zum christlichen Gemeindeverstindnis, fir W. Dwrks XIL Pridikat christlich”. Uber die
Notwendigheit des politischen Urteils, fir J. Grazik und B. WiLLeke XV. Zur Situation des
Christentums in der Welt von morgen. Erinnert wird an GuarbiNis Vorblick auf Die
Religivsitit der kommenden Zeit (XIII), erneut behandelt die Theologie der Religionen (VII),
geklirt das Verstindnis der ,Sogenannten ,partiellen Identifikation”” mit der Kirche (VIII).
Auffallend zentral ist die Stellung Jesu bei allen kritischen Worten wie Protest (I),
Resignation (III), Enttiuschungen und Korrekturen (IV), Problemen: Jesu Tod (IM1), seine
Briiderlichkeit (VI). Der rote Faden — die ,Distanz* — findet ihre erste Erliuterung im
ausfiihrlichen Vorwort und wird gleichsam zu Ende gekniipft im einzigen fiir diesen
Band neuverfafiten Beitrag XVI: Weitermachen oder Aufhiren? Schon um dieses letzten
Beitrags willen wiirde sich die Lektiire des Bandes lohnen. Erneut erweist sich Vf. als
eigenstindiger und - recht verstanden - riicksichtsloser Denker, der vieles als Not
ausspricht, was andere Zeitgenossen entweder ebenfalls denken, aber nicht ausspre-
chen oder aber auch verdringen. Es ist hier nicht der Ort, einzelne Beitrige zu
referieren bzw. zu diskutieren. Vielleicht hilft aber an dieser Stelle ein anderer Hinweis.
Vf. hat an das Ende ein Namensregister gestellt, aus dem sich auf eigene Weise ablesen
l4Rt, mit wem sich Vf stirker identifiziert und auseinandersetzt und wen er eher
unbeachtet liRt. Hier aber zeigt sich, daR die vielfiltigen Versuche einer aulereuropdi-
schen Kirche bzw. der aullereuropiischen Kirchen, zumal der Kirchen Lateinamerikas
ausfallen. Die Gruppe der Befreiungstheologen bleibt ausgeblendet, auch wenn das
Wort mit anderen Stichworten zusammen fille (vgl. 286). Mir scheint das deshalb
erwihnenswert, weil die Frage nach Aufhéren oder Weitermachen sich wesentlich am
Erlebnis der “big church” (231 u. 6.) entziindet und die Option fiir das Weitermachen
an der uniibertrefflichen Rolle Jesu (vgl. 118f.) hingt. Wiire hier nicht der neue Versuch
mit den ,kleinen Gemeinden“ der Basis, ihre Provokation in der “big church” ein
Plidoyer wert? So iiberzeugend der Optionsversuch des Vf. zugunsten des Weiterma-
chens auch klingt — einige Zwischentone des Vertrauens und der Hoffnung sowie der
Einladung zu kreativen Versuchen im Blick auf die beginnende Entflechtung von
Christentum und Europa hitten ruhig horbar werden kénnen.

Bonn Hans Waldenfels

Anschriften. der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. RicHARD Fox Younc, 5-4-22 Minami Aoyama
Hse. 4-A, Minato-ku, Tokyo 107, Japan - Dr. EuceN DREWERMANN, Paderwall 7, 4790
Paderborn - Prof. Dr. Kwee Swan-Liat, Willem de Rijkelaan 2, NL-5616 EA Eindhoven,
Nederland - Dr. Remer Jaspers MSC, De Boismenu College Bomana, P.O.Box 1107,
Boroko NCD, Papua New Guinea - Dr. THomas Kramm, Zur Kalkbahn 24, 5163
Langerwehe-Jiingersdorf
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ABSCHIED VON DR. GEORG SCHUCKLER

Am 1. Mai 1982 hat der langjihrige Schriftleiter der ZMR, Dr. phil. Georc
ScHUCKLER, seinen wohlverdienten Ruhestand angetreten. Seit Beginn der engeren
Zusammenarbeit von Internationalem Institut fiir Missionswissenschaftliche Forschun-
gen und Missionswissenschaftlichem Institut Missio, Aachen, am 1. Januar 1975, hat er
mit grofier Umsicht und Zuverldssigheit diese Aufgabe wahrgenommen, Kontakte mit
Mitarbeitern gepflegt und gekniipft, die im Endergebnis eines Heftes kaum mehr zu
erahnende Kleinarbeit des redaktionellen Alltags geleistet und die Verbindung zum
Verlag Aschendorff, Miinster, wahrgenommen. Fiir all das gilt ihm bei seinem Fortgang
der Dank beider Institute.

GEORG ScHUCKLER, am 7. Dexember 1918 in Kiln geboren, gehirt zu jemen
Mannern, deren Zukunfisweg durch den unseligen Weltkrieg zundchst blockiert war.
Gleich nach seinem Abitur am Dreikonigsgymnasium in Kiln wurde er zum Arbeits-
und Wehrdienst einberufen, aus dem er erst im November 1945 nach iiber einjihriger
“russischer Kriegsgefangenschaft heimkehrte. Im Mai 1946 begann er mit Studien fiir
eine Bibliothekslaufbahn in Bonn, dem sich Fachstudien in Philosophie, Germanistik,
Geschichte und Psychologie anschlossen. 7952 wurde ScHOCKLER — ebenfalls in Bonn —
mit einer Arbeit ,Die Existenzkategorie der ,Wiederholung’, dargestellt am Werk Séren
Kierkegaards® zum Doktor der Philosophie promoviert. Sechs Jahre — 1952—1958 — war
er beim Volkswartbund in Koln titig, ehe er seine Lebensaufgabe bei MISSIO Aachen
Sfand.

Die Umwege zum Ziel zu beschreiben ist deshalb sinnvoll, weil sich erst dabei zeigt,
daf§ sich die uniibersehbare Passion SCHUCKLERS — sein Interesse an der Theologie und
der Welthirche — trotz dieser Umwege ihren Weg bahnte. 1955, noch vor seinem
Wechsel zu MISSIO, veriffentlichte er sein Buch ,Maria im Geheimnis der Kirche. Zur

" Mariologie der Kirchenviter®, 1957 sein Buch ,Uber die Jungfriulichkeit”. Im Mai
1958 dibernahm er das Schrifttumsreferat des Pipstlichen Werkes der Glaubensverbrei-
tung. Zugleich war er von dann an bis 1976 Schriftleiter von ,Priester und Mission "
Diese vorwiegend fiir Priester bestimmte Zeitschrift gestaltete ScHUCKLER im Laufe der
Zeit iiber das Konzil hinweg zu einer bedeutenden Plattform des Informationsaustau-
sches und der Auseinandersetzungen iiber den Wandel des Missionsverstindnisses und
die Entwicklungen in der Welthirche, zumal auch die aufbrechenden Theologien in
den jungen Kirchen. Es gehort zur Tragik mancher Lebensschicksale, daff ihre
eigentliche Bedeutsamhkeit erst spiter, als gut ist, wahrgenommen wird. G. SCHUCKLER
gehort jedenfalls mit zu jenen Mdannern, die frithzeitig eine ausgeprigte Sensibilitdt fiir
heraufziehende Entwicklungen entfalteten. Mit offenen Sinnen war er auch bei fast
allen wichtigen Konsultationen im dkumenischen Raum in Deutschland zugegen, so
daf§ er sich stets im personlichen Kontakt orientieren konnte. Seine dabei gewonnenen
Einsichten fanden ihren Niederschlag in zahlreichen Aufsitzen wie auch in vielen
Buchbesprechungen, die auf ihre Weise ScutckLers Denken widerspiegein.

Die Tatigkeit fur ,Priester und Mission®, seit 1975 umgewandelt in ,MISSIO-
Pastoral®, lief§ es naheliegend erscheinen, dafi G. ScHUCKLER, als Professor Joser GLAZIK
aus gesundheitlichen Griinden die Schrifileitung der ZMR abgeben mufite, dessen
Nachfolge antrat. Seine neue Titigkeit hat er mit grofier Loyalitit gegeniiber den
Zielen der beiden missiologischen Institute ausgeiibt. In seiner Titigheit bei MISSIO
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Aachen und als Mitglied beider Institute ist er mehr und mehr ein Missionswissen-
schaftler aus Leidenschaft geworden. Um so bedauerlicher ist es, daff ihm seine
gesundheitliche Konstitution in den vergangenen Jahren wiederholt unsere menschli-
chen Grenzen ins Bewuftsein geriickt hat. Ihm ist daher vor allem Gesundheit zu
wiinschen, auf daff er auch — entlastet von den Verantwortlichkeiten der Alltagsarbei-
ten — mit seinen Uberlegungen und Veriffentlichungen unserer Kirche noch ein Stiick
Weggeleit awf das Jahr 2000 zu schenken kann.

Als neuen Schrifileiter begriifien wir mit dieser Nummer Herrn Dr. theol. THOMAS
Kramm. Er wurde am 28. November 1949 in Diisseldorf geboren, studierte in Bonn
und Regensburg Theologie und hat sein besonderes Interesse an der Missionstheologie
zumal durch seine unter Leitung von Professor HANs JorisseN, Bonn, gefertigte
Dissertation ,Analyse und Bewdihrung theologischer Modelle zur Begrimdung der
Mission® unter Beweis gestellt. Die Arbeit, 1979 in Aachen erschienen, hat inzwischen
in der wissenschaftlichen Kritik grofie Beachtung gefunden.

Gleichzeitig treten zu diesem Zeitpunkt die Herren Professor Dr. Joser KUHL SVD,
St. Augustin, und P. Dr. LUDWIG WIEDENMANN §/, der wissenschafiliche Leiter des
Missionswissenschaftlichen Instituts MISSIO, Aachen, als Mitglieder in das Redaktions-
komitee ein.

Dem neuen Schriftleiter wie den neuen Mitarbeitern gilt der Willkommensgruf§ mit
dem Wunsch, daf$ die Arbeit an der ZMR damit in noch stirkerem Mafle dem Anliegen
der Kirche in einer Zeit des Umbruchs und der Eriffnung weltweiter Horizonte wie
aber auch den Erfordernissen unserer heutigen Zeit und Well dienen kann.

Fiir das Internationale Institut filr
Missionswissenschaftliche Forschungen e. V.:
HaNs WALDENFELS S]

Fiir das Missionswissenschaftliche Institut
MISSIO Aachen e. V.:
WiHELM WISSING
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EINIGE HINWEISE
ZUM APOLOGETISCHEN SCHRIFTTUM
DES ISLAM IN INDONESIEN

von Thomas Mooren

Fast iiberall in der Welt befindet sich der Islam im Aufwind. Welches
Gesicht dabei die Religion des arabischen Propheten in Zukunft haben wird,
ist zur Zeit noch nicht auszumachen. KnoMeynis Revolution ist nicht iiberall
hin exportierbar, die wirtschaftlichen Bedingungen in den einzelnen Lindern
des Islams zu unterschiedlich, um eine einheitliche Prognose zu wagen. Fest
steht nur, daB der Islam, und wir denken hier besonders an seine ,Intelligen-
zija“, angesichts der vielfiltigen Herausforderungen der Gegenwart reagieren
muB und auch reagiert. Identitit ist nicht etwas Statisches. Man muB sie
immer wieder neu erringen. Reformbewegungen bezeugen dies. Uber die
indonesischen Reformer und ihren geistigen Hintergrund haben wir
schon an anderer Stelle gesprochen.! Immer noch bilden die drei grofien
Reformer ar-Arcuant (T 1897), Munammap Aspu (T 1905) und Rasuip RipHA
(t 1985) den nicht wegzudenkenden ,point de référence”, um den muslimi-
schen Aufbruch in die Moderne zu verstehen, auch in Indonesien.

Es liegt ferner auf der Hand, daB das Ringen um den geistigen Standpunkt,
den es im Umbruch der Zeit einzunehmen gilt und die daraus resultierende
Praxis, nicht zu einem einheitlichen Ergebnis fiihren. Mehr orthodox ausge-
richtete Reform und Sikularismus, starrer Fundamentalismus und stindig
wachsende Skepsis — das sind z. B. mogliche Grundhaltungen, in deren
Rahmen die geistige und politische Auseinandersetzung mit der Umwelt
ausgetragen werden kann.

Diese Auseinandersetzung darf und kann aber nicht an der Masse der
Gliubigen vorbeigehen, zumal sie die Krisis der Zeiten hiufig in der Form
grindlicher Verunsicherung erfihrt. Hier liegt einer der Griinde fiir das
Entstehen des apologischen Schrifttums, zahlloser Broschiiren, Zeitschriften —
Zeitungsartikel, ,Kleinliteratur®. Die Apologie stellt die Waffen zur Verteidi-
gung bereit, in der Absicht, nach Méglichkeit, den ,Gegner® auf eigenem Feld
zu schlagen. Erklirtes Ziel ist dabei die Wiederherstellung des Selbstwertge-
fithls. Apologie als geistige Grundhaltung besitzt sicherlich viele Schattierun-
gen — die islamischen Reformer waren von Anfang an apologetisch orientiert,
was wohl in einer durch Frustration gekennzeichneten kolonialen Situation
kaum anders méglich war — aber das Niveau der gefundenen Antwort, die
Assimilierung gerade auch der Denkweise des ,Gegners®, das alles fillt doch
sehr unterschiedlich aus, je nach Schreiber, je nach Publikum.?

' Cf. Beobachtungen zum Islam in Indonesien, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft, (66) 1982, SS. 35-57 bes. SS. 42ff.

? In gewisser Weise kann dogmatischem Denken insgesamt der apologetische Charak-
ter nicht abgesprochen werden. Wir meinen im folgenden aber mit apologetischem
Schrifttum jene Texte, die sich die Verteidigung des Glaubens nach aufien hin bewuft
zum Ziel gesetzt haben und weniger auf die Vertiefung der Glaubenswahrheiten nach
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Wir wollen im folgenden besonders auf drei Autoren eingehen, deren
Schriften sich bewuBt das Ziel der Verteidigung des Glaubens nach aufen
gesetzt haben, nimlich K. BurHANUDIN WAHID Key, H. HassuLLan Bakry und
NAZWAR SYAMSU.

1.Islam und Rationalismus

K. B. W. Kevy nennt seine 77 Seiten starke Schrift ,Konzeption der geistigen
Entwicklung des Menschen im Islam" (Konsepsi pembudayaan manusia dalam Islam,
Jakarta 1978).

WaHD Key stammt aus Flores, ,einer Gegend der Republik Indonesien, wo die
islamische Gesellschaft noch nicht sehr stark ist und der Fiihrung bedarf*, wie es im
Geleitwort® heift. Angesichts der relativ starken christlichen Kommunitit auf Flores
verbirgt der Autor keineswegs seine missionarischen Absichten, zu deren Realisierung
er aber erst die Muslime auf Flores im Glauben festigen will.

Das Vorwort der Schrift nennt das Feld, auf dem die Schlacht stattfinden
soll: die moderne Wissenschaft, vom Autor gefaBt als Konfrontation Islam ~
Rationalismus. Wie schon angedeutet: die Stirke der apologetischen Praxis
miBt sich daran, inwieweit es gelingt, den ,Gegner” mit seinen eigenen
Waffen zu schlagen. Ist der Rationalismus, verkérpert durch westliches
Denken, die Waffe der Neuzeit, so geht Wanm Key in der Anwendung dieser
Praxis besonders weit. Er vergleicht ihn mit dem Wachs, mit dem Didalus
seine Fliigel bestrichen hat, um aus dem Labyrinth Kretas zu entkommen.
Auf den Islam angewandt, wird dann folgende These aufgestellt: ,Der
Rationalismus stellt nicht nur das eigentliche Wachs unseres Zeitalters dar,
sondern ganz besonders ist er die Seele der islamischen Lehre selbst.“!

Dann befalt sich der Autor mit der Charakterisierung desjenigen Berei-
ches, in dem man am ehesten die Hochburg des Rationalismus vermutet: der
Wissenschaft.® Dabei versucht Wanm Key deren grundsitzlich dogmatischen
Charakter aufzuzeigen, insofern an ihre Axiome geglaubt werden muf (wie
im Falle der Rechenkunst, die ich in dem guten Glauben erlerne, daB z. B.
2x2immer 4 ergeben), und deren Widerspriichlichkeit (wir wiirden sagen:
die Widerspriichlichkeit der Arbeitshypothesen, z. B. im Bereich der Physik in
bezug auf die Natur des Lichtes) mich nicht an der Exaktheit der Wissenschaft
zweifeln 1aBt. An wissenschafiliche Axiome muf also geglaubt werden

innen ausgerichtet sind — obgleich natiirlich auch die Verteidigung des Glaubens nach
auBen auf das Innere des eigenen Glaubens ein bezeichnendes Licht wirft. Formal
unterscheiden sich die bewuBt apologetischen Schriften besonders durch ihren oft
populiren Charakter, der wissenschaftlichen Kriterien, oder sagen wir: einer halbwegs
objektiven Darstellung der Wahrheit des anderen, hiufig nicht gerecht wird (cf.
Benutzung der Quellen etc.). Es wire aber nicht richtig, allein schon ihrer Verbreitung
wegen, sie deswegen vollig zugunsten der Spitzenwerke einer Kultur in der Forschung
zu vernachlissigen. Haufig geben nur sie AufschluB iiber die ,Druchschnittsmentalitiit®
einer Kultur,

® Ibid., S. 7. Die Ubersetzung der indonesischen Texte stammt vom Autor,

4 Ibid., S. 12.

5 8. ibid., §S. 1520,
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(axioma-axioma yang harus dipercaya), und trotz ihrer Relativitit sind sie in der
Lage, mannigfache Probleme zu lsen. So gesehen, diirfte es daher nicht
schwerfallen, den dogmatischen Charakter auch der Religion zu akzeptieren.
Lediglich, was hier geglaubt werden muf, ist einzig und allein das Dogma der
Existenz und Einheit Gottes (= Monotheismus), das im iibrigen die verschie-
densten Probleme des Universums unwiderlegbar 18sen kann. Das religiose
Dogma stellt das Grundaxiom dar (axioma pokok), unter dessen Schutz sich die
wissenschaftlichen Dogmen trotz ihrer Relativitit als Basis der Einzelwissen-
schaften entwickeln kénnen.

Aus dem Gesagten liBt sich der Schluf ziehen, daB der dogmatische
Charakter des Eingottglaubens keineswegs eine Verminderung seiner ,Wis-
senschafilichkeit®, oder sagen wir besser, seines grundsitzlich rationalen
Charakters, darstellt, sondern daB im Gegenteil das islamische Dogma gerade
qua Dogma als eine Art ,Superwissenschaft® angesehen werden kann.

Aus dem rationalen Grundwesen des islamischen Glaubens muf sich
ferner ergeben, daB er nicht auf einem Geheimnis oder einer dem Denken
unzuginglichen Wahrheit aufgebaut ist. Dies versucht der Autor dann auch
aufzuzeigen.® Er folgt hier dem Weg des klassischen Gottesbeweises, wobei
das Wort Beweis streng verstanden werden will, nicht nur als Hinweis. Schon
der noch nicht islamische Mensch findet zu einem ,Urhebergott, wobei der
Ausgangspunkt der BewuBtwerdung dieses Wesens die Schwiche, Bediirfnis:
haftigkeit und Hilflosigkeit des Menschen ist. Es muR ein Wesen geben, das
das Universum beherrscht (menguasai), organisiert (mengatur alam semesta) und
dessen Besitzer (pemilik) ist. Damit es sich hierbei um eine Religion handelt,
miissen aber noch Lob und damit verbunden Zeremonien hinzukommen.
Auf diesen ,natiirlichen Menschen kann nun nahtlos der .koranische®
Mensch aufbauen. Es handelt sich gewissermafen bei ihm um die Erhellung
der religitsen Grundnatur des Menschen. Zum einen wird die Welt als
Schopfung Allahs (cipta Allah) prizisiert, der auch ihre Fithrung (pimpinan)
und stindige Seinserhaltung iibernommen, zum anderen aber auch konkrete
Gesetze (amr Allah) aufgestellt hat. Von dort her wird das Wesen des
Menschen noch nidher bestimmt als Unterworfensein (tunduk), was von der
Idee des Begriffs ,Islam® her nicht anders zu erwarten war. Des weiteren wird
dem Menschen im Lichte von Sure 2, 30 das Khalifat, die Stellvertreterschaft
Gottes auf Erden zugesprochen.

Neu im Vergleich zur Naturreligion ist vor allem aber die Aussage des
Korans, die Welt sei in Etappen erschaffen worden. Der Autor weist darauf
hin, daB dies auch wissenschafilich beobachtet werden kénne. M.a.W. der
Koran enthilt die Evolutionstheorie. Zur Stitzung dieser Sichtweise dienen
Wed Sure 1527

Und es gibt (auf der Welt) nichts, was wir nicht bei uns im Vorrat hitten.
Und wir lassen es nur in begrenztem . .. MaRe (auf die Erde) herabkom-
men (Koraniibersetzungen nach R. PArer)

und Sure 25, 59

63, ibid., $S. 21-80.
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(Er), der Himmel und Erde, und (alles) was dazwischen ist, in sechs Tagen
geschaffen hat und sich daraufhin auf dem Thron zurechtgesetzt hat. ..
Damit ist ein weiterer Beweis fiir die ,Wissenschaftlichkeit“ des Korans und
den islamischen Rationalismus gegeben. AuBerdem dient die Idee der
phasenhaften Entwicklung dem Autor als Einstieg’ in die Diskussion eines
anderen wissenschaftlichen ,Axioms®, nimlich der Psychoanalyse Sicmunp
Freups.®
Zunichst stellt Wanm Key fest, daB die Engel in Sure 2, 30 sich deshalb so
entriistet iiber die Wahl des Menschen zeigen,® weil sie nicht in die Pline
Gottes, will heifen: die Evolutionstheorie eingeweiht sind. Doch nicht nur die
Evolutionstheorie, sondern auch der spezifische Mutationssprung hin zur
Entwicklung des Menschen, die intellektuelle Mutation (mutasi intelektuil)
findet sich im Koran, und zwar nach dem Schema der Psychoanalyse SicMunD
Freups. Demnach vollzieht sich der ProzeR der Khalifwerdung des Menschen
in den Bahnen von Es, Ich und Uber-Ich. Koranische Reprisentanten dieser
drei Freun’schen Elemente sind entsprechend der Teufel (7blis), Adam und die
Engel. Sie werden vor allem an drei Stellen des Korans, nimlich den
Berichten von der Erschaffung des Menschen, in Szene gesetzt: Sure 2, 30-39;
7, 171-25; 20, 115-127. Die drei Stellen gleichen sich mehr oder weniger. Die
Begebenheit, so wie sie sich im Lichte von Sure 7 darstellt, sei kurz
aufgezeigt:
11. Und wir haben doch euch (Menschen} geschaffen. Hierauf gaben wir
euch eine (ebenmiiBige) Gestalt. Hierauf sagten wir zu den Engeln: ,Werft
euch vor Adam nieder!‘ Da warfen sich (alle) nieder, aufier Iblis. Er gehorte
nicht zu denen, die sich niederwarfen. 12. Gott sagte: ,Was hinderte dich
daran, dich niederzuwerfen, nachdem ich (es) dir befohlen habe?* Iblis
sagte: ,Ich bin besser als er. Mich hast du aus Feuer geschaffen, ihn (nur)
aus Lehm.‘ 13. Gott sagte: ,Geh von ihm (d. h. Paradies) hinab (auf die
Erde)! Du darfst darin nicht den Hochmiitigen spielen . . .* 14. Iblis sagte:
,Gewihre mir einen Aufschub bis zu dem Tag da sie (d. h. die Menschen)
(vom Tod) erweckt... werden.! 15. Gott sagte: ,Du sollst zu denen
gehéren, denen Aufschub gewihrt wird.. . . 19. Und (Gott sagte): ,Adam!
Verweile du und deine Gattin im Paradies, und eBt (Friichte), von wo ihr
wollt! Aber naht euch nicht diesem Baum, sonst gehort ihr zu den
Frevlern!‘ 20. Da fliisterte ihnen der Satan (bése Gedanken) ein, um ihnen
kundzutun, was ihnen von ihrer Scham (bis dahin) verborgen war und er
sagte: ,Euer Herr hat euch diesen Baum nur verboten, (um zu verhindern),
daR ihr zu Engeln werdet oder (sonst) zu Wesen, die ewig leben . . . 22. Als

" Nach einem kurzen Kapitel (cf. ibid., 85. 31-39) iiber die These, der Islam sei eine
Religion, gut sowohl fiir die Erde als auch fiir den Himmel; in diesem Kapitel wird die
islamische Pflichtenlehre, besonders in Hinblick auf die ,Statthalterschaft des Men-
schen, entwickelt.

88. ibid., SS. 41-64.

9 Willst du auf der Erde jemand (vom Geschlecht der Menschen) einsetzen, der auf ihr
Unheil anrichtet und Blut vergieBt, wo wir (Engel) dir lobsingen und deine Heiligkeit
preisen!*
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sie nun von dem Baum gegessen hatten, wurde ihnen jhre Scham kund . . .

Und der Herr rief ihnen zu: ,Habe ich euch nicht jenen Baum verboten . . .¢

28. Sie sagten: ,Herr wir haben . . . gegen uns selber gefrevelt. . .* 24. Gott

sagte: ,Geht hinab (auf die Erde)!‘. . .

Hinzugefiigt sei noch aus Sure 2, 37 die Tatsache, daf Gott Adam alle
Namen lehrt, womit sein Wissen nach 2, 82 das der Engel iibersteigt.

Wanm Key ist nun der Ansicht, daB in Adam zunichst einmal die
Menschheit als Gattung (jenis) angesprochen ist. Der Autor verweist auf den
Wechsel in 7, 77 von ,euch® zu ,Adam®. Aus der Tatsache, da® Adam nicht
nur den Mann, sondern die Gattung, Mann und Frau meint, zieht er einen
weitreichenden SchluB: nimlich es finde sich hier die Freun’sche Lehre vom
Weiblichen im Mann und vom Minnlichen in der Frau, ja es wird sogar
ausdriicklich auf Juncs animus-anima-Theorie hingewiesen.

Iblis ferner stellt nach Wanm Kevy das Es-Prinzip im Menschen dar, seine
ungeziigelte Lebens- und Instinktkraft (exponen dari nafsu atau naluri manusia).
Der Mensch besitzt sie im Himmel, wo sich Iblis zunichst aufhilt, auf der
Erde, wo er von Iblis verfithrt wird und eventuell spiter noch in der Holle
(Sure 2, 39; 20, 127). Das Ego des Menschen wird natiirlich durch Adam als
Vernunftwesen (exponen dari akal manusia) dargestellt, das die Realitit kennt
und anerkennt, wie es sich in der Namengebung zeigt, aber unter dem
Kommando der Engel (Uber-Ich) als Reprasentanten von Gesetz und Moral
steht.

Interessant ist auch die Kombination von Freup und der Iblisgeschichte
von Sure 7, 17—12 (s. auch 2, 34; 20, 116). Iblis unterwirft sich Adam nicht.
Hierin sieht der Autor eine Ubereinstimmung mit der Theorie Freups, dafl
Ich und Uber-Ich, Realitit und Moral, vom ungeziigelten Lebenswillen des Es
zunichst nicht anerkannt werden. Aber die ,Ubereinstimmung* geht noch
weiter. Fiir Freup ist das Es ja die eigentliche Grundkraft, Ich und Uber-Ich
verdanken sich letztlich nur seiner schrittweisen Ziigelung. Was aber heifit
das anders, als daR das Es die iiberlegene, alles iibertreffende Grundenergie
ist. Genau das sagt aber auch der Koran, 7, 72: ,Ich bin besser als er. Mich
hast du aus Feuer geschaffen, ihn (nur) aus Lehm!“ Das Es will sich nicht nur
nicht verbeugen, sondern besitzt auch die Prioritit. Doch der Unterschied
zwischen Lehm und Feuer soll nicht nur anzeigen, daR Iblis tatsichlich die
vorrangige Kraft ist, sondern eben auch Energie. Denn, so sagt der Autor,
wenn man, wie FREup, von Energie spricht, so meint man Hitze und Iblis ist
aus Feuer. Erwihnenswert ist jetzt auch 7, 74,75, die Bitte des Teufels um
Aufschub bis zum Jiingsten Gericht. Iblis kann sich zwar noch austoben, aber
ihm sind Grenzen gesetzt, eine definitive sogar, und er kann nicht alle
Menschen verfithren. Er gleicht dem Es, das, gezihmt, doch noch weiter-
dringt, dem endgiiltigen Sieg der Moral immer wieder einen Aufschub
abzwingt, ja abzwingen muR, sonst verlére das Ich seine vitale Grundenergie.
Ferner sei darauf hingewiesen, dafl Freups Konzeption von der Einheit der
Energie, die Es, Ich und Uber-Ich umfaft, vom Koran auch dadurch
unterstrichen wird, dal Engel und Iblis gleichen Wesens sind (Sure 7, 77;
2, 34; 20, 116).
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Nach dem bisher Gesagten wird man den Autor verstehen kénnen, wenn
er zufrieden feststellt: ,Ja, Freud hat wirklich recht, denn seine Ansicht stellt
nur die vollige Anerkennung einer Wahrheit dar, die schon dreizehn
Jahrhunderte vor ihm im Koran dargestellt wurde.*'

SchlieBlich bleibt noch zu fragen, ob denn trotz der eben entwickelten
Gedanken, die ganze Grundtendenz des koranischen Berichts der Erschaf
fung des Menschen nicht doch dem Evolutionsgedanken und der Idee der
intellektuellen Mutation a la Freup als krénendem Abschlufl dieses Prozesses
widerspricht, und zwar deswegen, weil das Ziel der Evolution (die Selbster-
kenntnis des Menschen durch seine Nacktheit und das ewige Leben, Sure
7, 20, sowie die Herrschaft, die nicht hinfillig wird, Sure 20, 720) eingestande-
nermaBen (7, 23) doch nur durch Ungehorsam erreicht wurde, bzw. erreicht
werden kann. Demmnach miifite der ganze ProzeB doch von Gott nicht
gewollt, ja sogar verboten sein. Doch diese Schwierigkeit wird vom Autor
durch eine fast hegelianisch, will heifen dialektisch anmutende Interpretation
umgangen. Der Ungehorsam der Menschen war notwendig (manusia harus
terpaksa meningkari larangNya). Er war nichts anders als der Zusammenstof
mit, bzw. die Verneinung der alten Form durch die aufkeimende neue. Als
notwendiger Schritt war der Ungehorsam ja auch keine ,s0 groBe Siinde®
(bukan merupakan satu dosa yang besar)."! Der Beweis: nur so ist der Mensch
auch dazu gekommen, gleich anschlieRend erwihlt zu werden (Sure 2, 37:
Und Gott wandte sich ihm [gnidig] wieder zu. Er ist ja der Gnadige und
Barmherzige. Cf. auch Sure 20, 722), erwihlt fiir seine Khalifenrolle.

Das Fazit der bisherigen Uberlegungen liegt, wenn wir Wanm Key folgen,
im Aufweis der volligen ’Ubereinsn'mmung von Islam und der Welt der
modernen Wissenschaften. Nach Meinung des Autors diirfte damit sicherge-
stellt sein, was eingangs mit Bezugnahme auf das Wachs der Didalusfliigel
gesagt wurde, daf nimlich der ,Rationalismus® (rasionalisme) die Seele des
Islam sei. Nachdem dies am Detail aufgezeigt wurde (Verhiltnis Glaube —
Dogma - Wissenschaft, Evolutionstheorie, Psychoanalyse), kann der Autor
nun zu einer grundsitzlichen SchluBiiberlegung ausholen.' Sie gipfelt darin,
im Islam die ,alma mater® von Wissenschaft {iberhaupt auf dieser Erde zu
sehen. Seit es die Lehre des Islam gibt, konnte der Mensch das Angesicht der
Welt verindern. Die ,civitas academica® des Islam schuf die Wissenschaft.

Niher ausgefiihrt wird das am Beispiel der Zahl und der Methode des
induktiven Denkens. Unter Hinweis auf F. E. GrossNickres und L. J. BRUCKNERs
Feststellung:"* ,Number may be regarded as ,the language of science®, wird
die Bedeutung der arabischen Zahlen herausgestrichen - die Null soll sogar
von Arabern erfunden worden sein —, ohne die es iberhaupt keine Wissen-
schaft gibe.

Dabei warnt der Autor ausdriicklich vor einer gefihrlichen Tendenz, die er
westlichen Wissenschaftlern auf Grund ihrer intellektuellen Korruption (korupsi intelek-
19 0p. cit,, 8. 58.

! Der Islam kennt keine Theologie der Erbsiinde.
12 5. ibid., SS. 6575
'* Discovering Meanings in Arithmetic, New York 1959, S. 2.

168



tuil) unterstellt, nimlich nach schrittweiser Umtaufung des arabischen Zahlensystems
in ,indisch-arabisches Zahlensystem bald nur noch vom ,ndischen® Zahlensystem
spechen zu wollen. Der Autor sieht hier die Krifte eines modernen Kreuzzugs (Perang
Salib Modern) am Werk, der auch in anderen Bereichen bemiiht ist, islamischen Einfluff
so gering wie moglich zu halten oder gar ganz zu verschweigen.

DaB das induktive Denken, die logische Basis jeder Wissenschaft, eine
Erfindung des Islam sei, wird damit begriindet, daB der Koran voll von
Aufforderungen an den Menschen ist, Himmel und Erde zu untersuchen, um
die Zeichen der Schopferkraft Gottes zu entdecken. Der Islam hat so
Rationalitit iiberhaupt erst in die Welt gesetzt, die intellektuellen Fahigkeiten
des Menschen erstmalig befreit. Er stellt die Quelle aller ratio dar, aus der die
Menschheit heute noch schépfen kann.

Zum Schluf geht der Autor mit zwei Gruppen muslimischer Widersacher ins
Gericht. Einmal mit denen, fiir die ein Wissenschaftler ein Ungliubiger, Kifir, ist, und
zum andern mit denjenigen Intellektuellen, die im Islam nur ein Hindernis fiir Denken
und Forschung sehen und in ,zynischen Sikularismus® (sekularisme yang sinis) abgleiten.
Die erste Gruppe verhilt sich wie die Christen vor der Renaissance, als Inquisition und
die Rohheit der Monche (keganasan para rahib) die Wissenschaftler lebendig verbrannte.
Die Gegenreaktion auf diese finstere Monchsmentalitit (hidup dalam biara) fithrte
schlieflich zur Entmachtung der Kirche und zur Ideologie der Trennung von Kirche
und Staat, in deren Namen dann der Staat alle Macht errang. Hier liege der Ursprung
des Sikularismus, des Mutterbodens jener islamfeindlichen Intellektuellen. Der Autor
schlieBt mit dem Wunsch, beide Gruppen mégen zum Koran und zur Tradition des
Propheten (sunna) zuriickfinden, insya Allah!

K. BurHANUDIN WaHID Key liefert uns das Beispiel eines apologetischen
Textes, der entschlossen die Flucht nach vorn antritt. Sein Thema ist der
Rationalismus, genauer die Herausforderung der modernen wissenschaftli-
chen Welt. Uns kann es hier nicht darum gehen, im einzelnen nachzupriifen
oder zu widerlegen, ob W. Key recht hat mit seinen AuBerungen, ob er
tatsichlich den ,Gegner® objektiv dargestellt hat. Uns kommt es darauf an, an
konkreten Beispielen zu zeigen, wie die apologetische Schrift funktioniert,
was ihr Ziel ist. Wir sagten eingangs, es ginge darum, den ,Gegner® am
besten mit seinen eigenen Waffen zu schlagen. Das aber versucht der Autor,
indem er sich ins Herz der Wissenschaft stellt, Dogma, induktive Methode,
moderne gingige Theorien. In der Folge aber wird rationales wissenschaftli-
ches Denken nicht eigentlich assimiliert, sondern mit den Mitteln einer Art
Allegorese (s. das Beispiel der Psychoanalyse) regelrecht einverleibt. Dabei
geht der Autor so vor: die wissenschaftlichen Ergebnisse werden dem Koran
»ubergestiilpt”. Ist die Konkordanz aufgezeigt, so empfangen umgekehrt die
von der Wissenschaft auf unabhingige Weise errungenen Resultate ihren
Wert und ihre Bestitigung nicht vom Wert der angewandten Methode her,
sondern vom Wert des Korans. Das geht nicht immer so gut wie beim
Beispiel des Freup’schen Schemas. Meistens mufl man sich mit der Zitation
»passender” Koranverse begniigen, die fiir diesen Zweck dehnbar genug

" Prizise Quellenangaben fehlen hier. Gesprochen wird von ,para sarjana Barat™ und
Jbeberapa  buku®, westlichen Wissenschaftlern und einigen Biichern (s. op. cit,,
SS. 68-70).
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erscheinen (s. Evolutionstheorie). Das hat mit Exegese natiirlich nichts zu tun.
Gattung und Intention des Textes werden vollig iibergangen.

So ist es sicher richtig, daB der Koran zur Erforschung der Zeichen Gottes aufruft,
aber es geht ihm darum, im Menschen eine religiése Grundhaltung zu erwecken, zum
Lobe Gottes zu fithren, nicht die induktive Methode in die Welt zu setzen. Es ist lingst
nicht bewiesen, daf einer, der in der Natur die Spuren der Schopferkraft Gottes sucht,
auch Wissenschaftler wird. Das kann vielleicht ein Nebenprodukt sein, aber genauso
gut kann das Gegenteil einer wissenschaftlichen Haltung die Frucht dieses Suchens
sein. Die absolute Schépferkraft Gottes, die der Mensch bestaunt, setzt nimlich die
Naturgesetze gerade aufer Kraft, zumal wenn sie, was iiblich ist, mit Wunderglauben
Hand in Hand geht (s. Feuersacus Kritik am Christentum). Der Koran ist eben ein
religises Dokument und keine wissenschaftliche Charta.'®

Aber bisher hat der Islam als Buchreligion gerade die rationale Methode
der Exegese noch nicht assimiliert. Sein Inspirationsbegriff ist noch weithin
der des Fundamentalismus. Sein Denken kreist nicht um die ratio, sondern
um den Koran als die absolute Wahrheit Gottes, so verstanden, daB sie auch
im Detail, nicht nur dem Sinn nach, exakte Auskunft gibt. Dies ist der
Bezugsrahmen, innerhalb dessen die vorliegende apologetische Schrift der
Verunsicherung der Gliubigen beikommen will. — Eines jedoch ist dem Autor
mit Sicherheit gelungen, wenn ihm seine Glaubensgenossen in der Argumen-
tation folgen, nimlich die Erhéhung des Selbstwertgefiihls, erklirtes Ziel der
apologetischen Titigkeit.

2.Islam und Trinitdt
a) Paulus, die Kirchenviter und die Verfilschung der Bibel

Fiir die Schrift K. B. W. Keyvs bildet die Welt der Wissenschaft, der
Rationalismus, den #ufieren Bezugspunkt, fiir das Buch Prof. HasBuLLAH
Bakrys, das wir als nichstes erértern werden, die Dogmatik des Christen-

' 8. hierzu auch TH. MooreN, Abstammung und Heiliges Buch. Zur Frage der semanti-
schen Bedeutsamkeit anthropologischer Strukturen im Alten vorderen Orient im
Hinblick auf den koranischen Monotheismus, Anm. 80, S.31, in: Zeitschrifi fir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft, (65) 1981, SS. 14-39. — Seine These vom
induktiven Denken stitzt Wanm Kev vor allem mit einem Hinweis auf RoOBERT
BrirravLT’s Making of Humanity. Dort (S. 190) wird folgende These entwickelt: “The debt
of our science to that of the Arabs does not consist in startling discoveries. Science
owes a great deal more to Arab culture; it owes its existence. The ancient world was. ..
pre-scientific. The Greeks systematised, generalised and theorised, but the patient way
of investigation, the accumulation of positive knowledge, the minute methods of
science, detailed and prolonged observation and experimental inquiry were altogether
alien to the Greek temperament. What we call science in Europe is the result of a new
spirit of inquiry, of new methods of investigation, of the method of experiment,
observation, measurement, of the development of mathematics in a form unknown to
the Greeks. The spirit and those methods were introduced into the European world by
the Arabs.” (Zit. nach INnamuLLAH KHAN, Islam in the Contemporary World, SS. 4/5, in: God
and Man in Contemporary Islamic Thought, Beirut 1972, 8. 1-15.) Auch von IQBAL ist uns
iiberliefert: “The birth of Islam was the birth of the inductive intellect.” (ibid., S. 5)
Allerdings kinnte iiber diese These gestritten werden. Wir weisen hier auf W. JAEGERs
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tums. Das geht schon aus dem Titel hervor: ,Der Prophet Jesus im Koran und der
Prophet Muhammad in der Bibel® (Nabi Isa dalam al Quran dan Nabi Muhammad
dalam Bible) Jakarta ®1980, '1959.

B. J. BoLanp'® widmet diesem Buch einige Zeilen im Rahmen der Besprechung der
jiingeren apologetischen Literatur Indonesiens. Er nennt es dort (ibid., S. 228) ,a
somewhat more important book®, das also aus der Masse der Pamphlete und Biicher,
die sich mit dem Thema Christentum befassen, etwas herausragt. Bakrys Buch soll
nach Aussage eines hollindischen Besprechers aus dem Unbehagen des Autors
dariiber entstanden sein, da® Hunderte, ja Tausende junger Muslime Christen wurden,
als die Leitung der indonesischen Kirche in die Hinde einheimischer Christen gelegt
wurde (cf. ibid., S. 228). Zum andern ist das Buch, wie Bakry im Vorwort von 1959
selbst sagt, eine Reaktion auf die Schrift eines gewissen F. L. BAkker ,Der Herr Jesus im
Islam® (Tuhan Jesus didalam Agama Islam, Jakarta 1957),"" zu der BoranD (op. crT., S. 288,
Anm. 129) anmerkt: ,Der Inhalt (dieses Buches) ist meiner Meinung nach genauso
fragwiirdig wie der Titel.“ Bakry will mit seinem Buch u. a. auf Fragen von Schiilern,
die im Anschluf an die Lektiire der Schrift Bakkers entstanden sind, im Rahmen der
vergleichenden Religionskunde antworten. Im Vorwort zur dritten Auflage, 1968,
driickt er den Wunsch aus, sein Buch mége dem gegenseitigen Kennenlernen von
Christen und Muslimen dienen.

Wir wollen im folgenden nicht den gesamten Inhalt des 224 Seiten starken
Buches ins Auge fassen, sondern nur einige interessante Punkte herausgrei-
fen.

Da ist zunichst die Gestalt des hl. Paulus. Seit den ersten Jahrhunderten
des Christentums hatten die ,christlichen Ulama®“ nichts anderes im Sinn, als
das Christentum aus dem Judentum herauszulésen.'® Doch angefangen hat
alles mit Paulus. Thm und seiner Lehre werden 20 Seiten des 4. Kapitels des
Buches gewidmet."”

Bakry beginnt mit der These, daR sich das Christentum eigentlich
Paulinismus nennen miilte, denn vier Fiinftel des ganzen Neuen Testaments
seien paulinische Lehre. Zunichst wird der Lebensweg des Paulus nachge-
zeichnet. Er sei zwei EinfluBstringen ausgesetzt gewesen, der Thora und der
griechischen Philosophie (Stoa, Philo). Er sei weder in Jerusalem, noch in
Nazareth, Schiiler oder Jinger Jesu gewesen. Paulus gehorte auch nicht zu
den 12 Aposteln. Wie ist er iiberhaupt Christ geworden, wie ist seine
Bekehrung zustande gekommen? Vor Damaskus, lautet die bekannte
Anwort. Doch H. Bakry wei mehr. Er untersucht die Berichte der Apostelge-
schichte. In bezug auf die Erscheinung vor Damaskus heift es Apg. 9, 7 von
den Gefihrten: ,Sie hérten zwar die Stimme, sahen aber niemand.“ In Apg

Interpretation der Vorsokratiker in Theologie der frithen griechischen Denker, Stuttgart
1958, hin. Aber selbst wenn Key Recht hitte, so stinde die von ihm angewandte
»allegorische” Methode im Widerspruch zur Tradition, in die er sich einreihen
mdchte.

' The Struggle of Islam in modern Indonesia, Den Haag 1971, SS. 225fF.

" Dieser Autor ist nicht zu verwechseln mit dem bekannten Jesuiten Y. W.M.
BAKKER.

' Cf. H. Baxwy op. cit,, SS. 79/80.

" Cf. ibid., SS. 80-100.
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22, 9 hingegen lesen wir: ,Meine Begleiter sahen zwar das Licht, die Stimme
aber, die mit mir redete, horten sie nicht.“ Bakry weist nun darauf hin, daB es
nach den Gesetzen der Psychologie zwei Moglichkeiten gibt, wenn einer eine
Geschichte erzihlt und sich dabei stindig widerspricht, daB namlich entwe-
der mit der Geschichte etwas nicht in Ordnung sei (peristiwa itu bohong) oder
der Erzihler nicht normal. Deswegen seien die Ulama (Rechtsexperten) des
Islam und ,niichterne westliche Ulama der Ansicht, Paulus sei zu diesem
Zeitpunkt das Opfer eines Sonnenstichs (kena zonnesteek) geworden®,” ein
Opfer der Mittagshitze vor Damaskus.

Zur Lehre des Paulus ist folgendes zu sagen: im Gegensatz zu Jesus predigt
Paulus nicht mehr das kommende Reich, sondern den kommenden Jesus
(Problem der Parusieverzogerung). Im Gegensatz zu Jesus habe fiir Paulus das
Gesetz keine Giiltigkeit mehr. Paulus, der mit ,seiner Religion® auferhalb des
Judentums steht, predigt nur noch eine Religion der Hoffnung. Dies jedoch
hat persénliche Griinde. Paulus hat gar keine Chance auf Grund der Thora,
die auch den kleinsten Fehler ahndet, in den Himmel zu kommen. Er fithrt
ein von Leidenschaften gepeitschtes, ungeziigeltes Leben — er hat keine Frau
und kein Zuhause. Kurz: er ist voller Siinden, und was noch schlimmer ist, er
denkt, alle Menschen wiren so wie er. Hier kommen Paulus die Lehren von
der Erbsiinde und der erldsenden Kraft des Kreuzes zuhilfe. Damit das
Kreuzesopfer aber wirklich halten kann, was es verspricht, mub} Jesus ,mehr”
sein als nur ein Mensch, nimlich Gott, ,Herr* (Kyrios, Tuhan). Paulus
konstruiert die gottmenschliche Doppelgestalt unter Zuhilfenahme der Stoa
und des Pneumabegriffes, obwohl er sich damit in ausdriicklichen Wider-
spruch zu Jesus selbst setzt (Mt 7, 27,22), ja er sieht sich sogar selbst als ein
»Stiick” Tuhan an, als Inkarnation Christi (Gal 2, 79,20). SchlieBlich vergifit
Paulus, daf Jesus nur zu Israel gesandt ist (Mt 75, 24 u. 26), daf die ,syariat
Musa” (Gesetz des Moses) und die ,syariat Isa“ (Gesetz Jesu) nur fiir die Juden
gelten, und daB Gott fiir andere Vélker andere Propheten mit anderen
Gesetzen vorgesehen hat. Alles in allem: ,Wenn Paulus recht hat, ist Jesus im
Unrecht. Wenn Jesus recht hat, ist Paulus im Unrecht.“"! Aber es ist wohl
kaum denkbar, daB Jesus unrecht hat. Vielmehr treffen auf Paulus alle von
Jesus selbst genannten Merkmale des falschen Propheten zu (vgl. Mt 7, 27-23;
Mk 13, 5,6,21).5chlieBlich fragt Bakry, ob nicht endlich die Zeit fiir die
Christen und ihre Ulama gekommen sei, die von Jesus abweichende Lehre des
Paulus zu korrigieren, und schlieft das 4. Kapitel mit dem Ausruf: vielleicht
ist diese Zeit jetzt da!

Dal nicht nur mit Paulus, sondern erst recht durch die Konzilien der ersten
christlichen Jahrhunderte, die sich um die Trinititstheologie bemiihten, das
Christentum ganzlich von Jesus abgekommen ist, stellt einen Gemeinplatz
muslimischer Theologie und erst recht ihres apologetischen Schrifttums dar.”

% 1bhid., S. 86.
! Ibid., S. 96.
# 8. auch das Urteil eines gewissen ABpuL Razak NAUFAL — {iber diesen Autor konnten
wir nichts Niheres ausmachen — in seiner ins Indonesische iibersetzten Schrift A-Quran
dan masyarakat modern (,Der Koran und die moderne Gesellschaft®), Jakarta 1978, iiber
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Noch gegen Ende seiner Paulus gewidmeten Zeilen hatte Bakry darauf
hingewiesen, dak der Islam zwar im iibertragenen Sinn den Ausdruck ,Sohn
Gottes“ akzeptieren kénne, als Gegenstiick des auch vorkommenden Aus-
drucks ,Sohn des Satans®, aber nicht als Gott (Tuhan) oder als Hypostase
(oknum, von arabisch ugnim, Basiselement, Hypostase) oder Person Gottes.
Im 5. Kapitel® macht sich der Autor denn auch die Mithe, anhand eines
Abrisses der Patristik, der Geschichte dieser enormen Abweichung, die die
Lehre von der Trinitit darstellt, nachzugehen. Wie kam es zu diesen
stheologisch spitsvondige theorieen“,* zur Aufstellung einer Lehre, deren
Probleme die Christen bis heute noch nicht nach eigenem Eingestiandnis zur
Zufriedenheit gelost haben?® Nach der Ansicht Bakrys finden wir die
Antwort auf diese Frage, wenn wir in Rechnung stellen, dafl die Viter zwei
vollig verschiedene Gottesvorstellungen miteinander verséhnen muften: hier
den Gott des Monotheismus, der den siindigen Menschen richtet, dort der
Gott des Paulus und der Liebe, der, um die Menschen von der Siinde zu
erlésen, ,ein Drittel seiner Substanz, die Mensch geworden ist“,* opfert.
Angesichts der sich aus diesem Harmonisierungsversuch ergebenden Proble-
me fragt der Autor erstaunt an, warum denn die Christen nicht einfach
Paulus korrigiert haben, anstatt sich in soviele Schwierigkeiten zu verwickeln.
Aber das ginge nun ja wohl nicht mehr, weil man dann auch akzeptieren
miifte, daB Nicht-Juden nicht ins Christentum, will heifen, die Lehre Jesu
gehorten.

Wir wollen von den besprochenen Vitern nur einige Beispiele herausgrei-
fen. Justnus wollte das Interesse der heidnischen Philosophen auf das
Christentum lenken. Er brauchte dabei in seiner Logostheorie nicht kithner
(berani) sein, als es das Johannesevangelium in seiner ,Hypothese“” vom
Logos, zustandegekommen ganz und gar unter griechischem EinfluB, schon
gewesen war. Das Johannesevangelium iibertraf sogar die Griechen, da sein
Logos stirbt, it und trinkt, ein vollig neuer Gesichtspunkt.® Irenius opferte
seinen gesunden Menschenverstand um der abweichlerischen Lehre des
Paulus willen. Fiir Oricenes sei der Logos nur der halbe Gott (Tuhan) und im
tibrigen sei seine Lehre eine Mischung aus Christentum und Neuplatonismus.
Mit grofem Lob kommt Arius davon, dem des Autors (und des Islams) ganze
Sympathie gehort. In einer Anmerkung bemerkt Bakry:* ,Arius stellt nach
den ,Kongress“ (sic!) von Nizéa, der sich in seinen Entscheidungen ,total von der Lehre,
die der Prophet Jesus gebracht hat, unterscheidet (S. 13).
®S. op. cit., SS. 101-116.

* Ibid., S. 101; zit. im Text nach A. vaN ONck, Islam. De kracht die de Wereld der Moslims
beweegt. (Ort und Erscheinungsjahr des Werkes sind nicht angegeben.)

¥ Der Autor beruft sich hier auf A.V. PLATENs Sejarah Filsafat Barat (,Geschichte der
westlichen Philosophie), ed. vom KPPK Balai Pendidikan Guru, Bandung,.

®0p. ct., S. 101.

T Ibid., S. 108.

* Zur muslimischen Ansicht iiber diese Vorstellung, auf die Sure 5, 75 Bezug nimmt, s.
unsere Diskussion in Islam und Christentum im Horizont der anthropologischen Wirklichkeit,
S. 14, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschafi, (64) 1980, SS. 10-82.
¥ 0p. cit., 8. 107.
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Ansicht der muslimischen Ulama das Beispiel (eines Kampfers) des Eingott-
glaubens (tokoh Tauhid) innerhalb des Christentums dar, der wahrheitsgetreu
der Lehre des Propheten Jesus gefolgt ist.“ Bis hin zu Arus waren die
Ansichten der Christen iiber die Gottlichkeit Jesu ,noch nicht homogen.“*
Mit Arws endlich wird klar, da® dem Logos nur Ehre gebiihrt, weil er ganz
und gar gehorsam und Gottes Diener war. ,Die Ansicht des Arius bedeutet
die vollige Zerschmetterung der ersten Verse des Johannesevangeliums und
derjenigen Verse der Paulusbriefe, die von der Géttlichkeit Jesu handeln.“!
Es folgt ein kurzer Bericht iiber den ,KongreR ..., d. h. das 6kumenische
Konzil®®? von Nizia. Das Wirken des ATtnanasius fillt in eine Zeit, in der die
christliche Gesellschaft noch gespalten war in bezug auf die Trinitit. Nesto-
riwws gehorte zu denjenigen, die trotz des Konzils von Istanbul klares Denken
und gesunden Menschenverstand noch nicht aufgegeben hatten.

Das Ergebnis der Vitergeschichte und damit der Herausarbeitung der
Trinititslehre sieht diister aus. Nach GreGor von Nyssa, so Bakry, soll es sich
bei dem Ganzen letztlich um einen KompromiR zwischen jiidischem Mono-
theismus und griechischem Polytheismus handeln.*® Das Ergebnis der Debat-
ten, wie BAkry weiter unten behauptet,* sei schlieflich das Eingestindnis der
Kirche, dal® Trinitit und Gottessohnschaft ein Geheimnis seien, will heillen:
klarem menschlichen Denken nicht zuginglich. Der Autor nimmt zum
Schluff** die Versuche der Christen aufs Korn, die Trinitit in Bildern
wenigsten annihernd begreiflich zu machen. So wiirde im Christentum die
Trinitit beispielsweise mit der Sonne und ihren Eigenschaften verglichen.
Warum sich aber mit nur drei ihrer Eigenschaften begniigen, wenn es deren
eine ganze Reihe gibt? Solche Bilder b e w eis e n nichts. Und schlieBlich, was
auch immer man vorbringe, drei sei nicht identisch mit eins, die Mehrzahl
nach anerkannter philosophischer Meinung keine Einzahl LJAuf diese Weise
bedeutet Trinitit Polytheismus, nicht Monotheismus®.* Die Einheit, die da im
Christentum gelehrt werde, sei bestenfalls mit monistisch pantheistischem
Denken vereinbar, mit der Stoa, dem Neuplatonismus oder der Philosophie
SPINOZAS.

Nach diesen grundsitzlichen Erwagungen zur christlichen Theologie wid-
met der Autor ein Kapitel der Auseinandersetzung mit dem schon erwihnten
Buch F. L. Bakkers iiber Jesus im Islam.* Uns soll es hier nicht um die
Diskussion Bakker — Bakry gehen. Es sei nur erwihnt, was fiir die Untersu-
chung der apologetischen Methode von Niitzlichkeit sein kann. F. L. BAKKER

% 1bid., S. 107.

51 1bid., S. 108.

*2 1bid., S. 109.

88 Cf. ibid., S. 114.

* Cf. ibid., S. 129; Bakry beruft sich hier auf H. BerkHoF u. I H. ENKLAAR, Sejarah Gerejah

(b,,Geichichte der Kirche®). (Ort und Erscheinungsjahr des Werkes sind nicht angege:
en.

5 Cf. op. cit., SS. 114/5.

* Ibid., S. 115.

% 8. ibid., 5. 126-141.
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unterstreicht offensichtlich die Rolle jiidischen und christlichen Einflusses auf
das Entstehen des Islams, so als sei der Koran, wie Bakry in seiner
Entgegnung BAkker allem Anschein nach versteht, die Frucht einer ,Lehrzeit*
Muhammads bei Juden und Christen gewesen. Bakry vermutet wohl in dieser
EinfluBthese einen Angriff auf die gottliche Inspiration des Korans, (um damit
der Motivation, Muslim zu werden, den Boden zu entziehen). Mit Blick auf
Paulus kehrt er das Argument um und wendet ein, die Christen glaubten ja
ihrerseits an die gottliche Offenbarung der Paulusbriefe, obgleich doch
bewiesen sei, dal sie von Paulus selbst stammen. Mehr noch: es sei um so
verwunderlicher, daB sie nicht die wirkliche Offenbarung Gottes, so wie sie
im Koran vorliegt, akzeptieren kénnten. In diesem Zusammenhang fillt nun
eine weitere wichtige Aussage, die auch bei der gesamten Erdrterung iiber
Paulus und Trinitit schon zugrunde gelegt werden muR, ndmlich iiber das
Richteramt des Korans in Sachen Offenbarung. Fiir einen Muslim ergibt sich
das eindeutig aus Sure 33, 40 u. a., der Tatsache, dab Muhammad das Siegel
der Propheten ist. Der Koran als letzte Offenbarung dient somit als Korrektiv,
er reinigt Thora und Evangelium von falscher Lehre (al Quran mengoreksi dan
membersihkan Taurat dan Injil).*®

Dieses Prinzip steht nicht nur im Hintergrund bei der Behandlung des
Falles Paulus und der Trinitit — vor allem das Thema Trinitit wird von dieser
Basis aus auch in der Diskussion mit BAKKER erneut aufgegriffen —, sondern
mul auch noch am Werk gesehen werden, wenn Bakry, in den letzten
Kapiteln seines Buches* alle nur denkbaren Verse des AT und NT durch-
kimmt, um mit ihrer Hilfe zu beweisen, da® Muhammad derjenige Prophet
ist, den AT und NT angekiindigt haben. So wird z. B. die Abfolge der Reiche
in Daniel 2, 3845 in Hinblick auf das islamische Reich (kerajaan Islam)inter-
pretiert.*” Der Stein, den die Bauleute verworfen haben und der zum Eckstein
geworden ist (Mt 27, 42), wird so der Prophet Muhammad, und das Reich
Gottes, das den Juden genommen und einem V olk e gegeben werden wird,
das Gottes Friichte bringt (Mt 27, 43) bezieht sich auf das Volk der Bani Ismail,
der Hagarsdhne, aus deren Geschlecht Mubammad sei.*’ Ebenso fehlt
natiirlich nicht der klassische Hinweis auf den Parakletos von Jo 74, 76, der
unter Zuhilfenahme des italienischen Orientalisten G. A. NaLumNo als das
griechische Pendant zu Ahmad/Muhammad gedeutet wird.*

IS ihids, S127:

% 8. Kapitel: Der Prophet Muhammad in der Bibel, SS.142-146; 9. Kapitel: Die
Vorhersage (des Kommens) des Propheten Muhammad im Alten Testament, SS.
147-174; 10. Kapitel: Die Vorhersage (des Kommens) des Propheten Muhammad im
Neuen Testament, SS. 175-214.

0 Cf. ibid., SS. 1574

*' 8. ibid., $S. 188ff. Zum Problem der Beziehungen Ismael — Muhammad s. bes. M.
Havek, Le Mystére d’Ismael, Paris 1964 und unsere Einfithurng in den Islam Pengantar
Agama Islam. 1. Islam — Pencaharian identitas orang Arab, Pematang Siantar 1981,
SS. 61-72, 108

** Cf. H. Baxwy, op. cit,, S. 203.
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AT und NT werden also gleichermafen auf die koranische Offenbarung
zugeschnitten. Was sich in ihnen an Verheifung findet, bezieht sich auf den
Islam, was nicht mit der islamischen Auffassung vom Monotheismus iiberein-
stimmt (Paulus, Trinitdt), ist Verfilschung. Wir haben gesehen, wie die
koranische Mefschnur an die paulinischen Schriften angelegt wurde, weil
hier Jesus ,mehr® wird als ein Prophet, der das Gesetz nur den Kindern
Israels bringt, ihnen gegeniiber die Lehre vom einen Gott erneuert, die schon
seit Adam bekannt und der einzige Inhalt der prophetischen Offenbarung
aller Zeiten ist*. DemgemiR verfiel die Trinititslehre erst recht der Ableh-
nung, unter kriftiger Zuhilfenahme des Arguments vom ,gesunden Men-
schenverstand®,

Ein interessanter Sachverhalt, der das Ergebnis eines solchen Vorgehens
betrifft, liegt aber noch in folgendem: Ahneln die so erzielten Resultate
wenigstens in formaler Hinsicht nicht gewissen Thesen der Liberalen Theolo-
gie, der Leben-Jesu-Forschung? Bakry selbst LBt sich bei seiner Argumenta-
tion den Hinweis auf Davip FriEDRICH STRAUSS und BRUNO BAUER nicht entge-
hen*. Kann Bakry nicht in voller Ubereinstimmung mit gewissen Tendenzen
der modernen Exegese behaupten, Jesus habe von der Trinitit, so wie sie das
NT entwickelt, gar nichts gewuBt?** Bakry gibt zu, daR das NT von Vater,
Sohn und HL Geist spreche, ,aber das zeigt nicht an, daB sie alle zusammen
Gott in einer Wesenheit und drei Hypostasen sind“®. DaB, rein formal
gesehen, die Trinitit so nicht im NT vorkommt, diirfte heute auch jeder
christliche Theologe Bakry zugestehen. Hat die christliche Exegese/Theologie
damit etwa von selbst mit den ,Verfilschungen® des Paulus aufgeriumt und
mit der ,Korrektur” des NT und seiner Folgetheologien begonnen, ganz so
wie es Bakry in dem oben zitierten Ausruf ,Vielleicht ist diese Zeit jetzt da!“!’
als vorsichtige Hoffnung formulierte?

Es sei einmal dahingestellt, wie weit der ,Kreditverlust” der Trinititslehre/
Gottessohnschaft Jesu im BewuBtsein der Christen tatsichlich fortgeschritten
ist, wie gering die Rolle der Trinitit im ,normalen® GlaubensbewuBtsein ist
und ob nicht auch fiir die Mehrzahl der Christen — wenn auch mit Hinweis
auf den Mysteriencharakter des Glaubens — dieses zentrale Dogma als etwas

* Zu dieser Auffassung von der einen Offenbarung zu allen Zeiten der Geschichte s.
auch unsere Bemerkungen in Islam und Christentum im Horizont der anthropologischen
Wirklichkeit, SS. 28/29, in Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft, (64)
1980, SS. 10-32.

* Cf. op. cit., S. 135,

** Der Autor benutzt dieses Argument, um Muhammad gegen Bakxers Vorwurf zu
entlasten, dieser sei schlecht tiber die Trinititslehre unterrichtet gewesen, er habe es
nur mit in dogmatischen Formulierungen wenig erfahrenen Christen in Mekka zu tun
gehabt. Wenn Muhammad aber nicht die Trinititslehre des NT kannte, so gleiche er
hierin nur Jesus, der sie auch nicht kannte, genausowenig wie sie die anderen
Propheten Abraham, Ismael, Isaak, Jakob, Moses kannten, da sie nimlich eine
s?elculan'vc AuBerung (rumusan spekulatif) des ATranasis sei (cf. ibid., SS. 128/9).

¢ Ibid., S. 129.

# Ibid., S. 100.
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angesehen wird, was schlicht dem gesunden Menschenverstand widerspricht,
o hn e die geringste Verstehensmoglichkeit auBerhalb einer gewissen rationa-
listischen Enge. Es gibt dazu aufschluBreiche Statistiken.** Was aber unbe-
dingt herausgestellt werden muf, ist der Unterschied in der Methode und
den Grundvoraussetzungen, mit denen christliche Exegese einerseits und
islamische Apologie andererseits arbeiten. Wir haben hier einen #hnlich
gelagerten Fall vor uns, wie bei der Diskussion des Rationalismusproblems.
Die Methode der Exegese wird von Bakry keineswegs assimiliert, sondern
formale Ergebnisse der christlich historischen Forschung werden fiir gut
befunden, weil sie mit dem Islam iibereinstimmen oder als mit ihm iiberein-
stimmend interpretierbar sind. Nun ist es zwar sehr wahrscheinlich, daR die
islamische Methode und die christliche Theologie der Neuzeit einen gewissen
Rationalismus, will heifen Appell an den ,gesunden Menschenverstand*
miteinander gemein haben, nimlich in dem Sinn, daR die kritische christliche
Theologie der Neuzeit ohne das Zerbrechen des alten ,Wunderglaubens®
und die Herausforderung des wissenschaftlich-technischen Weltbildes nicht
denkbar wire. Der Islam beruft sich auf diesen gesunden Menschenverstand
jedoch nur, weil er in diesem Fall in Einklang mit einer unter gewissen
Gesichtspunkten recht einfachen Lehre (des Nur-Prophetentums des Offenba-
rungsbringers) steht, nicht weil er der geschichtlichen oder exegetischen
Forschung eine, wenn auch nur methodische, Autonomie zugestehen wiirde.
In der Regel bleibt fiir den Islam die Verbalinspiration der MaRstab und mit
dieser Grundvoraussetzung geht er auch an die christlichen Texte heran.
Widerspriiche auf Satzniveau, werden zu Sinnwiderspriichen. Der Islam
denkt nicht daran, im NT z. B Formulierungen von Erfahrungen zu
sehen, die sich im A usdruck eventuell nicht decken, aber dieselbe Sache
meinen koénnen. Die hl. Biicher von Judentum und Christentum haben nur
ein einziges Thema, das sie im {ibrigen mit dem Koran gemein haben, meint
Bakry: Gehorsam und Rebellion Gott gegeniiber und Gottes Antwort darauf
in dieser und der jenseitigen Welt.”® Das Spezifische des Christentums als
Nicht-Buchreligion im Sinne des Islams, des NT als Nicht-Gesetzbuch im
Sinne des Korans, wird nicht gesehen.” Der der Auffassung von der

* Vgl. zu diesem Problem Cur. Duquoc, Dieu différent. Essai sur la symbolique trinitaire,
Paris 1977 und TH. Mooren, op. cit, S.10. Es sei auch dahingestellt, inwieweit es
berechtigt wire von einer teilweisen ,De-facto-Islamisierung® des christlichen BewuBt-
seins zu sprechen, die hiufig ihren Namen nur deswegen nicht nennt, weil die an der
Diskussion dieses Themas Beteiligten kaum mit religionsgeschichtlichen Fakten ver-
traut sind, bzw. in einem solchen Fall um die Originalitit ihrer Position fiirchten
miiften. Wir sprechen von einer teilweisen ,De-facto-Islamisierung®, weil dieses
Phinomen nicht die Anerkennung der ganzen Lehre des Islam miteinschlieft. Deswei-
teren soll dieser Ausdruck nur beschreibenden Charakter haben und enthilt nicht die
Behauptung einer direkten Kausalkonnektion mit der islamischen Theologie.

1 Was vor iiber 100 Jahren wiederum schon von FeuerBacH brillant analysiert wurde
(cf. C. AscrEry, Feuerbachs Bruch mit der Spekulation, Frankfurt, Wien 1969).

% Cf. op. cit, S. 18.

* Vgl dazu auch TH. MooreN, op. cit, S.28, Anm. 38 und vom selben Autor
Abstammung und Heiliges Buch. Zur Frage der Bedeutsamkeit anthropologischer Struktu-
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Verbalinspiration entsprechende Textpositivismus, nicht historisch-kritische
Forschung, fithrt ihn zu der Alternative: Wenn Jesus recht hat, dann hat
Paulus unrecht und umgekehrt. Ob Paulus nicht auf seine Art dasselbe
erfahren hat wie die anderen Jiinger und es nur in einem anderen
Kontext anders formuliert hat — diese Frage, d. h. das Problem des Sitzes im
Leben, der ultima ratio der modernen Exegese, kommt auf seiten des Islam
nicht einmal als Problem zu Gesicht.

Das Nicht-Verstehen des NT als Dokument der Erfahrung, letztlich der Erfahrung
des Auferstandenen, kommt besonders deutlich da zum Ausdruck, wo Bakry Paulus in
bezug auf 7 Kor 70, 76-18 vorwirft, seinen eigenen, d. h. separatistischen Ritus fiir
s ein e Gliubigen zu organisieren.” Genauso schwer tut sich der Islam mit einer Idee
von Tradition, die mehr ist als nur die Anwendung von vorgegebenen Prinzipien.
Das ihm vorschwebende Aktualisierungsmodell stammt aus der Sphire des Rechts
(figh), aber nicht aus der Sphire der Liturgie, wo eine der Hauptquellen fiir die
~Weiterentwicklung® der Trinititslehre zu suchen ist. % Christliche Theologie kann ohne
Furcht der Geschichtswissenschaft bei der Freilegung der einzelnen Schichten der
Glaubensformulierungen, der unterschiedlichen Christuspradikationen etc. das Wort
erteilen, auch wenn sich dann herausstellt, daB AtHanAsius s o nicht im NT zu finden
sein sollte, weil ibr Zentrum nicht der Text, das Gesetz, sondern das Mysterium Fidei,
der Glaube an den Auferstandenen ist, der sich u. a. auch liturgisch konkretisiert.

b. Trinitit und Trimurti

Ein aufschlufireiches Beispiel der Anwendung des Prinzips der Verbalinspi-
ration auf das NT und die Probleme der Christologie findet sich auch in
-Religionsvergleich (Koran und Bibel)* (Perbandingan Agama [Al Qur'an dan
Bible], Jakarta 1977) von NAZWAR SYAMSU.

In dieser 176 Seiten starken Schrift, die sich besonders an Studenten richtet, driickt
der Autor im Vorwort sein Bedauern dariiber aus, daf ein Grofteil der Muslime nur
die eigene Religion kenne, ohne iiber Grund und Ausmal des Unterschiedes zwischen
Islam und anderen Religionen informiert zu sein. Die Bibel und religidse Biicher
iiberhaupt wiirden auch in Studentenkreisen nur selten gelesen.

Es geht wieder darum, die Trinitit als im Widerspruch zur Lehre Jesu
stehend aufzuzeigen. Der angewandte Mafstab bei der Beurteilung der
einzelnen Verse ist erneut der Koran,” allerdings untermauert von der mit
der Verbalinspiration zusammenhingenden These, daR Widerspriiche in
einem Offenbarungsdokument beweisen, daf diese Offenbarung nicht von
Gott stamme®. Es wird behauptet, mit Hinweis auf Sure 4, 82,°° daf im
ren im Alten vorderen Orient im Hinblick auf den koranischen Monotheismus,
SS. 29/30, Anm. 17, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschafi, (65)
1981, SS. 14-39.

*2 Cf. op. cit., S. 120; s. auch ibid., 8. 121. Uberhaupt hat der Islam Schwierigkeiten, das
zu verstehen, was die katholischen Christen Sakramente nennen. In bezug auf die Ehe
z. B. heifit es bei AbuL Razak NAUFAL, op. cif.,, S. 75, Scheidung sei aus irgendei-
nem Grund e verboten (dengan alasan apapun).

% Vgl. das Vorgehen Basils von Cisaréa in seinem Traktat iiber den Hl. Geist u. a.

* Cf. N. Svamsu, op. cit,, S. 121.

% Cf. ibid., 5. 158.

% Machen sie sich denn keine Gedanken iiber den Koran? Wenn er von jemand
anderem als (von) Gott wiire, wiirden sie in ihm viel Widerspruch finden.*
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ganzen Universum der 6326 Koranverse kein einziger Widerspruch zu finden
sei, was die Wahrheit des Korans beweise.’” Den Beweis der Widerspruchs-
freiheit tritt der Autor allerdings nicht an. Statt dessen wird Sure 34, 6
zitiert:

Und diejenigen, die das Wissen erhalten haben, sehen, daB} das, was (als

Offenbarung) von deinem Herm zu dir herabgesandt worden ist, die

Wahrheit ist und auf den Weg dessen fiihrt, der michtig und des Lobes

wiirdig ist.

Allerdings tibersetzt der Autor das dort vorkommende Wort fiir ,Wahr-
heit“ (al-hagg) mit Logik (penuh logika)*® Damit verfehlt er den Sinn des
Verses, legt aber den Hintergrund seiner gesamten Exegese um so deutlicher
bloB. Bei einer derart engen Vorstellung von Wahrheit steht fiir die Trinitét,
vom Autor immer mit dem englischen Ausdruck ,Trinity“ belegt — wie
iiberhaupt seinen Bibelzitaten nur eine englische U'bcrsctzung zugrunde liegt
—, nichts Gutes zu erwarten. Als einziges authentisches Jesuswort und Essenz
seiner Lehre bleibt praktisch nur Mk 72, 29 iibrig. Ausfiihrlich®® wird anhand
der Ausdriicke Menschensohn, Gottessohn, S6hne Gottes in der Bibel
aufgezeigt, wie das NT all diese Bezeichnungen in Richtung auf die Trinitit
manipuliert. Jesus selbst hingegen nenne sich nur Menschensohn (anak
manusia), weil er tatsichlich nur Mensch sei. Die anderen hingegen
vergottlichten ithn (Mt 76, 76; s. auch M¢ 74, 33). Und schlieBlich, selbst wenn
er der Sohn Gottes sei, so gleiche er hierin doch nur Adam, wenn man Lk
3, 38 hinzuzieht.

Natiirlich fehlt auch bei Syamsu nicht die In-Bezugsetzung der Trinitit zu
polytheistischen Vorstellungen.® Der Autor versucht sogar aufzuzeigen, wie
es im Trinititsbegriff zu einer Art Liuterung des Polytheismuskonzepts
kommt. Dabei unterscheidet sich die ,Trinity“ aber nicht wesentlicht von der
»Irimurti” des Hinduismus. Ob Shiva oder Sohn Gottes, Vishnu, Hl. Geist
oder Maria, in jedem Fall versuchte der mit dem Polytheismus nicht mehr
zufriedene Mensch, die géttliche Kraft auf einen Ort und mitten in der
Gesellschaft (Kénig als Sohn Gottes) zu konzentrieren.® Ansonsten begniige
sich die populire Trinititslehre sogar mit nur zwei Gottern/Herren: Gottva-
ter und Gottsohn. SchlieBlich seien auch die Juden infolge andauernder

5" Cf. N. Svamsu, op. cit,, S. 153.

8. ibid., S. 152.

¥ 8. ibid., SS. 144

% 5. ibid., SS. 120

* ,Der Unterschied zwischen Trimurti und Trinitit ist nur gering. In bezug auf die
Trimurti glaubt man, daf Vishnu und Shiva Gétter sind, die, von einer Mutter
geboren, menschliche Gestalt angenommen haben, sich aber in ihrem Aufgabenbe-
reich unterscheiden. Vishnu bringt die Lehre des Lebens.. . . Shiva verkérpert die Kraft
der Lebensweise hienieden . . . Die Trinitit liefert (uns) ein Bild, das in bezug auf Vishnu
und Shiva schwankend ist: die eine Hilfte glaubt, Maria, die den Messias geboren habe,
sei Vishnu, der Messias selbst Shiva. Die andere Hilfte glaubt, der HI. Geist sei Vishnu,
d. h. derjenige, der Basis und Grundlage fiir die Existenz der Wissenschaft den
Menschen bringt (ibid., S. 134).
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Fremdherrschaft trinitarisch orientierter Michte von dieser Lehre beeinflufit
worden. Sie hitten z. B. ‘Uzair (Esdras), der einzige, der nach dem Fall
Jersusalems noch die Thora kannte, zum Gott gemacht (cf. Sure 2, 259 u.
9, 30), einfach weil er ein groBer Mann gewesen sei, also wohl das shivaitische
oder vishnuitische Prinzip verkérpere.

Der Hauptagent der Trinititslehre ist wiederum Paulus.” Vielleicht war er
sogar ein romischer Soldat (gehorte also der ,Trinity-Kultur® an), denn kein
Jude wire mit so weitrechenden Vollmachten bei der Christenverfolgung
ausgestattet worden wie Paulus es wurde. Fiir Syamsu war Paulus auf jeden
Fall ein Politiker (seorang politikus), der von der kaiserlichen Regierung () den
Sonderauftrag empfangen hatte, den Monotheismus zu zerstoren (s. auch Apg
19, 21; 16, 37; 25, 10). Dazu war der ,bekehrte“ Paulus aber noch viel
geeigneter als der alte Saulus. Er konnte jetzt das eigentliche Vernichtungs-
werk viel raffinierter als vorher von innen heraus fortsetzen. Ein Beweis fiir
den véllig unjiidischen, d. h. mittelmeer(=trinitits)bezogenen Charakter des
Christentums liegt fiir Syamsu u. a. in der Tatsache, daB nach Apg 77, 26 der
Name ,Christen® zum erstenmal in Antiochien auftrat.

Interessant ist ferner, daR Petrus fiir den Autor nicht in Gegensatz zu
Paulus tritt, als Anhinger des wahren Jerusalemer Jesus-Monotheismus,
sondern ebenfalls mit der Griindung einer neuen Religion beschiftigt war,
die von Jesu Lehre abwich — er hat nicht umsonst Jesus verleugnet (Jo 78, 27).
Die Wunder jedenfalls, die er — hier Paulus in nichts nachstehend -
vollbrachte (Apg 9, 40; 10, 77 [sicll; 72, 70) und die noch Jesu Wunderkraft
iibertreffen (melebihi kesanggupan yang pada Jesus), werden im Volk dieselbe
Reaktion hervorgerufen haben wie die auBergewohnlichen des Paulus (4pg
19, 11. 12), nimlich: ,,Gétter sind in Menschengestalt zu uns gekommen!*
Barnabas nannten sie Zeus und Paulus Hermes...“ (Apg. 74, 11. 12). Das
aber bedeutet nichts anderes, als dal die Lehre Jesu im allgemeinen
»Irinititsklima“ unterzugehen droht, bzw. zeigt auf, wie geneigt die Zeitge-
nossen waren, die monotheistische Lehre des Propheten Jesus zugunsten der
alten Trimurti-Idee, aus ihrem Hang heraus, groBe Menschen zu vergottli-
chen, zu verfilschen, wobei der gottliche Charakter solcher Wundertiter
sogar noch groBer ist als bei Jesus selbst.®

Von dort her wird dann auch die systematische Verdunklung und Verfil-
schung der Muhammad-Prophetie von Jo 74, 76 verstindlich. Stephanus wird
nimlich als Erfiilllung dieser Weissagung vorgeschoben mit Hinweis auf Apg
7, 37, Verteidigungsrede des Stephanus: ,Dieser Moses ist es, der zu den
Israeliten sprach: ,Einen Propheten wie mich wird euch Gott aus euren
Briiddern erwecken‘“,* und das obwohl doch der wahre Verheifene nach Jo
14, 16 lange lebt, also ein alter Mann ist (so wird das ,in aeternum® gedeutet!),

52 Cf. ibid., SS. 154ff.

% ,Paulus ist noch mehr Gottes Sohn als Jesus selbst (Paulus lebih anak tuhan daripada
Jesus sendiri) (ibid., S. 159).

® Das Personalpronomen ,mich® soll sich also nicht auf Moses, sondern auf Stephanus
beziehen!
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Stephanus aber in jungen Jahren gesteinigt starb.® Doch die Bibel hilt auch
noch Petrus als Erfiillung dieser Weissagung bereit, heift es dann weiter, und
zwar mit Hinweis auf Apg 3, 22, wo dieses Moseswort nach demselben
Schema diesmal auf Petrus bezogen wird. Es bleibt kein anderer Schluf iibrig
— auch Petrus stand im Sold Roms, um die Trinititslehre zu verbreiten.®

Kurzum: der Ursprung der Trinititslehre ist Rom, will heifen: das
mittelmeerische, bzw. gemeinorientalische , Trimurti — Trinity — Klima“. Doch
diese Lehre, hierin stimmt Syamsu mit BAkry iiberein, ist véllig gegen jede
Vernunft oder genauer, gegen jede Lo gik, wenn wir an Syamsus Wiederga-
be von ,al-hagg” in Sure 34, 6 denken: ,,. . . drei in eins und eins in drei, eine
Vorstellung, die auBerhalb des Bereichs der Logik liegt.“”’

Zum SchluB®® fragt Svamsu noch, ob Paulus und Petrus, diese beiden groBen
Verfilscher im Koran erwdhnt seien. Er sieht sie tatsichlich in der Figur zweier
Zauberer-Engel aus Babylon namens Hdridt und Mérit (Sure 2, 102), die neben allerlei
Schiadlichem die Menschen auch ein Mittel lehren, mit dem man ein Zerwiirfnis
zwischen Mann und Frau herstellen kann. Und die Menschen haben sich filrwahr in
cinen schlechten Handel eingelassen. Mit Hanit und Mdnit sind Paulus und Petrus also
deswegen gemeint, weil die ,Religionslehrer” (guru-guru agama) der Trinitétsreligionen
ohne FEhe und Familie leben, als gute Schiiler der beiden wirksamen Eheent
ZWeIer. . .

Das Beispiel Svamsus zeigt noch deutlicher als die Schrift Bakrys, wie weit
apologetische Texte vom Verstehen des Anderen entfernt sein kénnen. Es
wird hier besonders deutlich, wie schwierig ein Dialog ist, wenn man mit
vollig iiberraschenden Schriftbeweisen rechnen muf (vgl. die Deutung des
Personalpronomens in der Stephanus-Petrusrede), mehr noch, einem vollig
anderen Schriftverstindnis gegeniibersteht, zusétzlich unterstiitzt durch die
Idee, die Wahrheit zu besitzen. Wenn nicht einmal Wissenschaftlichkeit ein
~neutrales* Terrain darstellt, um iiber Thesen vom Schlage: Paulus als
Arbeiter im Dienste der rémischen Regierung, diskutieren zu kénnen, dann
wird man ermessen, wie weit der Weg zu echter gemeinsamer Wahrheitssu-
che noch ist. Und dabei handelt es sich um einen Autor, der sich die Miihe
macht, die Bibel zu lesen! — An sich wire ja nichts interessanter, als ernsthaft
der These vom orientalischen EinfluR, der sog. Trimurti-Konzeption etc.,
wiederum im Gefolge der groRen klassischen Theorien der Jahrhundertwen-
de, nachzugehen. Aber dazu bediirfte es wohl einer gewissen Vorbildung
und, unter psychologischem Gesichtspunkt, vor allem des Abbaus der Furcht,
des Gefiihls der Frustration, eine Last aus dem Erbe kolonialer Vergangen-
heit.

Neben den im Artikel behandelten, gibe es sicher noch eine Reihe weiterer
interessanter Themen, die hierher gehorten, um uns Aufschliisse fiber die Mentalitit
gewisser muslimischer Kreise zu vermitteln, wie z. B. das Problem Polygamie -
Monogamie, das einen eigenen Artikel wert wire, da es ebenfalls ein bevorzugtes
Objekt apologetischen Schrifttums ist. Aber iiber die apologetische Methode als solche
wiirden wir dabei keine neuen Erkenntisse gewinnen. Wir finden wiederum eine
Anzahl ,westlicher” Autoren zitiert, die die Meinung des Korans zu stiitzen hitten,

% Cf. ibid., S. 168. % Ibid., S. 174/5.
% Cf. ibid., S. 164. % Cf. ibid., 8. 175.
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wobei am Ende in der Regel als Ergebnis erzielt wird, dal der Prophet noch lange vor
der westlichen Gesetzgebung die weisesten und in Ubereinstimmung mit der mensch-
lichen Natur besten Gesetze erlassen hat.%

SUMMARY

In the present article “Some remarks on the apologetic literature of the
Islam in Indonesia” the author deals with the contents, method and aim of
such texts. The book by BurHANUDIN WaHID Key on the development of
human consciousness is an example of the attempt to demonstrate the
rational character of Islam, i. e. its accordance with modern science. The
theory of evolution and the psychoanalysis of FrReup are to be found in the
Koran. Therefore the criterion for the rightness of scientific results does not
lie in the acceptance of scientific methods, but rather in their concordance
with Islamic revelation. The apologetic text does not primarily aim at the
assimilation of scientific thinking but at the strengthening of the Muslims’
self-assurance. — Born, HassuLLAH BAkrY’s book on Jesus in the Koran and
Muhammad in the Bible and Nazwar Syamsus’ comparison of Koran and Bible
want to demonstrate how St. -Paul, the Fathers of the Curch and the concils
falsified the teaching of Jesus. The Koran being the measure of their strictly
text-positivistic approach to the Bible they do not sufficiently take into
consideration the “Sitz im Leben” of the selected Biblical quotations.

% Vel hierzu z. B. Yusur WiBisoNo, Monogamie atau poligami. Masalah sepanjang masa
(,Monogamie oder Polygamie. Ein ewiges Problem®), Jakarta 1980. Dieses Buch enthilt
eine ganze Reihe Feststellungen westlicher Autoren iiber die sozialen Wohltaten der
Polygamie. Sie sei besser als uneheliche Kinder, Prostitution etc. Zitiert werden u. a.
Gustav LE Bon: ,Je ne vois pas en quoi la polygamie légale des orientaux est inférieure
a la polygamie hypocrite des Européens. .. (ibid., 5. 67), ScHoPENHAUER: ,WoO gibt es
denn wirklich Monogamisten? Wir alle leben wenigstens eine Zeit lang, meistens aber
immer, in Polygamie (ibid., 8. 67).“ — Was die anthropologische Seite ferner angeht, so
wird behauptet, beim Mann sei die Spannung zwischen Denken und Fiiblen ausgegli-
chener als bei der Frau, die rein gefiihlsméiRig handele. Die Scheidungsinitiative gehe
deswegen vom Manne aus (cf. ibid., S. 100). Die Frau wird ermahnt, ihren Egoismus zu
ziigeln, da eine grofere religiése und sozial-ethische Verpflichtung ihr auferlege, die
Liebe zu ihrem Mann mit einem anderen Menschen zu teilen. Westliche Einehe sei ein
Produkt des Egoismus (cf. ibid., 8S. 180/1). — Zu erwihnen wiire hier auch Aspur Razak
NauraLs Beschreibung der zum sexuellen Objekt degradierten Westfrau im Vergleich
zur tugendhaften Muselmanin, die den Mann nicht durch ,make up® reizt und sich nur
in dem Bereich aufhilt, der ihr von ,Natur® aus zusteht (Haus, Familie) (cf. op. cit.,
SS. 67ff). SchlieBlich wird die rechtliche und vor allem religiose Gleichstellung von
Mann und Frau durch den Koran betont und beschrieben, wie fortschrittlich die
koranische Gesetzgebung zur Zeit des Propheten gewesen ist (cf. ibid., SS. 58ff). — Das
Problem liegt aber darin, daf die damalige Gesetzgebung nun fiir alle Zeiten
festgeschrieben ist — zumindest in der Theorie, was wiederum mit dem islamischen
Offenbarungsbegriff zusammenhingt, der den ,Riickzug® auf das formale Gesetz der
Liebe nicht erlaubt — allerdings, sofern der Wille dazu vorhanden ist, neuen Inter-
pretationen der alten Normen Platz 148t (s. dazu auch A. Zaxt Yamany, Islamic Law
and Contemporary Issues, bes. 8. 55, in: God and Man in Contemporary Islamic Thought, Beirut
1972, SS. 48-82).
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A. INTRODUCTION AND METHOD

The topic of ordained ministries, though of universal concern and interest
today, yet in view of the variety of local and regional experiences we have
acquired during the last few centuries in operating them on our soil, very
aptly calls us Asians for a sincere and courageous discussion. This study is in
service of such a discussion. We cannot afford to take the simplistic approach
of merely examining some remedial measures and making adjustments to
reinforce them where necessary. That will be an effort in isolation or
presuming too much of the past and present as unquestionable. And further
such a procedure will not be of much value for the future of the churches.
What we humbly propose to do here is to expose the pastoral problematic of
these ministries in terms of inadequacies and problems. (It is not our
intention to devalue the merits and achievements of the same. We presume
them as evident but less relevant to our discussion for renewal). Such an
exposure of the pastoral problematic will form the locus theologicus or point of
departure for our reflection. Our reflection itself will be of an interdiscipli-
nary nature bringing biblical, historical and situational evidence to interact
with each other. In other words, with revelation in Christ and revelation in
history as our guide and witness, we read and interpret the signs of today.
Such a method of approach is based on the understanding that true theology
must take its point of departure from concrete pastoral situations, for it is not
possible to reflect in a worthy manner on any ecclesial reality within the
limits of a single discipline.

B. Locus THEOLOGICUS
Present Pastoral Situation. Types of Problems and Attempts

The present pastoral situation could be evaluated from within the church
as well as from outside the church.

Both forms of evaluation are important, because the church we believe in
is IN the world and FOR the world and its service is not only for those within
but also, in a special manner, for those outside its visible membership. Such
an evaluation reveals the following significant aspects of the situation.
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1. Falling Numbers

However much church leaders delude themselves with an apparent
numerical increase of vocations and the consistent maintenance of establish-
ed parish structures, yet a realistic view of the proportional increase of
population and tasks versus an increase in the number of drop outs and
retirement from active ministry definitely will indicate a fall in the number of
vocations to the ordained ministry. Though the seminaries and houses of
formation have tried to adapt their methods of formation in favour of a more
liberal growth to maturity, the priestily vocation in its present form does not
appear to offer an attractive challenge to the young Asian of today.

2. Inadequate Services

Due to the widening of the concept of evangelization to mean an integral
development of the whole human person (cf. Evangelii Nuntiandi, no. 18ss)
and consequent call for involvement in the struggles of Asians for salvation
from injustices, oppression and poverty, the services to be done by the
ordained minister — have considerably increased. The same ordained min-
ister, especially in the absence of special and suitable lay ministers for such
services, divides his time and concern between the traditional services around
the altar and the new services demanded by the human and social conditions
of the people. Consequently the services of one who is called to work often
beyond his competence are neither qualitatively nor quantitatively adequate.

8. Clergy-laity relation still immature

In spit of some initial moves on the part of the clergy and laity to reduce
the gap between them, much has still to be done in the area of mature
relations and right attitudes. The clergy, who should know better and who
have an obligation to make the initial moves to reduce this unjust gap of
superiority to a mere functional ‘distinction entailing a unifying purpose’ (LG
82d), often appear suspicious of the laity and are reluctant to accede their
rights to them. They are still afraid that such moves would wrest sacred
powers from their hands and reduce their status in the church. And on the
other hand the majority of the Asian laity are no better. They appear to be
satisfied to leave the clergy on their pedestal of power while they themselves
are content to take a back seat and play a passive role of non-involvememt in
the church. Thus the false positions, into which the clergy and the laity have
mutually pushed each other in the course of time, continue to be perpetu-
ated.

4. The spirit of clerical relation unevangelical

The height of the pyramidal structure of power has not been sufficiently
reduced to allow collegiality to function at all levels as a principle. Collegiality
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though accepted as a principle in decision-making, team spirit and in the
apostolate, it still meets with practical difficulties in the present structuring of
our ecclesial communities.

Often a misunderstanding of freedom and maturity and lack of inter-
personal relationship prove an obstacle to an evangelical practice of obedi-
ence due to bishops and superiors. Since Vatican II there has been an
increase in the number of structures to promote better relationship among
the clergy — the senate of priests, pastoral councils, commissions for various
apostolates — but much still rernains to be done to create that fraternal spirit
which should characterise the co-workers of Christ.

5. Lack of leadership in Asian Society

The present situation as seen from the outside shows a decrease in the
visible and effective leadership of the ordained ministers in the Asian society.
In an Asia that is rich in religions and cultures, where ordained ministers,
especially during the period following independence from colonialism,
exerted greater force of leadership in the political, social and educational
fields, the present state of things shows a decline in their influence. Surely
under colonial leadership the christian leadership enjoyed a privileged
position and exerted greater weight. We cannot of course aspire to such
favoured positions today. But in the wake of the resurgence of nationalism —
religiously and culturally — the christian leadership of ordained ministries has
failed to identify themselves with the aspirations of the masses for just and
social order. This non-involvement may be largely due to fear of being in
opposition to governments in power. But such attitudes and positions have
robbed us of any social leadership.

6. Distant from the darker realities of Asia

The ordained ministers even now appear to remain at a distance from the
problems that are constitutive of our Asianmess or Third Worldness viz.
poverty, injustice, oppression, ill health ... If religions and cultures are
considered as riches constituting one side of the Asian reality, the other side
is constituted by the total infra-human condition of Asia. With the sole
exception of Japan, all the Asian countries are densely populated with the
suffering masses. If the church has a salvific role to play in Asia it is primarily
to liberate the Asian from his sub-human condition of poverty and injustice.
And the ordained ministers as chief stewards of the churches cannot but
identify themselves with every movement for liberation.

7. Priestly Problems in an Asian Style

The ordained ministers of Asia — both bishops and priests — have their own
share and style of the common priestly problem faced by their counterparts
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in other parts of the world. We mention some as examples: Recognition of
the salvific value of other Asian religions pose not only questions about
motivation for missionary work or conversion, but also leads priests to
question their own faith and the value of their work and can lead to
frustration and despair (PO 22b). Celibacy which is better appreciated in
Asian religions meets with resentment, opposition and criticism, particularly
because of its compulsory nature and the over-emphasis given to it by the
Latin Church. Obedience to superiors, independence in thinking and decision
making, maturity in their dealings — these are all largely conditioned by a
certain amount of financial security of priests and at times these very
shortcomings are misused by superiors for their own ends. Such situations
generally result in a crisis of faith or of identity (irrelevancy/immaturity) and
consequently a priest opts out of the diocesan institution or goes his own way
to operate a centre of influence (if that be possible independent of the
bishop!) or goes in search of greener pastures of the Western world either as
a priest or a layman. The net result of these accumulated decisions is loss of
ordained personnel for the established structures of services in the local
churches.

8. Ordained ministers raised no cry for useful reforms

The present pastoral policy of the majority of Asian churches seems to be
still striving at great cost to maintaining the status quo reached centuries ago.
This may be due to an exaggerated submissiveness to Rome and equally
uncalled for respect for the wishes of benefactors.

The emergence of the indigenous clergy in this century and the maturation
of our local churches in the course of time have not much to be proud by
way of new efforts at spreading the faith or at building up of the christian
communities. Prior to Vatican II, the Asian churches knew no movements for
liturgy or lay apostolate or ecumenism such as arose in Europe after World
War II. Although the need was felt to some extent at the grass-root level,
there was no leadership of the ordained ministry, not even in the form of
local movements to agitate for reform as was being done in the West. The
reforms brought about by Vatican II were the fruits of the movements that
preceded the Council especially in Germany, France and Italy. There were no
such movements from Asia to influence any reform specifically for our
benefit. The brave spirit of an Alexander de Rhodes or a de Nobili of the
early Asian churches was conspicuously absent in the recent past.

General nature of the attempts for solutions

1. No significant effort to close the gap between increasing
need and decreasing personnel

The diaconate was restored as a permanent state of life (LG 29) and

recommended to the young churches especially to meet their shortage of
personnel (AG 16g). Although this was warmly accepted by the bishops of
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our churches, in actual practice they did not see much profit in having them
for most of the functions attributed to them were already done by religious
and lay people.

The Asian Colloquium on new ministries (Hong Kong 1976) made a
positive contribution by way of situating the ministries squarely in the
context of Asian realities. But regrettably little has been done to renew the
traditional ministry or to create new ministries for new demands.

2. Neither the religious-cultural richness nor the material poverty of Asia has been
adequately articulated in the ordained ministries of Asia

Any ministerial leadership for salvation of an Asian which does not take
serious consideration of the multireligious and cultural situation by way of
dialogue, tolerance and fellowship and of the oppressed situation by way of
solidarity and liberative movements — is bound to fail. Our ordained
ministries, which are so sensitive and eager to regulate and ritually celebrate
liturgy and effectively give sacramental services within diocesan or parochial
structures, do not appear equally sensitive to the richness and poverty of
Asia!

8. Ad hoc solutions for emergency situations

A false notion is often created that after the Second Vatican Council we are
in an emergency situation with regard to services and consequently many ad
hoc solutions are justified and radical solutions are postponed or completely
ignored. The hope that things will return to ‘normal’ as was before Vatican II
is a type of wishful thinking and of escapism from real situations. This is
anything but a sign of true leadership. Under the pretext of providing a
solution for a passing situation, leaders have very often proposed ad hoc
solutions without courage, foresight and continuity. It is not unlikely that
those who propose such short-term solutions intend them to be effective as
long as they are in office or that they may help them to tide over a difficult
period in their tenure of office.

4. Regional Problems seeking universal solutions

Although after Vatican IT national and regional hierarchies have started to
function for common pastoral programmes and for better coordination with
the universal church, they still do not enjoy sufficient freedom and initiative
to decide nationally or regionally, their priorities and problems. Independ-
ence and plurality of forms of local churches are still not very effective.
Hence it very often happens that local issues are placed before regional
bodies and regional issues before universal bodies, and in each case detailed
guidance from such bodies are expected.
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Although the higher bodies have invited the local churches at least a few
times to show initiative and creativity to discover solutions for their own
problems, the latter often seem to be neither adequately responsive, coura-
geous nor mature. They still look to Rome to spell out in detail all what has
to be done at home. If the church has a genuine right to be asianized (as was
told to the church in Africa by late Pope Paul VI; Kampala, 1969: — You
could and youought to have an African christianity) then the leadership
of the ordained ministry in Asia has an obligation to be more courageous and
creative.

5. Financial Assistance determines the forms of our ordained ministries & ministers

Our ordained ministries and ministers, more than any other aspect of the
church, for maintaining their own form and structure, for their formation
and maintenance depend largely on the outside for finance. Vocations are
not sufficiently community-based or community-supported, but treated as
the private affair of the hierarchy which sees to the education, formation and
maintenance with funds from abroad. This situation of financial dependence
results in the church, in general, and the ministerial structure in particular,
becoming a too expensive and unchangeable structure for the poor of Asia.

In spite of this consequence, a certain style of selection, formation and
education is still encouraged by the benefactor as universally suited.

With the above conspectus of the pastoral situation, problems and
attempts as our locus theologicus, let us proceed to seek the necessary
evidence from the sources and from history.

C. BiBLICAL EVIDENCE ON ORDAINED MINISTRIES

The foregoing exposure must be viewed first in the light of relevant
biblical evidence. We propose to bring in here the conclusions of biblical
theologians under the following aspects:

1. For the general institution of ministries

2. On the ministerial praxis of the N.T. churches

3. On the priesthood

Amidst the wide biblical research that is being done with regard to
ministries in the church, we could mention for our purposes some basic and
commonly agreed findings of the scholars (cf. A. LeMaRe, The Ministry in the
N.T.: Recent Research, in: Biblical Theology Bulletin 3 [1973] 138—166). These will
have a value for our discussions both as normatives to measure ministerial
developments and deviations in our present churches and as inspiration and
incentives for any further ministerial development.

1. For the general institution of ministries

a) Scholars who agree that the public life of Jesus had laid the foundation
for the church to be a visible institution in history, will also readily agree that
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this institution was largely meant to be one of servants and helpers. Hence
ministeriality was a fundamental character of the church. And already in the
first century of the church there were various functions and titles encoun-
tered in the N.T. There were apostles, prophets, teachers, evangelists,
doctors, presbyters and a large number of Pauline co-workers (cf. E. E. Erus,
Paul and his co-workers, in: NT Studies 17 [1971] 437-452).

b) Among these services there was one service - that of the Twelve and of
the apostles — which seen from different angles appeared to be original,
essential, constitutive and fundamental. This becomes evident not only from
the manner in which Jesus called them and dealt with them but also from the
way they were later replaced or their function handed over in sucession (Acts
1;15-26; 1 Tim 1,18, 1 Tim 4,6.11.13, 2 Tim 2,2.15; 2 Tim 4,2, Tit 2.1.15).
This ministry of the Twelve enjoyed a unique authority from the Founder to
‘invent’ direct and sustain other ministries. All other dependent ministries
acknowledged the centrality and presidency of this ministry and worked
around and under it (cf. K. E. Kirk (ed.), The Apostolic Ministry, 10~12).

c) Every community in the NT appears to have had its own gifts, charisms
and services and none appears to be deficient or unable to meet a need with
respect to services. Ministerial crisis or shortage was unknown in the NT
churches.

d) Titles and group patterns of services appear to be conditioned by the
milieu and hence were different. The church at Jerusalem — due to the Jewish
influence — had its apostle, prophets and presbyters. The church at Antioch —
a dynamic community of dispersed disciples from Judea — had its prophets
and teachers. The Pauline communities of multiple charisms, in addition to
the great apostle as leader had a variety of co-workers.

€) But these differences in gifts, titles and patterns of organization do not
appear as any obstacle to the strong and evident unity that existed among
the various churches. Ministers were sent out to areas in need and gifts were
sent to the communities who were in need of relief (Acts 18, 1-8).

2. On the Ministerial Praxis of the NT Churches

a) One thing stands out clearly from a critical analysis of the limited
instances where ministerial needs were met by the early churches: — The
churches felt themselves competent to ‘invent’ (Acts 6,1-6) and direct (Acts
18,1-8) ministries to meet the needs that arose within and without the
community.

b) There was a community consciousness and a collective
sense of responsibility to find the needed ministers, and a convic-
tion that the Spiritfilled community could meet their needs from its own
resources.

¢) The independence with which the leaders acted without in any way
endangering the unity with the other churches with the mother church was
evident.
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d) The qualities and conditions that were imposed were according to local
standards and in keeping with the demands of the gospel message.
e) The titles were taken from the environment with great liberality.

8. On the Priesthood

a) Although the OT had a definitive levitical priesthood for the function of
sacrificing, teaching, and even consultation of gods, in the NT no christian
was identified as a priest (hiereus). Though the early christans, as a
movement within Judaism, celebrated the Eucharist regulary, they did not
see nor understand the celebration as a sacrifice, nor did they see any need
for calling the one who presided over it a priest. Sacrifice and priesthood
were associated with the temple, which they continued to attend even as
christians. It was only after the destruction of the temple (70 AD) when in
absence of Jewish priestly leaders, christians had to think of themselves as
founders of a new religion distinct from Judaism, that they came to see in the
Eucharistic celebration a sacrifice and in the one who presided over it a

Tiest.

b) Although in the NT times those who presided at the Eucharist were not
considered priests and ordination was not laid down as a condition to preside
over the Eucharist, the seeds had already been sown in the gospel for a later
development. By giving special significance to the elements of the meal that
he ate with his disciples, Jesus himself supplied the community with a rite and
a commemoration, that would later be seen as a sacrifice with its president
called as priest (cf. R. BRown 88, Priest and Bishop, London 1971, 10-20).

c) So the development or the evolution that took place already within the
first century is not merely justified but potentially inspired by Jesus.

d) Hence our usual claim, that Jesus clearly and directly instituted at the
Last Supper a sacrifice and a priesthood, should be modified to see only the
seminal beginnings of Eucharist as a commemoration of his love and of the
washing of the feet of the disciples as a commemoration of his service.

Hence that concept of the christian priesthood is
more of a spiritguided evolution from the seminal
inspiration of Jesus largely conditioned by the histori-
cal situation of the churches.

But what has happend in history — especially in our Asian churches?

D. HisToRICAL DEVELOPMENT

The churches that were transplanted faithfully in Asia with the help of
colonial masters were very different from those planted by the apostles of the
NT. The former were the products of a long and hazardous development of
thought, life and structure on an alien soil (Mediterranean Countries). And
worse still for the ordained ministers of our early churches it was the time of
a counter-reformation rigidity and legalism. The long ministerial develop-
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ment that preceded the Reformation affected both the bishop and the priest
— but more especially the latter. The episcopate, based itself on an earlier
tradition of the Greek speaking communities, remained always in the church
as the pivotal leadership — even in spite of its having been contaminated by
the trappings of high social and political status privileges. The priesthood on
the other hand, being the product of a longer evolution, was subject to
deeper impacts and changes from socio-political history.

From the influence of a privileged Constantine era, it suffered a decline
with the feudal era (6th. to the 9th. century) and from then onwards it was
subject to all the evils of the Barbarian kingdoms. It was only towards the
14th century that the priesthood began to reveal the accumulated defects of
its past evolution, thus preparing the ground for the Reformation.

When the Reformers directed their attack against the cultic priesthood and
its excesses, the church was compelled to fortify its defensive structures. The
first missionaries for our Asian churches were the loyal sons of missionary
religious congregations born during the Reformation and counter-reforma-
tion periods, which were marked by polemics and disciplinary rigidism with
respect to ministerial structures. Unlike Paul and Barnabas — the missionaries
of the early churches, our missionaries were understandably pre-occupied
with fidelity to Rome and to their mother churches and less open to the new
possibilities which encounters with different religions offered them.

Hence we could appreciate and understand the situation of these band of
missionaries who understood themselves as men filled with sacred powers for
definite sacerdotal and cultic functions within the churches. They were seen
as the alter-christus personifying all the ideals of christian life. Hence
spirituality was identified with sacerdotalism, and lay spirituality was hardly
spoken of.

While the bishops tended to become increasingly administrators and
guardians of order, and the diaconal ministry was seen merely as a liturgical
step to priesterhood, it was the priestly ministry that emerged into central
prominence by swallowing up all other ministries in the church. If the laity
did anything in the church, and for the church, it was done as an extension
or a substitution of the priestly ministry. While Protestantism was making the
church — a people without a priesthood, we were reducing the church to a
priestly system without a genuine people.

Today when the ordained ministries are again feeling the impact of some
deep sociological and ecclesiological changes — clearly acknowledged in the
documents of Vatican II, and evident all over the world in a series of crises —
it is incumbent on all our young Asian churches to examine their past history
and become firmly decisive about the future. We could spell out this in the
following three steps:

1) We have accepted as genuine, original and de fide the already historical-
ly developed forms of ordained ministries presented by the counter-
reformation churches.

II) The ordained ministries, as practiced by the young missionary churches,
notwithstanding a colonial-conquest-and-conversion attitude based on a
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hierarchical ecclesiology, did yeoman service in founding the churches of
Asia. The pioneers worked unter severe sub-human conditions and their
discipline and heroic dedication led them to a martyrdom. Their institutions
for education, priestly formation and charitable services — all built at the cost
of their sweat and blood — are facts which cannot be overstressed, nor for
which we can ever be sufficiently grateful.

111) But today we find ourselves at the crossroads where we have to make
decisions involving changes foraclear vision, sincere considera-
tion and boldness in planning for the future. We want to
listen to the world of God and to the lessons of history, from within our own
Asian situation of joys and sorrows, of diverse cultures yet common poverty.
This is no reaction to counter-reformation practices nor a rejection of the
ways of our predecessors, but a holy obligation to read and interpret the
signs of our times. And woe unto us if we do not (Mt. 16.3).

If the biblical evidence gives us an insight into the essential nature of the
ministeries in general and priesterhood in particular and if the historical
development shows the gradual development to present forms, then in
determining the future shape of these ministries, the priorities und demands
of today’s Asia will play an important role.

E. SrruATIONAL PRIORITIES AND DEMANDS

The priorities that should underline and determine the future of ordained
ministries in our churches could be briefly brought under three categories
corresponding to three aspects of our Asienmess.

1. Inculturation of our ministries,

2. Emphasis for ministries against powerty and social injustices,

8. Ministries to suit new ecclesial structures.

1. Inculturation

The second phase of evangelization in Asia is definitely an attempt at
inculturation and the future of the church of Asia is bound up closely with
the outcome of this attempt. (Cf. Cardinal J. Sin, The Future of Catholicism in
Asia, Roma 1978)

If inculturation is understood as incarnation of the gospel message or
values into a particular culture, so as to become relevant, meaningful and
effective for the salvation of the people, then the need for it evidently springs
from its very nature. This has been amply demonstrated by the pluriform
birth and growth of the early apostolic churches. Had Paul and Barnabas set
foot on India or China, instead of on Cyprus or Selucia, the story of
evangelization, in general, and of ministerial structure, in particular, would
have been quite different. But for us the first phase of evangelization in Asia
was not a genuine encounter between the gospel and the culture but a
transplantation of the church in its long developed or alien incultured form.
And embracing the christian faith meant estrangement from our own
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religious-cultural forms. Hence the need for inculturation springs also from
our present unfortunate state of being foreign and not close enough to our
own origins.

Culture is supportive and expressive of the life of the people. So is ministry
to our faith and love for service. Hence ministry as the visible institution in
expression and support of christian life, has a primary need for inculturation.
And such inculturation was evident already in the early churches. But in our
Asian situation we face additional problems, as a consequence of our past
history, and as a result we are forced to think of two types of inculturation —
direct inculturation and corrective inculturation.

By the former we mean a genuine encounter between the gospel values
and a new culture. Such an encounter may be effected in primary/frontier
evangelization or in evangelization through dialogue with non-christian
religions where we do not carry or propagate the cultural forms of our
institutional ministry but only the essential elements of christian ministry
(salvific service) which may put on sutiable cultural forms through encoun-
ter.

By corrective inculturation we intend a simultaneous process of decultura-
tion and inculturation — liberating ourselves prudently and gradually from
acquired forms and taking in the genuine cultural forms of our lands. Most of
our churches need to go through this complex and painful process. For this
reason we could perhaps express this complex process as the cross and
resurrection of enculturation.

Hence demands of enculturating our ministries will be basically three.

1. Only a ministry that is genuinely evangelical, open to cultures and social
impacts can be encultured. And enculturation will be furthered in proportion
to making the ministries more evangelical.

2. Community and culture are so intimately connected — one feeds on the
other — that if the minister is really from the midst of community then he has
assimilated basic cultural elements (of the community) in a natural manner
and can re-express the faith and service in relevant forms. And vice-versa, if
the minister has firm ties with the culture of the community, then he could be
incorporated into it. Hence enculturation will be in proportion to the extent
to which the minister is community-based. Instead of selecting the minister
from one community, forming him another and sending him to a third, each
community with its positive religious-cultural riches and negative economic-
social poverty should be the matrix and base of all its ministries.

2. Poverty and Social Injustices

Asia is poor. And Asia is ridden with a variety of social injustices like
discrimination, political oppression and economic inequalities.

If religious and cultural plurality be the brighter face of Asianess, then
there is a darker face too in the poverty and social injustices of Asia. If the
former realities call for a sincere and genuine encounter in enculturation, the
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latter throws out a challenge to the salvific or liberative services of the church
in Asia. Thus eradication of poverty and the fighting of social injustices have
become a central priority for the leadership of the churches. The future
raison d’etre of our churches will be determined largely by the response
given by the ordained leadership of our churches to this challenge.

In spite of centuries of ecclesial dedication to the cause of the poor and the
afflicted through the charitable institutions, we are all still unhappy, or even
ashamed, of our silence and non-involvement - let alone the occasional
connivance — in the face of massive poverty and social evils. Our excuse for
such attitudes has been often to label such inhuman evils as political, social
and economic, and consequently, taboos for the ordained clergy.

But the new understanding of the mission of the church in such situations,
especially as found in the Conciliar documents and in the encyclicals Pacem in
Terris and Pupulorum Progressio has been to encourage the church leadership to
fight these evils at all levels, and in ways in keeping with the moral teachings
of the church.

On the one hand this leadership must obviously avoid two extreems: viz.
of becoming friends with unjust powers that be, in order to win favours and
privileges and thereby loose their strategic strength to sponsor the cause of
the poor or of becoming too closed up isolated labelling all inhuman issues as
political, social and economic issues taboo for the church.

But on the other hand the ordained leadership must strive to develop
positive and heroic forms of prophetic leadership for such causes. It is true
that the laity have a right and duty to dominate on many secular issues. But
that does not justify our labelling the world or the evils of the world as sacred
and secular and carving out a safe and sacred niche for the ordained minister.
Our form of leadership may be solidarity with the suffering or may be
leadership of movements against such evils, both challenging in many
ways.

But such forms of leadership will demand various live-styles or approaches
in keeping with the struggles we are engaged in. And this in turn will require
that the local churches inspire, guide and design their own method of
selection formation and maintenance of their ordained ministers. In this
sense it is obvious that many of our present seminaries and houses of
formation have outlived their period of usefulness and need to be replaced
by other forms of training suited to the local churches.

3. New Ecclesial Structures

The third priority which will determine the form of the ordained ministers
in Asia are the new structural and communitary forms to which they are
tending or aspiring to become. A great achievement of the ecclesiology of
Vatican II is in the shifting of emphasis from and institutional concept of the
universal church, which is divided into large administrative districts called
dioceses, to a concept of the church as mystery and sacrament, concretized or
concretisable in every local human situation without loosing any of its
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ecclesial gifts. This has resulted in the healthy acceptance and encouragement
of the reality and pluriformity of the local churches within the reality of a
universal communion or universal church which remain as a sacrament of
salvation for the whole world.

Hence irrespective of any imposed conditions — espedcially those that cut
through diverse cultures or races, and notwithstanding their administrative
advantages — the sacrament of the church will incarnate itself in a perfect
manner within various people living with various cultural and social links.
These churches will become local churches lacking none of the gifts necessary
to become fully ecclesial.

Fortunately, parallel to the growing consciousness of the rights and duties
of our churches to become local and encultured, there is also an increasing
awareness, based on recent biblical research and situational needs, of the
ecclesial dimension of our ministeries. The ministers of the church tend to
move away from their clerical, hierarchical or power-block status and are
becoming more and more ecclesial, community-based and community-
oriented (cf. Y. CoNGARr, Ministeri e communione ecclesiale, Bologna 1971).
Ministers are no longer individuals who descend from above filled with
sacred power to do ‘wonders’ among the people according to their own
fancies, but rather men among men, blessed with certain gifts of the Spirit to
be of service to their fellowmen. They are filled with powers and gifts of the
Spirit for the benefit of the community — not to rule it but to serve it.
According to Dietrich Bonhoefler, they neither create the community nor are
they created by the community but created with it and in it by the Spirit (cf.
D. BONHOEFFER, Vie, Pensee, Temoignage, by E. BETHGE, Paris 1969).

Hence the various churches will have their right and obligation to
determine, with their pluriformity of existence and function, the form of
their ministers without in any way lessening their communion with the other
churches. The present moves of the local churches to divide or demarcate
dioceses in guided largely by administrative priorities as Rome sees them. A
better approach would be to recognize the autonomy of the regional or
national hierarchies, which can, not only divide and demarcate regions, but
also recognize new forms of ecclesial communities (such as the Basic Christian
Communities, Functional groups and centres other than the traditional
parishes) — by using better criteria, like the presence of the Spirit, the Word,
the Liturgy, fellowship . .. than territorial basis. This will facilitate recognizing
the ministries and ministers that are created in the community by the
Spirit. ;

F. THEOLOGICAL AND PASTORAL PERSPECTIVES

The foregoing biblical evidence, (b) historical evidence, (c) and the situatio-
nal priorities of Asia, (d) if allowed to interact on the pastoral situation of the
ordained ministry, (a) in an inter-disciplinary manner, will lead to theological
conclusions with a pastoral orientation. Hence we will try in this final section
to present some such conclusions.
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1. A shift in the notion of ordained ministries is evident

The traditional understanding of the ordained minister as a mediator sent
by God, as a man filled with sacred powers, as a man set apart for the
offering of sacrifice and presiding over worship and as an official of the
institutional church is being surpassed by his acceptance as an ecclesial
(community) leader, as the point of unified ecclesial leadership, and as the
representative of the headship of Christ in the mystical body. This shift is not
only justified and inspired by the NT evidence, but also in line with the
ecclesiology of Vatican II which is in favour of an ecclesial-centred theology
of ministry in preference to a sacerdotal theology of ministry.

2. New motives impel us to re-examine old questions

If the questions once raised by the Lutheran reformers regarding ministe-
rial priesthood are raised again, it is not for any objectionable state of the
clergy vis-a-vis the laity, but for other genuine reasons. The pastoral situation
of utter need of the church in Asia obliges us to re-examine some of the
traditionally accepted ecclesial realities, escpecially with respect to minis-
teries. In this re-assessment we are encouraged and enlightened by the new
insights into the sources as well as by an unbiased view of post-historical
development. The freedom for biblical research enjoyed in recent times gives
evidence of an openness and liberality in NT attitudes and praxis, which are
normative and inspiratory for our present situations. And our view of the
historical development of ministries — especially in our churches — is not
based by the spirit of the encounterreformation, but urged more by a
genuine spirit of ecumenism.

Hence it is important to note that we cannot afford to dismiss the re-entry
of old questions regarding priestly ministries as really belonging to a dead
past and as being settled once and for all. The growing pastoral need and the
decadent ministerial situation demand new answers under new light. Hence
we could appeal to the defenders of pseudo-orthodoxy to be guided by
genuine orthodoxy and orthopraxis and to put gospel values, situational
needs and ecclesial goals before any other consideration from scholastic
theology or ecclesiastical history and renew scholastic definitions regarding
priestly ministry viz. ordination, character, laying-on-of-hands ...

3. Ordained ministries within a wider structure of ministries: orders
with a wider sacrament of service: ordination within wider forms of recognition.

Though biblical evidence is for a large variety of ministries in different
forms, early historical development narrowed them to the tripartite (three
tiered) ordained ministries and later development tended to make the priestly
ministry to be identified as the only one ministry. The present needs,
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inspired by NT teaching and praxis, impel us to re-distribute the accumulated
priestly functions to others in the church on a wider structure of ministries.
Thus the ordained ministries must recognize and readjust their image, role
and function to make room for other collaborators or co-ministers. Such a
move will not be detrimental to the present ordained ministers but will only
demand of them that they should be the central leadership with a strong
inspiration and encouragement for other ministers.

In the understanding as we have postulated above, the sacrament of orders
should come to be understood as the sacrament of service — open to the
whole people and for the whole people. It cannot be conceived only as a
sacrament around the Eucharist or cultic services, but conceived more in
terms of services to the whole church. This sacrament will commemorate the
servanthood of Christ (cf. the washing ot the feet of the disciples and the
discourses about it) and will celebrate the ministeriality of the church in
general in terms of the gifts and services. Hence it is an occasion for the local
church to thank the Lord, to accept the gifts, to recognize them suitably, to
be at the same time the matrix and recepient of the services. It will be an
incorporation into the public ministry and ministerial college of the local
church.

Within this one sacrament, there should be a variety of recognition and
strengthening too (valorising) according to the needs of places and the nature
of services demanded. This variety in recognition and strengthening is not
intended to build a new power-structure or grade of membership in the
church, but to create a diversity of functions for a unifying purpose (LG 32d).
Ordinations could be meant for more stable and responsible leadership
which will remain as the core of the whole ministerial college. Such moves in
our view has advantages of smoothening out gradations and differences into
functional distinctions, incorporating the whole ministerial college into the
local church and will widen the services of the ministerial college. In this view
the sacramental character in ordination would have to be re-thought along
the original Augustinian idea of incorporating one into the ‘ordo’ of the
church ministry (Pier Franzen, Orders and Ordination, in: Sacramentum Mundi,
1146) rather than creating a new juridical and ontological relation leading to
‘metaphysical clericalism’ (ibid.).

4. The Disciplinary Structure of the Ordained Ministry

For the ordained ministries to continue to remain as the core or backbone
of the churches ‘leadership’ and ministries they undoubtedly need a certain
amount of discipline. But the form, the spirit and the exercise of this
discipline will need changes based on the safe principle that the charism of
institution (of structures, laws) is at the service of the other charisms (services,
ministries) (K. RAHNER, Factor of the Charismatic in the Church, in: Theol. Invest.
XII, Confront. 2, 86). Hence the churches must allow fresh and hitherto
unknown forms of the charismatic factor in the church to appear . . . and give
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them any institutional embodiment that may be useful to stabilize and
strengthen them (ibid. 86-88).

For a long time, it was the voluminous decretals (Decretum Gratianii,
Decretales Gregorii IX, Decretales Clementii VIII), all stated in the pastoral context
of problems and abuses, that guided the ministries and ministers of the
counter-reformation church. With the Codification of 1918, it became a set of
more abstract and less pastoral canons (CC 108-486). But the post-conciliar
legislation on ministries has been a return to the older tradition of dispositive
laws trying to set the laws squarely on their context (cf. J. A. Corppen,
Ministry, in: Chicago Studies vol. 15 n. 5). Yet we do not consider this to be in
keeping with the theology of the local churches and their ministries.

Rome still continues spelling out in greater legalistic and ritualistic details
the conditions, required standards and methods of formation for the
ordained ministries. But the local churches, devoid of initiatives and courage
for re-thinking their ecclesial situation must change in favour of more
initiatives on the part of locally responsible leadership. Hence we expect
maximum encouragement and a minimum of guidance necessary from the
centre and a maximum of inspired initiative from the local churches.

5. Formation of Future Ordained Ministers

One of the important and more pastoral consequences of situating the
future ordained ministries within a wider structure of ministries, will be the
change demanded from the present seminaries and houses of formation.
They should change from their isolated and uniform patterns to other
patterns dictated more by the local needs, new principles of formation,
charisms of Founders, etc. ... Any attempt to maintain a system of
recruitment and institutions of training beyond their time of usefulness and
efficacy will only increase problems for today and tomorrow.

Hence leaders of churches will do well to courageously launch out on
methods of selection and estabilishment of houses of formation inspired
more by the spirit of their place and time and face new relevant issues like
mature vocation, inculturated spiritual and academic formation, pluriformity
within the priestly ministry and priestly ministry within the pluriformity of
ministries.

6. What the pastoral and sociological conditions of Asia demand in terms
of ordained ministries is already inspired by the Sources, attested in
history as possible and supported by the post-Vatican theology as strongly
desirable. What prevents us Asians from taking the initiative and being
as equally creative as the early churches, the churches of the Barbarian
Kingdoms or the churches of the counter-reformation?
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DER KULTURWANDEL IN OSTAFRIKA
von Francis-Xavier §. Kyewalyanga

Wir wollen uns in diesem Beitrag mit der Begriffsbestimmung, mit
Ursachen, Vorteilen und Nachteilen des Kulturwandels auseinandersetzen,
besonders mit dessen Wirkungen auf die interethnischen Beziehungen und
die Arbeiterwanderung.

1. Kulturwandel

Schauen wir zuerst die Begriffsbestimmung der Termini Kulturwandel,
Sozialwandel und Strukturwandel an, stellen wir fest, daf der Strukturwandel
auch ein Wandel der normativen Kultur bedeutet, d. h. ein Wandel des
gesellschaftlichen Wertsystems. Unter Kulturwandel verstehen wir eine Inno-
vation, z. B. die Einfiihrung eines neuen Brauchtums durch einzelne Perso-
nen, die spiter von der restlichen Bevtlkerung iibernommen wird. Das
eingefithrte Brauchtum stammt aus einem anderen Kulturkreis. Die Triger
dieser Innovation sind meistens solche Menschen — wie die Eliten —, die in
Kontakt mit fremder Kultur kamen. In gleicher Weise begreifen wir Sozial-
wandel als ein Wandel in der institutionellen Struktur eines sozialen Systems:
Dies bedeutet eine Verinderung sozialer Normen, sozialer Institutionen und
Bewubtseinsformen. Wir sehen in diesem Kontext den Sozialwandel als eine
Verinderung von einer einfachen gesellschaftlichen Stufe zur komplexen
gesellschaftlichen Stufe. Sozialwandel ist auch ein Wandel zum Besseren: Dies
schlieBt Entwicklung und Fortschritt ein. Es ist wichtig darauf hinzuweisen,
daff der Sozialwandel eine Bewegung von status quo auf status quo ante
bedeuten kann; aber wir wollen in Kultur- und Sozialwandel die Bewegung
von status quo in einen besseren Zustand verstehen.’

In seinem Beitrag The Dynamics of Culture Change (1961) versteht MALINOWsKI unter
Kulturwandel den ProzeB, indem die existierende Organistation der Gesellchaft, d. h.
die soziale, geistige und materielle Zivilisation von einer Form in die andere verindert
wird. Er meint, daf der Kulturwandel auch das Modifizieren der politischen Organisa-
tion der Gesellschaft und deren Institutionen einschlieft. MaLNowski ist der Uberzeu-
gung, daf der Kulturwandel ein permanenter Faktor der menschlichen Zivilisation ist:
Er findet iiberall statt. Er kann durch Faktoren oder Krifte innerhalb der betroffenen
Gesellschaft selbst zustande kommen oder durch den Kontakt mit fremden Kulturen.

' Vgl hierzu Avist, Eric O.: An Introduction to the Study of African Culture, Ibadan/
London/Nairobi 1972, $S. 81, 82; Siehe auch Lockwoon, Davip: Soziale Integration und
Systemintegration, in: Theorien des sozialen Wandels, hrsg. von Zapr, WOLFGANG, Berlin
Koln %1971, S. 13; Mackensen/GoTz: Kulturwandel aus der Sicht der Anthropologie, in:
ZKA 25 (1975) 40, 41, 43. Siehe auBerdem Murpock, Georce Perer: How Culture
Changes, in: Man, Culture and Society, hrsg. von Sxarro, Harry, New York 1971, SS. 822,
825. Vgl. hierzu auch Parsens: An Outline of Social System, in: Theorien des Sozialen
Wandels, hrsg. von Zarr, WoLFGANG, Berlin/Kéln 81071, S. 185 und Perker: Theorien des
sozialen Wandels am Beispiel der Entwicklungslinder, in: Spatkapitalismus oder Industrie-
gesellschaft, hrsg. von Aporno, T. W., Stuttgart 1969, S. 285.
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Er kann die Form einer Evolution annehmen oder einen DiffusionsprozeB verfolgen.*
Betrachten wir die Bezichung zwischen Kulturwandel und Akkulturation,
ermitteln wir, daR man mit Akkulturation die ﬁbertragu.ng kultureller oder
sozialer Gegebenheiten von einer Gesellschaft zu einer anderen bezeichnet.
Ethnologisch gesehen ist die Akkulturation irgendwie eine Form des Kultur-
wandels, weil durch den Kontakt zwischen traditioneller Gesellschaft und
europiischer Kultur (oder anderer Kultur) ein WandlungsprozeB ausgelost
wird. Wir erkennen, daR nach der Akkulturation die Adaption oder Anpassung
folgt. Wir stellen fest, daR die Hauptcharakteristik der Akkulturation die
sozialen Kontakte mit einer oder mehreren heterogenen Kulturen ist.® *

In seinem Beitrag An Introduction to Social Anthropology (1957) ist PmDINGTON der
Ansicht, daB die Akkulturaton meistens benutzt wird, Wandelerscheinungen in der
Gesellschaft zu beschreiben, die durch einen Diffusionsprozef stattfinden. Er meint,
daf der DiffusionsprozeB in den traditionellen Gesellschaften durch Einfiihrung der
europiischen materiellen Kultur ausgelst wurde.*

RepriELD, Linton und Herskovits sehen (1936) in ihrem Artikel Memorandum for the
Study of Acculturation die Akkulturation als die Folge des Kontakts zwischen Menschen
aus verschiedenen Kulturen. Sie differenzieren zwischen Kulturwandel und Akkultura-
ton. Nach ihrer Darlegung sind Kulturwandel und Assimilation die Folge der
Akkulturation. Sie gehen sogar so weit einen Unterschied zwischen Akkulturation und
Diffusion zu machen: Sie sind der Meinung, daf — obwohl Diffusion in allen Phasen der
Akkulturation stattfindet — auch sie in anderen Wandelprozessen feststellbar ist.®

In seinem Beitrag tiber Inferethnic Relations (1976) weist Francs darauf hin, daB die
Akkulturation von vielen Ethnologen — die sich mit Kulturwandel beschiftigen — im
weiten Sinne verwendet wird, um den zweispurigen ProzeB im Kulturkontakt zwischen
verschiedenen Gesellschaften zu bezeichnen.® Répkr ist aber der chrzeugung in seiner
* MaLNowskl, BRoNisLaw: The Dynamics of Culture Change: An Inguiry into Race Relations in
Africa, London/New Haven °1961, SS. 25, 54.

% Siehe hierzu BEATTIE, JouN H. M.: Other Cultures: Aims, Methods and Archievements in Social
Anthropology, London *1970, S. 242; Fortes, M.: Culture Contact as a Synamic Process,
in: Africa 9 (1936) 24; Herskovirs, MeLviLLE JEan: The Significance of the Study of
Acculturation, in: Am Anthr 39 (1937) 259; Kobjo, SamueL: Bildungsplanung in Afrika
sitdlich der Sahara mit besonderer Beriicksichtigung des Universitdtsunterrichts in den Wirtschafls-
und Sozialwissenschaften: Ein Beitrag zur Bildungsskonomie, Koln 1968, SS. 59, 60, 78, 174,
178-179. Vgl. auflerdem Moore, WiLserT E.: Strukturwandel der Gesellschaft, Miinchen
1967, SS. 142-143; NOLE, WiLFRiED: Volkerkundliches Lexikon: Sitten, Gebrduche und
Kulturbesitz der Naturvilker, Miinchen 1959, S. 18; RapcLirre-BrROWN, A. R.: Structure and
Function in Primitive Society, London 1952, S. 201. Vgl. ferner ReprELp, R., Linton, R.
und Herskovits, M. J.: Memorandum for the Study of Acculturation, in: Am Anthr 38
(1986) 149, 152; Ropxe, JocHEN: Primitive Wirtschaft, Kulturwandel und die Diffusion von
Neuerungen: Theorie und Realitdt der Wirlschaftlichen Entwicklung aus ethnosoziologischer und
hulturanthropologischer Sichs, Freiburg 1968, SS. 76-77. Siche dariiber hinaus RuEce,
WALTER: Soziologie, Frankfurt a. M. 1971, S. 229; THURNWALD, Ricuarp: The Psychology of
Acculturation, in: Am Anthr 34 (1932) 557. Vgl. hierzu auch VmErxanpT, ALFRED: Der
Mechanismus des Kulturwandels, in: Historische Vilkerkunde, hrsg. von Scamrrz, C. A.,
Frankfurt a. M. 1967, S. 371.

* PiopINGTON, R.: An Introduction to Social Anthropology, 2. Bd. London 21957, S. 652.

® RepFiELD, Linton und Herskovirs: Acculturation, in: Am Anthr 88 (1936) 149—150.

S Francs, Emeric K.: Interethnic Relations: An Essay in Sociological Theory, New York 1976,
8. 256.
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Studie Primitive Wirtschaft, Kulturwandel und die Diffusion von Neuerungen (1969): ,Unter
Bedingungen extremen Akkulturationsdruckes mag eine Innovation zum Zusammen-
bruch der indogenen Ordnung fithren.“ Er weist mit Recht darauf hin: ,Flexible
Systeme kénnen eine betrichtliche Zahl von Innovation in ihre Struktur einarbeiten,
ohne daB zunichst wesentliche traditionale Verhaltensmuster und Werte aufgegeben
werden miiften und ohne ihre soziale und kulturelle Integritit zu verlieren.*’

Kommen wir nun zu den Charakteristiken des Kulturwandels, erkennen
wir, daB der Kulturwandel das Ersetzen der alten Elemente durch die neuen
impliziert. Die auffallendste Charakteristik des Kulturwandels in Ostafrika
(wie auch anderswo in Afrika) ist dessen Schnelligkeit, mit der er zustande
kommt. Wie tief der Kulturwandel in der Gesellschaft geht, wird danach
bemessen, wie eher man die tiglichen Erscheinungen einer rationalen oder
wissenschaftlichen Ursache zuschreibt als einer geistigen oder magischen
Beeinflussung. In der ostafrikanischen Gesellschaft (wie auch anderswo in
Afrika) stellen wir einen kulturellen Wandel im selbstsubstantiellen Stammes-
system in den Stidten und in den Arbeiterzentren fest. Wir bemerken auch,
daf die Innovation die Grundlage des Kulturwandels ist: Durch den Diffu-
sionsprozeR werden Neuerungen im Denken, Tun und Verhalten iibernom-
men: z. B. ein Wandel von der Subsistenzwirtschaft zur Handelswirtschaft,
von traditionellem Kollektivismus zu Individualismus, von einer unmobilen
ruralen Gesellschaft zur Mobilitit in die Stidte.®

In seinem Beitrag Modernizing Peasant Societies (1969) ist HUuNTER mit Recht der
Ansicht, da® Wandel mehr bedeuten muR als nur héhere Produktvitit in der
traditionellen Wirtschaft. Der Wandel muf strukturell sein, der Spezialisierung und
Interpendenz zwischen Industrie, Kommerz und Landwirtschaft zulift. Er weist aber
auch auf die Gefahr des strukturellen Wandels hin: Er meint, es ist moglich, daf dieser
Wandel nur Wenigen zugute kommt und die Mehrzahl auf ein Existenzminimum
reduziert und sie sich — aus Sicherheitsgriinden — an die traditionelle Subsistenzwirt-
schaft festklammern.’

Sehen wir das Verhiltmis zwischen Kulturwandel und Modernisierung an,
stellen wir fest, daf die Modernisierung auch ein Bestandteil des Kulturwan-
dels ist, indem traditionelle Gesellschaftsstrukturen durch moderne Sozialfor-
men ersetzt werden. So kénnen wir den Modernisierungsprozef als einen
SozialprozeR definieren, dessen Hauptziel ist, den sozialen und materiellen
Verlust zu verringern und den Gewinn zu maximieren. Die Modernisierung
impliziert eine indirekte Beschiftigung mit der Problemlosung: Es bedeutet,

! Ropke: Primitive Wirtschaft, S. 69.

5 Vgl. hierzu Avis: African Culture, S. 92; HUNTER, Guv: Modernizing Peasant Societies: A
Comparative Study in Asia and Africa, London 1969, S. 58. Siehe auch KivBLE, GEORGE
H.T.: Tropical Africa: Society and Polity, New York 1960, S. 58; LiNToN, Rarpu: Discovery,
Invention and their Cultural Setting, in: Social Change, Sources, Patterns and Consequences,
hrsg. von Etzions, A und Erzions, E., New York 1964, 8. 59. Vgl auBerdem MooRE:
Strukturwandel, SS. 14—15; ROPKe: Primitive Wirtschafl, SS. 64, 74—75. Siehe hierzu auch
SouTHALL, AAN W.: Social Change in Modern Africa, London/New York/Toronto *1968,
S. 3 und WiLson, Goprrey und Monica: The Analysis of Social Change, Cambridge 1968,
Ss. 3,4, 9.

® Hunter: Modernizing, S. 52.
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man beschiiftigt sich mit der Beherrschung der Natur, in sozialer, materieller
und politischer Hinsicht. Es muB aber gesagt werden, dal — bevor die
materielle Modernisierung gelingen kann - zuerst der Gesinnungswandel der
betroffenen Menschen herbeigefithrt werden muB. Unseres Erachtens soll die
Modernisierung bezwecken, daR Menschen kompetenter, effizienter und
effektiver in den verschiedenen Sphiren des Lebens werden. Die Modernisie-
rung hat die Aufgabe, die Einheimischen aus den Ketten des Aberglaubens
und aus der Angst vor Verinderungen zu befreien. Wir nehmen an, daf die
Modernisierung auch das Selbstvertrauen verstirkt, aus eigener Kraft mit der
Natur fertig zu werden. Wir geben zu, daf die Modernisierung Aufgaben und
Probleme mit sich bringt, die htheren physischen und intellektuellen Einsatz
fordern. Wir stellen auch fest, daR die Modernisierung in der ostafrikani-
schen Gesellschaft in einigen Gegenden einen radikalen sozialen und kultu-
rellen Wandel verursacht hat: Diese rasche Modernisierung hat zur Folge,
daB die Liicke zwischen den haves and have-nots sich vergrofert. Die Realitit
zeigt, daB diejenigen, die bereits Geld haben, die Modernisierung besser
nutzen als die Habenichtse. Auf Nationalbasis wird die Modernisierung
meistens durch den Drang nach Respektabilitit, Stabilitit und Macht moti-
viert: Aufgrund internationalen Ansehens schafft man sich kostspielige
westliche Technologie, mit der Hoffnung, sich dadurch internationale Akzep-
tation zu verschaffen. Das Verlangen nach Stabilitit ist auch eine Motivation
zur Modernisierung: z. B. erhofft man durch die Annahme der westlichen
Wissenschaft und Technologie wirtschaftliche Entwicklung und Stabilitit zu
erlangen. Wir erkennen, daf viele Modernisierungsbemiihungen erfolglos
bleiben aufgrund mehrerer Faktoren, z. B. falsche Zielsetzung und Planung,
die Wahl ungeeigneter Mittel, falsche Zeitwahl bei dem Strategieeinsatz,
ineffektive Kommunikation, ungeniigendes Verstindnis der vorhandenen
sozialen und kulturellen Lage des betroffenen Gebietes, Unfihigkeit oder
Widerwillen zur Beseitigung der strukturellen, ideclogischen Hindernisse,
fehlende Geduld auf Resultate zu warten und schlieBlich die miflungene
Technologie."

In seinem Artikel African Traditional Culture and the Problems of Rural Modernization
(1970) versteht Mustr unter Modernisierung die Negation des Traditionellen und unter
Traditionalisieren die Negation der Modernitit. Er meint, unter diesen Begriffsbestim-
mungen versteht man Fortschritt und Entwicklung als einen ProzeR von einem

19 Vgl. Cooper, Crartes: Choice of Techniques and Technological Change as Problems
in Political Economy, in: Int soc Sci J 25 (1978) 298-302; Dusk, S. C.: Human Problems of
Economic Development, in: East Anthrop 20 (1967) 8, 11, 14, 15, 16. Siehe auch
GARDINER, RoBERT K. A.: Research for Economic and Social Development in Africa, in:
Mawazo 1 (1968) 4; Hunter: Modernizing, SS. 48, 52, 128; Lakmr: Modernization, in:
Mawazo 4 (1974) 87. Vgl. auBerdem Moore, WiLBerT E.: Sozial Change, in: International
Encyclopedia of Social Sciences, hrsg. von Smus, Davip L., New York 1968, S. 94; mem:
Strukturwandel, $S. 147-149. Vgl. ferner Mushr, S. S.: African Traditional Culture and
the Problems of Rural Modernization, in: Taamuli 1 (1970) 7-9, 138, 14 und ROSCHEMEYER,
Dietrich: Partielle Modernisierung, in: Theorien des sozialen Wandels, hrsg. von ZA¥F,
Worreang, Berlin/Kéln %1971, S. 382.
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traditionellen zu einem modernen Status. Muss ist der Ansicht, daf Tradition ein
stagnanter Zustand ist und Modernisierung ein dynamischer."

In seiner Untersuchung Strukturwandel der Gesellschaft (1967) meint Moore: ,Mit der
Modernisierung spielt sich eine ,totale’ Umwandlung der Gesellschaft aus einer
traditionsbestimmten oder ,vormodernen‘ Form in diejenige ab, die in ihrer techni-
schen Ausriistung und in den damit verbundenen sozialen Organisationsformen dem
entspricht, was fiir die J[fortgeschritten’, wirtschaftlich wohlhabenden und politisch
verhiltmismiB stabilen Nationen der westlichen Welt kennzeichnend ist.“!'

In seinem Beitrag Human Problems of Economic Development (1967) weist Duse darauf
hin, daf es keinen bestimmten Model der Modernisierung gibt. Er ist der Uberzeu-
gung, daf keine Gesellschaft den Vorgang ihrer Geschichte wenden kann, um in die
Vergangenheit zuriickzukehren. Moderne Probleme brauchen auch moderne Antwor-
ten: Die Entwicklungslinder miissen einen bestimmten techno-tkonomischen und
sozio-kulturellen Model der Modernisierung itbernehmen, angepalit an eigenen kultur-
ellen Werten. Doch der Zwang zur raschen wirtschafilichen Entwicklung li8t manchen
Schaden in den traditionellen Strukturen entstehen. Eine intakte raditionelle Gesell-
schaft im ProzeR des kulturellen, wirtschafilichen und technologischen Wandels wire
eine Utopie.'?

Wenden wir uns den Ursachen des Kulturwandels zu, stellen wir fest, daf
Wandel — wie bereits erwihnt — durch Kontakt mit fremder Kultur (z. B.
durch Aufenthalt im Ausland) verursacht werden kann. Wir sehen, daR der
Wandel auch durch Verinderungen in der physikalischen Umwelt veranlaft
wird. Dazu kann ein Zwang zur Anpassung einen Wandel auslosen. Wir
erkennen auch, daf die Einfithrung neuer Technik zur Verinderung in der
Verhaltensweise des einzelnen Menschen veranlaBt. Der Wandel kann durch
Hinzufiigung verursacht werden: z. B. durch den Erwerb einer neuen Metho-
de.?

Zu den Ursachen des Kulturwandels hat Herzog in seiner Studie Gesellschafilicher und
kultureller Wandel der Gegenwart: Afrika (1971) recht, wenn er sagt: ,Selbst in Bevolke-
rungsschichten, die von der Schule noch nicht beeinfluft sind, brechen die Ziune
nieder, und Fremdeinflu® dringt durch ein modernes Massenmedium auch zu ihnen:
der Rundfunk erreicht, anders als die Presse, nahezu jedes entlegenste Dorf* Er fiigt
hinzu: ,Neben Rundfunk und Zeitung gewinnt der Film an Bedeutung . .. [beim Film]
dffnet aber bei allen den Blick in die Weite, in den Lebensraum und die Gewohnheiten
fremder Vélker. Rundfunk, Presse, Film und neuerdings auch Fernsehen lassen alle

1 Mushr: African Traditional Culture, in: Taamuli 1 (1970) 3.

2 Moore: Strukturwandel, SS. 148—149.

2 Duse: Human Problems, in: East Anthrop 8 (1967) 3.

% Vgl dazu BaLaNDIER, GEORGES: Comparative Study of Economic Motivations and
Incentives in a Traditional and in a Modern Environment, in: Int soc Sci Bull 6 (1954) 26;
Bowpen, Epcar: Cultural Continuity and Economic Development, in: E Afr J 5 (1968) 42.
Siehe ferner Doucarr, James W.: The Development of the Education of the African in
Relation to Western Contact, in: Africa 11 (1938) 318, 320-321, 322, 323; FmTH,
RavmonD: Human Types, London 1938, S. 154; ForTes: Culture Contact, in: Africa 9 (1936)
58. Vgl. auBerdem GARDINER: Research, in: Mawazo 1 (1968) 6; HunTer: The New Societies
of Tropical Africa, Ibadan/London/New York *1963, SS. 73, 77; wem: Modernizing, S. 45.
Siehe dariiber hinaus Kmvsre: Tropical Africa, SS. 56, 64; MALINowskr: Dynamics, S. 60;
Moore: Strukturwandel, SS. 151-152. Vel. hierzu auch Ropxe: Primitive Wirischafi, SS.
59-60, 70.
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Afrikaner in eine Internationalitit hineingeraten.” Als Beispiel des Kontakts mit
fremder Kultur durch auslindische Hilfe macht Herzoc folgende Angaben: ,Nach
vorbereitenden Bodenuntersuchungen werden von den genannten Organisationen
(internationalen und kirchlichen) hiufig Projekte als Modelle fiir einen gréReren
Bereich aufgebaut, mit Maschinen, Saatgut und Zuchtvieh versorgt und fiir einige Jahre
von auslindischen Experten betreut, bis Einheimische das nétige Fachwissen und
ausreichende Erfahrung erworben haben. Anfang 1968 liefen allein von den Unteror-
ganisationen der Vereinten Nationen in Afrika fast 550 solcher Projekte, die alle das
Ziel hatten, den Agrarsektor zu modemnisieren . ..

In seinem Beitrag The Dynamics of Culture Change (1961) ist MaLiNowskr der Ansicht,
daf die Haupttriger und Ausloser des Kulturwandels z. B. in Afrika die residierenden
Européer sind, die als Missionare und Administratoren dort gearbeitet haben. Er
meint, daf ein Missionar ein Ausléser des Wandels ist, indem er eine religiose
Revolution in Afrika einfithrt. Diese Revolution besteht darin, daR der Missionar nur
sein Christentum fiir die einzig richtige Religion erklirt und die anderen fiir irrefiih-
rend, auch die traditionellen Religionen. Er fiigt hinzu, daf die Europier die Triger
des Kulturwandels sind, indem sie fiir Afrika planen, organisieren, exportieren, Politik
machen, Entscheidungen treffen und durch wirtschaftlichen Entzug oder finanzielle
Belohnung Gefolgschaft verlangen. Durch diese Beeinflussung, so MaLmowskr, befindet
ein Afrikaner sich in einem no man’s land, wo die traditionelle Stabilitit und Sicherheit —
z. B. bei der wirtschaftlichen Versorgung, durch das Verschwinden des traditionellen
Sozialsystems — nicht mehr garantiert sind. Die verinderte Kultur verspricht dem
Afrikaner Wohlstand durch Schulerziehung und zwingt ihn sein Traditionelles aufzuge-
ben, aber das Neue gibt ihm auch keinen equivalenten und zufriedenstellenden
Ersatz.!®

Werfen wir einen Blick auf die Beziehung zwischen Europdisierung und
Kulturwandel, erkennen wir, daR die Europiisierung manche vorteilhaften
Erneuerungen eingefiihrt hat: Durch sie wurde britische Administration und
juristisches System eingefiihrt, worauf Demokratie und individuelle Freiheit
basiert sind. Durch die Einfithrung der englischen Sprache ist ein Zugang zur
Weltliteratur und zu allgemeinem Wissen moglich geworden. Die englische
Sprache hat auch die Kommunikation unter Biirgern verschiedener Ethnien
ermoglicht und die Kommunikation mit Menschen aus den Lindern aufer-
halb Ostafrikas. Unter europiischer Beeinflussung findet man in jedem
ostafrikanischen Haushalt Gegenstinde europiischen Ursprungs (z. B. Beklei-
dung, Haushaltsgerite usw.). Wir stellen auch fest, daf die Europiisierung
zunimmt, je hoher die schulische Ausbildung ist. Wir miissen aber akzepte-
ren, daR dieser durch Europiisierung veranlaRte Kulturwandel auch Proble-
me mit sich gebracht hat: Wir finden Konfliktsituationen in der Religion und
Familie, Einstellungsveranderung zu Arbeit, Autoritit, Ehe, Land und Status.
Es ist wichtig zu vermerken, daf das Christentum die Europiisierung bzw.
den Kulturwandel in Ostafrika viel begiinstigt hat. Die Missionare, die Tréager
des Christentums in Ostafrika (wie auch anderswo in Afrika), fithrten eine
europdisch-christliche Verhaltensethik ein, meistens begleitet mit der Ver-
dammung der traditionellen afrikanischen Verhaltensweise: Christianisieren,

" Hirzoc, Roir: Gesellschaftlicher und kultureller Wandel der Gegenwart: Afrika, in:
Lehrbuch der Vilkerkunde, hrsg. von TriMBORN, HERMANN, Stuttgart *1971, SS. 388, 894.
15 MavLNowsk:: Dynamics, 8S. 15, 16, 60.
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Zivilisieren und Furopidisiecren wurden gleichgesetzt; wer eines davon
annahm, mufte auch das andere direkt oder indirekt annehmen.'®

Werfen wir einen Blick auf die wirtschafiliche Entwicklung unter dem
Aspekt des Kulturwandels, ermitteln wir, da der Prozef der wirtschaftlichen
Entwicklung kaum vom Sozialwandel zu trennen ist: Die beiden Prozesse sind
miteinander verkniipft. Wir stellen fest, daR radikale Verinderungen im
dkonomischen System auch einen radikalen Wandel im Sozialsystem impli-
zieren. Es mufl aber vermerkt werden, daf alle radikalen Verinderungen
auch Schiden und Verwirrungen mit sich bringen: Nur durch sorgfiltige
Planung und griindliche Forschung kann man die Schiden so gering wie
méglich halten. Wir erkennen, — obwohl der Kultur- oder Sozialwandel eine
Losung fiir wirtschaftliche Probleme mit sich bringen kann, er auch manche
unerwarteten Probleme verursacht. Es bedeutet, einige gewiinschte Sozialent-
wicklungen kénnen auch zu listigen wirtschaftlichen Ergebnissen fiihren. Wir
sind der Ansicht, daR die aus dem Kultur- und Sozialwandel entstehenden
wirtschaftlichen Probleme kein berechtigter Grund sind, den Wandel ganz
abzulehnen: Es ist aber eine Warnung fiir diejenigen, die die Losung aller
Probleme im Kultur- und Sozialwandel erblicken. Es ist wichtig hier zu
vermerken, da das Geld ein wichtiger Faktor im Kultur- und Sozialwandel
geworden ist, indem es als Symbol des Reichtums, der Macht und des
Prestiges gilt. Zu den Nachteilen des Kultur- und Sozialwandels unter dem
Blickwinkel der wirtschaftlichen Entwicklung zihlen wir, daf die Einheimi-
schen durch diesen Wandel in wirtschaftliche Titigkeiten als Tageldhner
gezwungen werden, wegen der Landknappheit und Unproduktivitit der
Subsistenzwirtschaft. Durch diesen Zwang werden Stammes- und Sippenver-
pflichtungen vernachlissigt oder aufgehoben, indem man neue Werte iiber-
nimmt: Wir bemerken, dal der wirtschaftliche Wandel in Ostafrika (wie auch
anderswo in Afrika) die Ubernahme neuer Technologien des Anbaus von
Cash-Produkten und besserer Anbau- und Viehziichtungsmethoden begiin-
stigt. Hier miissen wir vor dem Glauben warnen, daB die Industriealisierung
der Wirtschaft in Ostafrika (wie anderswo in Afrika) die Losung der
wirtschaftlichen Probleme wire. Unseres Erachtens stimmt es nicht immer,
daR die Schaffung von industriellen Titigkeiten das Einkommen der Einhei-
mischen erhéhen wiirde. Die Erfahrung hat gezeigt, daB diese Emeuerung in
manchen Gegenden Ostafrikas eine Fehlinvestiion war, die unerfiillbare
Hoffnung erweckte. Wir geben zu, daf die wirtschaftliche Entwicklung ein
Wandel ist mit dem Ziel, Armut, mangelhafte Ernihrung und Behausung,
schlechte Gesundheit und Erziehung zu bekimpfen: Dies aber beseitigt die
Tatsache nicht, daf diese wirtschaftliche Entwicklung und der folgende
Kulturwandel desintegrierend und konfliktférdernd in bezug auf die traditio-
nelle Ordnung wirken."’

15 Vgl. hierzu Avist: African Culture, S. 83; Hunter: New Societies, SS. 78-179, 83, 91-92.
Siehe ferner Kimsie: Tropical Africa, 8S. 75, 77, 868. Siehe auBerdem MALINOWSKI:
Dynamics, S. 68.

! Siehe hierzu Avis: African Culture, SS. 86—87; BAUMHOGGER, GOswiN u. a.: Ostafrika:
Reisehandbuch Kenya-Tanzania, Frankfurt a. M. 21975, $S. 474-475. Siehe auch DALTON,
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In seinem Beitrag The Dynamics of Culture Change (1961) ist MaLNowsk1 der Meinung,
daB — wo das Borgen endet — der Wandel beginnt. Er weist darauf hin, daR es keinen
Grund gibt, weshalb die Einheimischen in Afrika die hochentwickelte Technik beim
Landanbau nicht verwenden sollten. Diese technische Transformation zu erreichen
erfordert ein grofes Kapital. Als Voraussetzung muB die Ansicht der Einheimischen
der Umwelt gegeniiber radikal verindert werden; nicht nur hinsichtlich der Anbau-
methoden, sondern auch den Landbesitz betreffend. Dazu muf der Anbau der
Cash-Produkte gesteigert werden und die Handelsbedingungen miissen verbessert und
gesichert werden. Maunowski gibt zu, daR die Transformation der traditionellen
afrikanischen Landwirtschaft zu einem hochentwickelten westlichen System nicht iiber
Nacht geschehen kann. Er stellt fest, da die Einfithrung neuer Methoden die alten
desorganisiert. Er nimmt an, daf — um Fortschritt zu erlangen — ein Afrikaner eine
Phase des Chaos und der Desorientierung durchmachen mug.'*

In seinen Uberlegungen The Development of Subsistence and Peasant Economies. . . (1964)
meint DALTON, daB es die kleinen Verinderungen und nicht immer die groBen sind, die
personliche Schiden und Geselischaftsdesintegration verursachen. Er vertritt die
Meinung, daf der Wandel von Subsistenzwirtschaft zur Handelswirtschaft — ohne
kulturellen und technologischen Wandel und ohne Einfithrung neuer integrierender
Formc;: zum Auseinanderfallen der traditionellen gesellschaftlichen Organisation
fiihrt.!

Wir stimmen mit Herzocs Aulerung in seiner Studie Gesellschafilicher und kultureller
Wandel der Gegenwart: Afrika (1971) iiberein, wenn er sagt: ,Die Bereitschaft zur
Umstellung wird erhaht durch das Verlangen nach Bargeld fiir Ankiufe von Erzeugnis-
sen der aufstrebenden heimischen Industrie oder von importierten Giitern.” Er ist der
ﬂberzeugung: ~Dieser tiefgreifende wirtschaftsethnographische Wandel wird sich
gewil auch in Zukunft fortsetzen.“*

Wenden wir uns nun den Folgen des Kulturwandels zu, erken-
nen wir, daf nicht alle Einheimischen und manche auslindischen Beobachter
iiber den Wandel in Ostafrika (wie auch anderswo in Afrika) zufrieden sind.
Es ist auch festzustellen, daR dieser Wandel nicht jeden Einheimischen betrifft
oder fiir jeden etwas Gutes bringt: Der Kultur- und Sozialwandel in Ostafrika
ist weit gestreut. Wir sehen, daR die Folgen des Kultur- und Sozialwandels
nicht nur auf Beschleunigung der Degradierung des bebaubaren Landes
beschrinken darf, sondern auch auf die geistigen, sozialen und wirtschaftli-

GrorgE: The Development of Subsistence and Peasant Economies in Africa, in: Int soc
Sci J 16 (1964) 380381, 385; DoucaLL: Development, in: Africa 11 (1938) 319; GARDINER:
Research, in: Mawazo 1 (1968) 5, 7, 9, 10. Siehe ferner HUNTER: New Societies, S. 71; DEM:
Modernizing, SS. 37, 43, 52, 112, 118, 117, 121, 122, 123; Istasi, CHARLES A. Joun: Rural
Development in Tropical Africa: What is the Problem, in: Taamuli 1 (1970) 18, 20-21.
Siche auBerdem KimvpLe: Tropical Africa, SS. 56, 82, 85; Machyo, CHanco: The University:
Its Role in Africa, in: E Afr J 6 (1969) 15; MauNowsk:: Dynamics, SS. 23, 70-71. Vgl
hierzu auch NasH, M.: Some Social and Cultural Aspects of Economic Development, in:
Ec Dev Cult Change 7 (1958) 137, 189-142; RoOeke: Primitive Wirtschafi, SS. 84, 97;
RotennaN, DiTrIcH: Bodennutzung und Viehhaltung im Sukumaland/Tanzania, Berlin/
Heidelberg/New York 1966, S. 87. Vgl. dariiber hinaus Wickizer, V. D.: Some Aspects
of Agricultural Development in the Tropics, in: Overs Q 2 (1961) 78.

18 MaLiNnOwskr: Dynamies, SS. 23, 70-71.

** DavToN: Peasant Economies, in: Int soc Sci | 16 (1964) 381, 383.

2 Hirzoc: Wandel, 5S. 387, 388, 390.
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chen Verinderungen auszudehnen ist. Die schlimmsten Folgen des Kultur-
und Sozialwandels kénnen wir in den Stidten finden: Dort kann man das
Auseinanderfallen der traditionellen Sozialstrukturen und die Vernachlissi-
gung der traditionellen Brauche beobachten. Das gute Ergebnis des Kultur-
und Sozialwandels ist die Detribalisierung: Dies ermoglicht Menschen aus
verschiedenen Stimmen zusammen zu leben.

In seiner Studie The Dynamics of Culture Change (1961) ist MALINowski der Ansicht, daf
der Wandel MiBverhilmisse, Verschlechterung, Sozialspannung und Konfusion in
juristischen und moralischen Prinzipien implizieren kann. Er weist darauf hin, da8 der
erfolgreiche Kulturwandel in Afrika enorme Ausgaben und groBen Einsatz vc:rlz.ngt.22

Werfen wir einen Blick auf die Beziehung zwischen traditioneller Kultur
und dem Kulturwandel, stellen wir fest, daR der fundamentale Kultur- und
Sozialwandel eine Frage von Generationen ist: Die alten bestehenden Institu-
tionen und Traditionen kénnen nicht iiber Nacht verdndert werden. Unseres
Erachtens bringt die ungeduldige Beschleunigung des Wandels zum neuen
Sozialsystem immer Schiden mit sich. Kulturwandel ohne irgendwelche
Schiden ist kaum méglich: Meistens schlieBt er Verwirrung und Sozialent-
wurzelung ein; die grofen Verinderungen werden immer mit Sozialspannun-
gen, Angsten und Sorgen begleitet. Wir erkennen, daff ohne die traditionel-
len Kontrollen und Sanktionen und chne ausreichende Kenntnis der neuen
Situation, der Kulturwandel zur Ziellosigkeit fithren kann. Der Kulturwandel
durch die Industrialisierung und Urbanisierung — ohne gute Planung und
Organistion — fiihrt unweigerlich zu Problemen wie Landstreicherei und
Kriminalitit. Es wire eine blofe Illusion zu glauben, daB der Kultur- oder
Sozialwandel in Ostafrika (und anderswo in Afrika) zu verlangsamen wire.
Das Wichtigste ist, wie die Leute die Emneuerungen in ihrem téglichen Leben
integrieren und wie sie ihr traditionelles Leben an die neue Situation
adaptieren kénnen. Unseres Erachtens gibt es in der Beziehung zwischen
Kulturwandel und traditioneller Kultur immer noch einen Mittelweg: Es ist
moglich Geeignetes und Nutzbringendes von den anderen Kulturen zu
iibernehmen, trotz des Wunsches eigene Kulturwerte bewahren zu wollen.
Die traditionelle Kultur darf den Fortschritt eines Landes nicht verhindern,
dazu aber sollte der Wandel helfen, eigenes Kulturgut schitzen zu lernen.”

2 Vol. hierzu KiveLe: Tropical Africa, SS. 61, 82; Ramsten, Ottheim: Detribalisation, in:
Lexikon zur Soziologie, hrsg. von Fucts, W. u. a., Opladen 1978, 8. 185. Vgl. auBerdem
ROPKE: Primitive Wirtschaff, S. 25 und Vos, ANTOON DE: Africa, the Devastated Continent? The
Hague 1975, 8. 118.

22 MaLNowskr: Dynamics, SS. 27, 56.

% Siehe hierzu BoHANNAN, PAUL J.: Social Anthropology, London *1971, S. 393; Dusk:
Human Problems, in: East Anthrop 20 (1967) 8, 6-7, 13. Siehe ferner Herskovrrs, MELVILLE
J.: Motivation and Cultural Pattern in Technological Change, in: Int soc Sci Bull 6 (1954)
389; Hunter: Modernizing, 8. 82. Vgl. auBerdem Kmvpie: Tropical Africa, SS. 57, 87,
Marmowsk:: Dynamics, S. 17. Siehe hierzu auch Msova, Tom: Is African Culture Blocking
Progress?, in: E Afr J 2 (1965) 27—28; Raum: Bildungsprobleme, in: N Af 5 (1968) 227;
SHELTON, AUSTIN J.: Anthropological Values and Culture Change, in: Am Anthr 67 (1965)
105, 106. Siehe dariiber hinaus THURNWALD, RicHARD: Soziale Wandlungen in Ostafrika,
in: ZVBS 7 (1931) 162.
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In seiner Untersuchung Gesellschaftlicher und kultureller Wandel der Gegenwart: Afrika
(1971) findet HerzoG unsere Zustimmung, wenn er meint: ,Die frithere Naturalwirt-
schaft ist ganzlich von der Geldwirtschaft abgelost, und die vollkommene Autarkie von
Siedlungen wird zunehmend seltener.” Er fiigt hinzu: ,Erwachsene, die sonst nur noch
in modern geschnittener Kleidung anzutreffen sind, legen im festen Vertrag mit
Reiseagenturen die Tracht der Ahnen an, nehmen deren Waffen zur Hand und fithren
ganz kommerziell, d. h. losgelst von der alten Bedeutung, folkloristische Darbietungen
vor.“ HErzoG vertritt die Meinung: ,Solche Verinderungen und Kurswechsel an der
Spitze zichen in der Regel fiir die Stimme eine Neuorientierung der Zentralgewalt
gegeniiber nach sich und bringen oft auch Verschiebungen im Verhiltnis der
Bevblkerungsgruppen zueinander mit sich.” Er kommt zu folgender SchluBfolgerung:
»Alles in allem bleibt am Ende die Feststellung zu treffen, daR eine Vielzahl von
endogenen wie exogenen Kriften Lebenszuschnitt und Selbstverstindnis der Afrikaner
umformen. Der Kulturwandel Lift — bei ganz natiirlichen értlichen Unterschieden — als
Richtung die Ablésung von Althergebrachtem durch Elemente einer technisierten
Weltzivilisation erkennen.“**

Andererseits macht Msova in seinem Artikel I5 African Culture Blocking Progress ? (1965)
mit Recht folgende AuRerung: Er wies die Krtik aus manchen Kreisen gegen die
moderne Bekleidung der afrikanischen Frauen zuriick. Zutreffend wies er darauf hin,
daB der Ausdruck afrikanischer Personalitit nicht das Tragen der Tierhdute als
afrikanische Tracht bedeutet. Er war der Uberzeugung, daR eine Frau — die ein
make-up, gut geschneiderte Kleider und Schuhe mit hohen Absitzen trigt — nicht
unbedingt gegen die traditionelle Kultur rebelliert. Die konservativen Kritiker, meinte
Msova, wiirden sogar soweit gehen, die Verwendung von Zahnbiirsten, das Tragen von
langen Hosen und die Nutzung der Traktoren zu verdammen. Msova stellte zutreffen-
de Fragen: Was bedeutet eigentlich traditionelle afrikanische Kultur? Bedeutet sie in
einer Hiitte zu wohnen oder barfuB zu gehen? Er wies darauf hin, daB dies keine
traditionelle afrikanische Kultur ist, sondern Armut. Manche Kreise nehmen an, daf
die traditionelle Kultur die Sauberkeit und die moderne Bequemlichkeit des Lebens
ausschlieBt: Wer so denkt, betonte Mpova zu Recht, hat ein falsches Verstindnis der
traditionellen Kultur. Wir stimmen Mgova zu, daB eine traditionelle afrikanische Kultur
nicht als Riickschritt und fortschritthindernd zu begreifen ist.?

In ihrem Beitrag Motivation and Culture Pattern in Technological Change (1954) sieht
HERrsKkoVITs es richtig, wenn sie betont, daB die Entwicklungsprojekte in Afrika auf einer
Sozialgrundlage errichtet werden miissen, die fiir die Einheimischen irgendeine
Bedeutung hat, damit die aktive Partizipation der betroffenen Menschen erwartet und
das gewiinschte Ziel erreicht werden kann,?

Raum meint andererseits in seinem Artikel Bildungsprobleme . . . (1968): ,Der Afrika-
ner von heute arbeitet in groBem MaRe an sich selbst. Diese mit allem Fifer betriebene
Selbsterzichung ist eine direkte Folge der kulturellen Spannung und der aus ihr
aufsteigenden Erkenntnis, daB sich dem Willen, dem Einsatz, der Anpassungskraft des
Einzelnen die Welt fiigen muB.“ Er ist der Ansicht: ,Der Ansporn, den der Afrikaner
aus seiner kulturellen Doppellage erlebt, 16st Energien in ihm aus, die ihn befihigen,
sozusagen Jahrhunderte zu iiberspringen.“?’

Betrachten wir die Beziehung zwischen der Gesellschaft und dem Kultur-
wandel, ermitteln wir, daf der Kulturwandel in einer Gesellschaft totale oder

* Herzoc: Wandel, SS. 387-388, 390, 895.

% Mgova: African Culture, in: E Afr ] 2 (1965) 27, 29, 30.
%6 Herskovirs: Motivation, in: Int soc Sci Bull 6 (1954) 389,
*" Raum: Bildungsprobleme, in: N Af 5 (1968) 227.
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allmahliche Verinderungen hervorbringen kann. In einer Gesellschaft, — in
der religidse, soziale, wirtschaftliche und politische Aktivititen miteinander
verkniipft sind — ist es kaum moglich, den Wandel in einen Bereich des
Lebens zu bringen, ohne die anderen Bereiche zu berithren. Wir sehen, da
es leichter ist, in emner pluralistischen Gesellschaft kulturelle Verinderungen
ohne grofe Sozialschiden durchzufiihren als in einer homogenen Gesell
schaft. Wir bemerken, daf in manchen Gesellschaften Ostafrikas (wie anders-
wo in Afrika) die Angst vor Sozialverwirrung und Zerrissenheit zur Ableh-
nung des Kulturwandels fiihrt. Die Verinderungen in einer Gesellschaft
kénnen Unterschiede unter Verwandten, sogar unter Mitgliedern einer
Familie schaffen: Diese Unterschiede begiinstigen Spannungen, Entfremdung
und Vorurteile: z. B. die Beziehung zwischen Christen und Animisten,
zwischen den gebildeten Eliten und Analphabeten, zwischen den Reichen
und den Armen. Wir erkennen, daB die Verinderungen in der Gesellschaft in
manchen Kreisen Enttiuschungen und Gegenreaktionen verursachen, die in
einer bestimmten Verhaltensweise ausgedriickt werden. Durch den Kultur-
wandel wird die restriktive traditionelle Lebensweise mit der europdischen —,
die mehr Betonung auf das freie Individuum, freie Entwicklung eigener
Fihigkeiten, freie Wahl eigener Freunde und Ehepartner, Freiheit zum Erfolg
oder zum MiRerfolg legt —, ersetzt: Dieser Wandel aber trigt mit sich die Last
der individuellen Freiheit, die moralische Verantwortung einschlieBt. Dies
bedeutet eine Kraft zu entwickeln, ohne Abhingigkeit leben zu kénnen. Diese
individuelle Freiheit und persénliche Unabhingigkeit sehen wir in der neuen
Rolle der Frau in Ostafrika (und in anderen Teilen Afrikas), in der sie
wirtschaftlich unabhingiger von ihrem Mann wird. In diesem kulturellen
Wandel wird die traditionelle Stellung des Mannes herausgefordert. Wir
kommen also zu der SchluBfolgerung, daB bei den verschiedenen kulturellen
und sozialen Verinderungen in der Gesellschaft ein 6kologischer, demogra-
phischer, sozialer, wirtschaftlicher und politischer Zwang dahinter steht.”

In seiner Studie Gesellschafilicher und hultureller Wandel der Gegenwart: Afrika (1971) ist
Herzoc mit Recht der Ansicht: ,Es ist also nicht mehr die Auseinandersetzung mit dem
weilen Kolonialherren, die den Tageslauf des einzelnen oder das Verhalten grofer
ethnischer Gruppen mitbestimmt, sondern das politische Geschehen im eigenen
Lande, das itber Wohl und Wehe, iiber Privilegien der einen, Benachteiligung der
anderen, iiber Aufstiegschancen Bevorzugter oder Bildungswege fiir alle, {iber starren
Traditionalismus oder reformfreudige Modemnisierung entscheidet.“*

Schauen wir die Griinde fiir die Annahme und Ablehnung des Kulturwan-
dels an, stellen wir fest, daf die radikalen Veranderungen vom iiberwiegen-
den Teil der Bevélkerung befiirchtet werden, aufgrund der Unsicherheit des
Wandels und dessen unbestimmter Zukunft. Fiir manche Einheimischen
gleicht die Experimentierung mit ihrer Subsistenzwirtschaft dem Selbstmord;

* Vgl. hierzu Duse: Human Problems, in: East Anthrop 20 (1967) 9-10. Vgl. ferner
Kivere: Tropical Africa, SS. 59, 65, 85, 86-87; LEVINE, RoserT A.: Sex Roles and Economic
Change, in: Ethn 5 (1966) 192. Siehe auferdem Moore: Strukturwandel, S. 42 und
MusHr: African Traditional Culture, in: Taamuli 1 (1970) 12.

* Herzog: Wandel, S. 386.
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fiir sie haben die kargen Rohstoffe Uberlebenswert und deshalb ist die
Vermeidung jeglichen Risikos geboten. In manchen Kreisen finden wir, daf
das feste Anklammern an die traditionellen Briuche so stark ist, daB jeder
duBere Impuls zum Wandel abgelehnt wird. Wir erkennen, daf der Wider-
stand an dramatischen Verinderungen von der Art der Darstellung der
Folgen des Wandels abhingt. Wir sehen auch, daf manche Triger des
Wandels (z. B. Entwicklungshelfer, Lehrer, Missionare usw.) der Uberzeugung
sind, daB die einheimischen Bauern, Fischer und. Viehziichter ungeniigende
Kenntnis iiber ihre eigene Titigkeit besitzen und sie keine wirtschaftliche
Orientierung haben: Aufgrund dieser Auffassung wird ein Denkmodell
entwickelt, das in dem Glauben beruht, daB der einheimische Bauer, Fischer
oder Viehziichter sich verindern wird, wenn man ihn mit den auf rationalen
Kalkulationen basierenden Information der sophistischen Experten vertraut
macht. Unseres Erachtens stimmt es nicht ganz, daB die Einheimischen in
Ostafrika (wie auch anderswo in Afrika) sich nicht verindern kénnen, weil
ihnen der wirtschaftliche Sinn fehlt. Wir stellen fest, daB die Triger des
Wandels in Ostafrika (oder anderswo in Afrika) meistens vergessen, da der
einheimische Bauer, Fischer und Viehziichter jeder neuen Idee miBtraut, die
ihn zwingt, seine Lebensexistenz in Gefahr zu bringen, durch Experimentie-
rung mit Innovationen ohne jede Garantic materieller Hilfe im Falle des
Versagens. Unseres Erachtens ist der Bauer, Fischer und Viehziichter bereit
sich zu verindern, wenn der Triger des Wandels in der Lage ist zu beweisen,
daB der vorgeschlagene Wandel eher Verbesserung und Entwicklung mit sich
bringt, als das gegenwiirtige Leben. Es ist wichtig zu erwihnen, daf anders
wie bei den sophistischen modernen Eliten — die leicht durch abstrakte Ideen
und Konzepte zu begeistern sind — der einheimische Bauer, Fischer und
Viehziichter nur durch Ideen oder Konzepte zu begeistern ist, die eng im
Zusammenhang mit einer sozialen Wirklichkeit stehen. Wir bemerken also,
daB der Wandel abgelehnt wird, wo er Spannung, Verfall und Riickgang
bedeutet. Der Wandel wird aber gern angenommen, wenn er Wachstum,
Verbesserung, stindiger Fortschritt verspricht.*

In seiner Untersuchung Gesellschaftlicher und kultureller Wandel der Gegenwart: Afrika
(1971) bestitigt Herzoc — Bezug nehmend auf Westermann — Naturvélker durch die
Ausbreitung einer hochtechnisierten, oft auch mit politischen Ideologien betrachteten
europiisch-amerikanischen Einheitszivilisation bedroht seien; . . . daB der Kulturwandel

% Vel. hierzu Currre, LiongL R.: Nationalism and the Reaction to Enforced Agricultural
Change in Tanganyika during the Colonial Period, in: Taamuli 1 (1970) 5; Duse: Human
Problems, in: East Anthrop 20 (1967) 10. Siehe ferner HuNTER: New Societies, S. 92; IDEM:
Modernizing, S. 42. Siehe auRerdem K&niG, RENE: Anpassung, in: Wirterbuch der Soziologie,
hrsg. von BernspORF, WiLLHELM, 1. Bd., Frankfurt a. M. 1972, S. 83; Moore: Strukturwan-
del, SS. 46, 117, 129-130; Musnr: African Traditional Culture, in: Taamuli 1 (1970) 9-10,
11. Siehe dariiber hinaus Parsons, Talcott: Evolutionidre Universalien der Gesellschaft,
in: Theorien des sozialen Wandels, hrsg, von Zarr, WoLrGanG, Berlin/Kéln 51971, S. 56;
RADCLIFFE-BROWN, A. R.: Structure and Function in Primitive Society, London 1952, SS. 8-9
und RopkE: Primitive Wirtschaft, SS. 77-78, 81-82, 85.
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vielerorts nicht reibungslos verlaufe, ja oft zu deutlichen Rissen im gesamten Kultur-
gefiige der betroffenen Ethnien fithre.“”!

Nach Herskovrrs in ihrem Artikel Motivation and Culture Pattern in Technological Change
(1954) lehnen die vom Wandel nicht iiberzeugten Einheimischen (z. B. in Afrika) jede
neue Technik und wirtschaftliche Methode oder bessere Nahrung ab, obwohl das Neue
bessere Ergebnisse und gesteigerten Wohlstand versprechen wiirde, als ihre eigene
Subsistenzwirtschaft.*? Unseres Erachtens hingt diese Ablehnung von der falschen
Aufklirung oder mangelnden Uberzeugungskraft der Triger des Wandels ab.

Andererseits weist ROPkE in seinem Beitrag Primitive Wirtschafi, Kulturwandel und die
Diffusion von Neuerungen (1966) darauf hin: ,. . . sprengt man die traditionelle Ordnung,
d. h. setzt man die akzeptierte Regel des Verhaltens mehr oder weniger abrupt aufier
Kraft, erzeugt man nicht nur Regellosigkeit, also Oﬁenl:ienmgslosigkeit, sondern man
schiittet auch die Kommunikationskanile zu, die eine infrakulturelle Transmission der
(vermutlich unter Zwang) akzeptierten Innovation erméglicht hitten.* Wir stimmen
auch mit ROpke iiberein, wenn er meint: ,Abweichung von den traditionalen Verhal-
tensmustern und Widerstand gegen die Annahme einer Innovation stehen in enger
Bezichung. Die beabsichtigten und unerwiinschten Folgen regelbrechenden Handelns,
insbesondere die Erwartung, aus dem sozialen Bezichungsnetz herausgeldst zu sein,
beschneiden die Bereitschaft, eine Innovation zu akzeptieren und begrenzen die
Spanne an Toleranz, die der potentielle Akzeptor von den Gesellschaftsmitgliedern
(deren Erwartungen enttiuscht werden und die sich neu anpassen miissen) erwarten
darf. Sie erhthen daher umgekehrt die Schwelle, bei deren Erreichen er bereit wire,
eine Neuerung anzunehmen.“ Wir geben auch Rorkes AuBerung unsere Zustimmung,
wenn er sagt: ,Andererseits bedeutet die Annahme emer Innovation jedoch eine mehr
oder weniger abrupte Abweichung von den eingespielten Verhaltensmustern. Und die
Notwendigkeit abweichenden Verhaltens wird demjenigen, der eine Neuerung anzu-
nehmen wiinscht, bewuBt sein. Dieses BewuBitsein hinsichtlich der méglicherweise
desintegrierenden Effekte kann beim Empfinger eine negative Orientierung in bezug
auf die Annahme einer Neuerung auslésen.“*®

Unseres Erachtens hingt die Ablehnung oder Annahme des Wandels von
dessen Adaptabilitit und von dessen Darstellung iiber die daraus entstehen-
den Vorteile und Nachteile ab.

2. Kulturwandel und interethnische Beziehungen

Schauen wir zuerst das Verhiltnis zwischen Kulturwandel und interethni-
schen Beziehungen in der Prae- und Post-Kolonialzeit an, ermitteln wir, dafl —
vor der Ankunft der Europier in Ostafrika — die interethnischen Beziehungen
durch Konflikte belastet waren: z. B. war frither die Beziehung zwischen den
Gusii und Kipsigis durch Fehden gekennzeichnet; die Beziehung zwischen den
Nandi und Naivasha-Massai, Jie und Turkana, Karamojong und Suk war
nicht immer die beste; zwischen den Somali und Turkana im Norden Kenias
gab es immer (manchmal auch noch heute) Unruhen wegen der Viehdieb-
stihle (wie es auch der Fall zwischen den Karamojong und den Nachbarstim-
men in Uganda ist). Wir stellen auch fest, daR — nach der Kolonisierung
Ostafrikas — die Kolonialherren die Fehden und die Viehdiebstihle unter
81 Herzoc: Wandel, S. 385.

2 HyrskoviTs: Motivation, in: Int soc Sci Bull 6 (1934) 391.
%8 Ropke: Primitive Wirtschaft, SS. 117, 78, 81-82.
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Kontrolle zu bringen versuchten. Hinsichtlich traditioneller Viehdiebstihle
mulBten die Regierungen der drei Gebiete Ostafrikas (manchmal heute noch)
die Armee einsetzen. Wir geben zu, daB die Europder einen sogenannten
Wandel in den interethnischen Beziehungen gebracht haben, wir diirfen aber
die Tatsache nicht verschweigen, daf es zwischen manchen Ethnien eine
friedliche und kooperative Bezichung gab (und noch gibt): wie z. B. zwischen
Dodoth und Karamojong, Rendille und Samburu. Wir glauben mit Recht zu
der Schluffolgerung zu kommen, daf die heutige Konstellation der Ethnien
in Ostafrika und deren gegenwirtige Beziehung untereinander auf die
britische Kolonialmacht zuriickzufithren ist.*

Wir geben Herzocs AuBerung in seiner Studie: Gesellschaftlicher und hultureller Wandel
der Gegenwart: Afrika (1971) unsere Zustimmung, wenn er schreibt: ,Auch in anderen
Bereichen Afrikas trennen Grenzen antropologisch wie sprachlich Zusammengehoriges
und zwingen einander fremde, oft seit Jahrhunderten verfeindete Ethnien zu einer
vorerst noch recht oberflichlichen Gemeinsamkeit.*

Wenden wir uns nun den interethnischen Beziechungen unter dem Aspekt
des Nationalgefithls und Kulturwandels zu, erkennen wir, daf die guten
interethnischen Beziehungen in Ostafrika (wie auch anderswo in Afrika)
durch Heirat unter den verschiedenen Ethnien, durch gemeinsame Titigkei-
ten (in Schule, Politik, Sport u.a.m.) und durch die Wirtschaft begiinstigt
werden: Die Heirat unter verschiedenen Ethnien trigt zur Verminderung der
Stammesgegensitze bei —, wenn auch nicht auf breiter Basis — wenigstens in
kleinem Kreis. Die schulische Erziehung, die Politik und die Wirtschaft leisten
auch einen groBen Beitrag zur Verinderung der interethnischen Beziehun-
gen: z. B. erméglicht die Schule den Schiilern und Studenten verschiedener
Ethnien zusammen zu kommen, zu arbeiten und Spiele auszutragen. Politik
und Wirtschaft zwingen auch Menschen verschiedener ethnischer Zugehorig-
keit zu kooperieren. Wir schen also in diesen verinderten ethnischen
Bezichungen die Entwicklung eines Nationalgefiihls: Dies bedeutet, daf der
einzelne sich nicht nur einem Stamm zugehorig fithlt, sondern einer Nation.
Es muR aber erwihnt werden, daR diese Entwicklung einen radikalen
Gesinnungswandel erfordert: z. B. Solidaritit mit dem eigenen Staat und
nicht mit dem Stamm.3¢

 Vgl. dazu BAuMHOGGER: Ostafrika, SS. 100, 102, 104, 108; BLUMENTHAL, J. V.: Die
Karamojong-Gruppe Uganda, in: Bilder der Viilker. Die Brockhaus-Volkerkunde, 2. Bd.:
Afrika zwischen Sahara und Sambesi — Siidliches Afrika und Madagaskar, Wiesbaden
1974, 8. 124. Siehe hauptsichlich Francis: Interethnic Relations, SS. 402, 403; JeNseN, J.:
Interethnische Bezichungen und Akkulturation in der frithen Kolonialzeit von Uganda,
in Sociologus 16 (1966) 39-53.

5 Herzoc: Wandel, S. 387.

% Vgl. dazu BAUMHOGGER: Ostafrika, SS. 112-118, 183-134. Siehe auch ForTes, M.:
Culture Contact as a Dynamic Process, in: Methods of Study of Culture Contact in Aftica,
London #1959, $S. 72—-88. Siche hauptsichlich Franais: Interethnic Relations, SS. 41, 254,
255, 256, 257, 258, 259, 260, 271, 272, 393, 896. Vgl. ferner Kenya Land Commission.
Evidence and Memoranda, 2. Bd., Colonial No. 91, London 1934, SS. 1474, 1502, 1682
und Tomikawa, Mormicar: The Migrations and Intertribal Relations of the Pastoral
Datoga, in: Senri Ethn Stud 3 (1979) 15-31. ;
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Betrachten wir das Problem der Vorurteile in interethnischen Beziehungen
aus der Sicht des Kulturwandels, ermitteln wir, daf die Vorurteile in den
interethnischen Beziehungen auf der unberechtigten Kategorisierung und der
Diskriminierung einer bestimmten Bevilkerungsgruppe aufgrund ihrer ethni-
schen Abstammung beruhen. Wir stellen fest, daB — aufgrund dieser Vorur-
teile — Fehden entstanden und sogar Kampfe gefithrt wurden. Wir bemerken
auch, dal diese Vorurteile meistens auf Emotionen beruhten, ohne ausrei-
chende Griinde oder Beweise: z. B. unterschitzende Einstellung einer ethni-
schen Gruppe gegeniiber: wie die Unterschitzung deren Fihigkeiten und
Brauche, unbegriindete Verdichtigungen usw. Es ist aber wichtig zu vermer-
ken, daB diese Vorurteile in den interethnischen Beziehungen durch Unsi-
cherheit und Konkurrenzkampf oder Neid verursacht werden. Der Wandel in
diesem Bereich trat ein, durch die Einfiihrung des Christentums, der europii-
schen Schulerziechung und des Regierungssystems. Die Gleichheit aller Men-
schen wurde verkiindet und jeder konnte sich hocharbeiten durch die
schulische Erzichung und Politik. Wir miissen aber darauf hinweisen, daf die
alteingesessenen Vorurteile schwer auszurotten sind, trotz Einfluf des Kultur-
wandels.?’

3. Kulturwandel und Arbeiterwanderung

Kommen wir zu den Ursachen und Folgen der Arbeiterwanderung unter
dem Aspekt des Kulturwandels, erkennen wir, daf die Arbeiterwanderung —
in der Kolonialzeit — durch Arbeiterbedarf auf den Plantagen und durch
beginnende Verstidterung in Ostafrika (wie in anderen Teilen Afrikas)
begann. Wir stellen fest, daB die Grinde der Abwanderung meistens
wirtschaftlicher Art sind: z. B. schlechte Existenzbedingungen im Heimarort,
vielleicht durch Uberviilkerung oder Diirre verursacht. Eine Beschiftigung
auf einer Plantage oder in der Stadt wird als Losung angesehen. Wir
bemerken aber, daf viele Arbeiter — die in die Stadt abwanderten, um Geld
fiir ihre Familie zu verdienen — nicht zu ihrem Heimatdorf zuriickkehren,
wegen des Reizes des Verdienstes dort.®

® Siche hierzu Arens, W.: Changing Patterns of Ethnic Identity and Prestige in East
Africa, in: A Century of Change in Eastern Africa, hrsg. von Arens, W., The Hague 1976, SS.
65—75. Siehe vor allem Franais: Interethnic Relations, 8S. 264, 265, 269, 271. Siehe ferner
WaTson, Winiam: Migrant Labour and Detribalization, in: Black Africa: Tts Peoples and
their Cultures to-day, hrsg. von MippiETON, JoHN, London 1970, SS. 38—49.

* Vgl. hierzu BAuMHOGGER: Ostafrika, SS. 354, 356; BErry, LEONARD: Dynamics and
Processes of Rural Change, in: Contemporary Africa: Geography and Change, hrsg. von
Knigut, C. G. und NewManN, J. L., New Jersey 1976, SS. 221-222; Cravron, Eric S.:
Agrarian Reform, Agricultural Planning and Employment in Kenya, in: In¢ LR 102
(1970) 433. Siehe auch GurLver, Puie HucH: Nyakyusa Labour Migration, in RIJ 21
(1957) 51, 58, 6061, 62-63, 78; EM: Land Tenure and Social Change among the Nyakyusa,

Kampala 1958, SS. 2-8, 36, 44. Siehe ferner Hauwey: African Survey, S. 885; JurcEns, H.
W.: Untersuchungen zur Binnenwanderung in Tanzania, Miinchen 1968, SS. 26-32; LevINE:
Sex Roles, in: Ethn 5 (1966) 187-188. Siehe auBerdem MmbLeTon, Joun: Labour Migration
and Associations in Africa: Two Cases Studies (Lugbara and Ibo), in: Civilisation 19 (1969) 44;
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Nach Wugsts Mitteilung aus Tansania gingen die meisten Jungen fiir ein paar Jahre
auf die Sisalfelder nach Kilossa, Tanga, Morogoro; die meisten kamen verindert
zuriick, d. h. sie fligten sich nicht mehr harmonisch in die Sippe ein, kritisierten. Er ist
der Meinung: Die Zerschlagung der kleinen Sippensiedlungen und Schaffung von
groBeren Dorfsiedlungen hat der alten Sitte den TodesstoR gegeben. Bedauerlich, aber
notwendig?**

Schauen wir nun die Arbeiterwanderung unter dem Aspekt der schuli-
schen Erziehung an, stellen wir fest, daR die wenig entwickelte Land-
wirtschaft die Gebildeten kaum interessiert und fiir die jugendlichen Schulab-
solventen nicht attraktiv genug ist: Als Folge wandern diese Bevolkerungs-
kreise in die Stidte ab und suchen Arbeit dort, wo es aber nicht fiir jeden
Arbeit gibt. In dieser Weise wichst in den Stidten die Zahl der arbeitslosen
Schulabsolventen, die eine Gefahr in der politischen Entwicklung darstellen.
Es gibt aber Uberlegungen, ob eine Anderung des Schulplanes das Abwan-
dern der Schulabsolventen aus ihren Heimatdérfern in die Stidte verhindern
wiirde. Dies bedeutet, daf die Betonung auf das Fach Landwirtschaft
gelegt werden soll (wie es an manchen Schulen bereits geschieht). Unseres
Erachtens wiirde eine Anderung des Schulplanes auch nicht viel einbringen.
Die Griinde fiir den Zustrom der Schulabsolventen sind wirtschaftlicher
Natur: z. B. das geringe Emkommen aus den landwirtschaftlichen Produkten
einerseits und das vielversprechende und sichere Einkommen einer Beschif:
tigung in der Stadt andererseits. Es scheint, daB die Schulerziehung nicht nur
zum allgemeinen Wissen und Wohlstand in ruralen Gebieten fithrt, sondern
auch zur Abwanderung der am besten ausgebildeten Jugendlichen in die
Stédte. Darf man also zu der Schluffolgerung kommen, daB die Schulerzie-
hung in den ruralen Gebieten irrelevant ist?*

. In seiner Arbeit Why Poor People Stay Poor (1977) macht Liron einige fragwiirdige
Uberlegungen: Er meint, daf die Schulerziehung fiir die ruralen Gebiete viel genug ist,
um die Entwicklungsprospekte der ruralen Gebiete zu schidigen, indem intensivere
und héhere Schulerziehung als Mittel benutzt wird, fihige gebildete Personen weg von
ihren Dérfern in die Stidte zu locken.*

MrrcrE, J. Covpe: The Causes of Labour Migration, in: Black Africa, hrsg. von
MmbLeToN, J., London 1970, SS. 23-38. Vgl. ferner Ominpe, Stmeon Honco: Land and
Population Movements in Kenya, London 1970, SS. 182-196; Upo, REuBeN K.: Migration
and Rural Change, in: Contemporary Africa: Geography and Change, hrsg. von Knicr, C. G.
und NEwMAN, J. L., New Jersey 1976, SS. 274-278 und Wik, Jorn C.: Experiences with
Agricultural Development in Tropical Africa, 1. Bd., Baltimore 1967, SS. 86-87; 2. Bd.,
§S. 90-91, 127-129.

* Kuster, OTMAR, Missionsbenediktiner, ist seit 21 Jahren in Ostafrika titig. MEDxveR,
Amnasius, Missionsbenediktiner, ist seit 14 Jahren in Ostafrika titig. RuEGG, Benebicr,
Missionsbenediktiner, ist seit 27 Jahren in Ostafrika titig. WORISHOFER, GERMANUS,
Missionsbenediktiner, ist seit 40 Jahren in Ostafrika titig und WugsT, LEONHARD,
Missionsbenediktiner, ist seit 50 Jahren in Ostafrika titig.

* Vgl. hierzu Fucusmann: Afrikanische Bemithungen um eine bessere Schulbildung, in:
Mondo 2 (1962) 12; JurceNs: Untersuchungen, SS. 31-82. Siehe auch Lipton, MicHAEL: Why
Poor People Stay Poor: Urban Bias in World Development, Cambridge, Mass. 1977, SS. 259,
260.

*® Lipron: Why Poor People, SS. 259-260.
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Unseres Erachtens bleibt Lirons AuBerung in Frage gestellt: Ist wirklich die
Abwanderung der Gebildeten aus den ruralen Gebieten ein berechtigender Grund, die
Schulerziehung fiir die Dorfer als irrelevant zu deklarieren?

Wenden wir uns der Arbeiterwanderung unter dem Gesichtspunkt der
Abwanderung aus den Dérfern in die Stidte und des Kulturwandels zu,
ermitteln wir, daB viele junge Leute ihren Heimatort — wo sie keine Zukunft
sehen — verlassen, um ihr Gliick in der Stadt zu versuchen. Wir bemerken,
daR die Stidte fiir die arbeitssuchenden Jugendlichen eine Anziehungskraft
haben, wegen deren rapider wirtschaftlicher Entwicklung im Vergleich mit
den ruralen langsam entwickelnden Gebieten. Wir kénnen hier berechtigter-
weise behaupten, daB der rapide kulturelle, “soziale und wirtschaftliche
Wandel in den Stidten sich wie ein Magnet auf die ruralen Jugendlichen
auswirkt. Wir diirfen aber die Tatsache nicht verschweigen, daR die Flucht
der Jugendlichen vor den landwirtschafilichen Titigkeiten aus der Unproduk-
tivitit der Landwirtschaft und der unbefriedigenden Beschiftigung in diesem
Bereich abhingt: Die Schulerziehung hat natiirlich einen groBen Beitrag zu
diesem Gesinnungswandel beigetragen. Es muf auch erwihnt werden, daf
die langsam wachsende Industrialisierung in den Stidten auch zur Arbeiter-
wanderung beitragt. Als Folge dieser Abwanderung aus den ruralen Gebieten
stellen wir eine wachsende Arbeitslosigkeit in den grofen Stidten Ostafrikas
(wie in vielen Stidten anderswo in Afrika) fest. Wir sehen auch, daB — wegen
der unerwartet hohen Zahl der Arbeitssuchenden in den Stidten — die
Regierungen Ostafrikas finanziell iiberfordert sind, hinsichtlich der Behau-
sung, Kanalisation, Wasserversorgung, Schule usw. Als Folge stindiger
Arbeitslosigkeit, schlechter Unterbringung entsteht eine Kette von Proble-
men: wie z. B. steigende Jugendkriminalitit, zerbrochene Ehen, wachsende
Slums, Desintegration der GroRfamilien und Verinderung der Sozialstruktu-
ren (wie Verwandtschaftsbeziehungen). Unseres Erachtens wire eine Kon-
trolle der Arbeiterwanderung in die Stidte zu empfehlen: die Problematik
liegt nur bei dem wie.*!

Zur Arbeiterwanderung hat Herzo recht in seiner Untersuchung Gesellschaftlicher
und hultureller Wandel: Afrika (1971), wenn er meint: ,Die Arbeiterwanderung und das

#! Siche hierzu Bowpen: Cultural Continuity, in: E Afr | 5 (1968) 38; Castie: Education,
in: Afr Quart 7 (1967) 51; Cowmr, P.: Migration and Unemployment: A Dynamic
General Equilibrium Analysis Applied to Tanzania, in: Oxf econ Pap 31 (1979) 205-286.
Siehe ferner Hunter: New Societies, S. 90; JUrGENs: Untersuchungen, SS. 29-31; KiMBLE:
Tropical Africa, SS. 82. 85. Siehe auRerdem Murrai, PuiLLe M.: Rural Sociology and its
Application to Rural Development in Kenya, Dar-es-Salaam/Kampala/Nairobi 1974, SS.
63-70; MmpLeToN: Labour Migration, in: Civilisation 19 (1969) 42; Mray, W. F. L: Rural
to Urban Migration and Rural Development, in: Tanz Not Rec 81/82 (1977) 1-13. Vgl.
weiterhin Mushr: African Traditional Culture, in: Taamuli 1 (1970) 15; Mural, CH.:
Jobless in Nairobi, in: Ufahamu 9 (1979) 119-125. Vgl. auBerdem OmmpE: Land, SS.
183—184; RempeL, H.: Rural-to-Urban Labour Migration in Kenya, in: Population Growth
and Economic Development in Africa, hrsg. von OMINDE, siMEON HoNGo und Ejiocu, C. N,
Ibadan/London/Nairobi 1972, S. 214. Vgl. hierzu auch Ucse, U. U.: The Law Policies
and Rural-Urban Migration in Kenya, in: Urban Legal Problems in Eastern Africa, hrsg. von
Kanvemamsa, G. W. und Mcausian, J. P. W. B, Uppasala 1978, SS. 39-62.
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Zusammenleben in den neuen Wirkungsbereichen tragen zum Kontakt zwischen
verschiedenen Ethnien Afrikas bei.” Er ist auch der Ansicht: ,Durch die VergréBerung
des Umschlags in afrikanischen Seehifen und die Errichtung neuer technischer Dienste
vervielfachte sich auch die Hafenarbeiterschaft. Dieses Angebot guter Verdienstmog-
lichkeiten veranlafte viele Afrikaner, auf Zeit oder fiir dauernd die engere Heimat zu
verlassen. Die Mobilitit einiger Ethnien nahm zu und machte weder an Landesgrenzen
noch an sozialen Schranken halt.* Herzoc bekriftigt auch unsere Uberzeugung, wenn
er schreibt: , Die Mobilitit fordert zudem eine Entwicklung, die in ihrem sich zuweilen
iiberschlagenden Tempo selbst den afrikanischen Regierungen unheimlich zu werden
beginnt: die Verstidterung.“ Dazu meint er: ,Die Stadtverwaltungen sind nur selten in
der Lage, die zustrémenden Landbewohner menschenwiirdig unterzubringen. Soweit
sie als ungelernter Arbeiter entweder keine oder nur gering bezahlte Beschiftigung
finden, bleiben sie dann fiir immer in den Kanister- und Wellblechsiedlungen hingen
und bilden ein gesundheitlich bedrohtes, sozial benachteiligtes und fiir politischen
Radikalismus anfilliges Vorstadtproletariat.” Er findet auch unsere Zustimmung, wenn
er sagt: ,Auf jeden Fall gehen in diesen AuRenbezirken die Werte der alten Lindlichen
Lebensformen meist rasch verloren.“4?

In seiner Arbeit Why Poor People Stay Poor (1977) bemingelte Lirron, daf — durch die
Schulerziehung — die klugen Leute die ruralen Gebiete verlassen, um__Arbeit in den
Stidten zu suchen und die weniger klugen, die Kinder, Frauen und die Alteren bleiben
zuriick. Es bedeutet also — iiberlegte Lirron — daf die f‘;i.higen Personen, die in ruralen
Gebieten kompetente Fiihrer zur Bekimpfung der Armut wiren, zum Verlassen der
Dérfer in die Stidte verlockt werden.*®

Unseres Erachtens muf die Abwanderung von den ruralen Gebieten in die
Stidte kontrolliert werden; wir diirfen aber die ganze Schuld dieser Proble-
matik nicht auf die Schulerziehung abschieben, obwohl sie der Ausldser sein

mag.

4. Schlussbetrachtung

Der Kulturwandel in Ostafrika findet statt und muR stattfinden, das ist eine
Tatsache, die nicht gedndert werden kann. Der auslindische Emfluf durch
Schule, Presse, Rundfunk und Fernsehen und durch Kontakte mit Fremden
ist grof und wird jeden Tag gréRer. Je schneller der Wandel in den Stidten
stattfindet, desto mehr stellen sie eine Anziehungskraft fiir die Jugendlichen
dar."

Die schulische Erziehung und Aufklirung sind fiir die Entwicklung und
Verbesserung von Landwirtschaft, Viehzucht, Fischfang und Handwerk uner-
laBlich. Sie haben aber auch ihre Vorteile und Nachteile. Nach der Mitteilung
von MExner, die uns aus Tansania erreichte, iiberwiegen die Vorteile des
Kulturwandels: z. B. ,Die Angst vor Zauberern und dem Neid der Nachbarn
nimmt ab.“* Kuster bestitigt auch Menxners AuBerung in seiner Mitteilung

42 HerzoG: Wandel, SS. 390, 391.

*® Lirron: Why Poor People, S. 86.

i Vgl. hierzu Hunter: New Societies, S. 90. Siche auRerdem Kimpie: Tropical Africa, S.
82.
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aus Tansania, wenn er meint: ,Kulturwandel hat immer Nach- und Vorteile.
Allerdings sollte die gesunde, bodenstindige, iiberlieferte Kultur nicht aufge-
geben, sondern gepflegt und den Nachkommen weitergegeben werden.“**
Aber nach der von WugsT erhaltenen Mitteilung aus Tansania hitte man sich
andererseits mehr bemiihen sollen, das wertvolle der traditionellen Kultur zu
sehen und zu bewahren. Er warnt vor kritikloser Anwendung der importier-
ten Waren (wie Radios anstatt traditioneller Musikinstrumente, geschmack-
lose Massenwaren aus dem Kaufladen anstelle von Trinkgefifen mit einge-
brannten Jagdszenen). Unseres Erachtens hat Wugst recht in seiner Mittei-
lung, wenn er sagt: ,Der Afrikaner hat Geschmack und man soll um Gottes
willen zu verhindern suchen, daR er sich an die Geschmacklosigkeit der
Massenproduktion gew6hnt und das Schéne von einst nur mehr im Museum
zu sehen ist.“6

Nach Wuest hat die christlich-européische Kultur Herrliches hervorge-
bracht. Er weist aber darauf hin, daB er vor der heutigen, zumal westlichen
Zivilisation Angst hat: ,Sie ist eine Zivilisation des Habens. Die afrikanische
Kultur ist eine Kultur des Lebens.“ Er meint: ,Leben ist wichtig, Haben eine
niitzliche Nebensache.“ Wuest wiinscht: ,Wenn nur die Nachahmungssucht
nicht die groRe Lebensfreude des Afrikaners zerstort!*’ Mit Wuest sind wir
auch der Uberzeugung, daR der Europier vorsichtiger und ehrfiirchtiger
Helfer sein sollte und den Afrikanern iiberlassen, herauszufinden, was fiir sie
gut ist. Wuest ist voll Zuversicht, daB die Afrikaner den Weg ﬁ.nden werden,
weil doch viel gesundes Empfinden da ist.**

Ebenso bestitigt es auch die von Ruecc erhaltene Mitteilung aus Kenia:
»Will Ostafrika mit der Welt Schritt halten, so muR es seine Kultur nicht
aufgeben aber umwandeln und was gut ist unbedingt beibehalten.“

SUMMARY

CULTURAL CHANGE IN EAST AFRICA: The author first clarifies the terms he uses:
cultural change, social change and structural change. He explains the relation between
cultural change and acculturation and points out the characteristics of cultural change,
its causes and its consequences. He also treats the relation between cultural change and
modernization, and between Europeanization and cultural change. He examines the
economic development in East Africa under the aspect of cultural change. He takes the
relation between cultural change, society and traditional culture into consideration,
and points out the advantages and disadvantages of cultural change. He discusses
further the reasons for the acceptance and rejection of cultural change in some areas in
East Africa. The author moreover treats interethnic relations in the process of cultural
change. Under the same aspect of cultural and social change he stresses the problem of
migration of workers from villages to towns: he raises the question, whether school
education — as a pivot in cultural change — is the main cause of this migration. He
makes here some suggestions to the solution of the problem.

45749 Siehe FuRnote 38a.
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ZUM 100. TODESTAG DES EVANGELISCHEN MISSIONSBISCHOFS
H. P. S. SCHREUDER

von Ernst Dammann

Auf dem Grabstein des am 27. Januar 1882 gestorbenen lutherischen
Bischofs Hans P. S. ScHreuDER in Entumeni in Natal steht in der Sprache der
Zulu die Inschrift: ,Hans Schreuder. Apostel des Zululandes. Das Andenken
des Gerechten bleibt im Segen. Spriiche 10,7.“! Diese inhaltsreiche Aussage
des in deutschen Missionskreisen nur wenig bekannten Missionars berechtigt
uns, nach dessen Person und Wirken zu fragen.

HaNs PALUDAN SMiTH ScHREUDER wurde am 18. Juni 1817 in Sogndal in dem
damals mit Schweden in Personalunion verbundenen Norwegen geboren.
Das geistig-geistliche Klima jener Jahrzehnte hat sicherlich seinen Einfluf auf
ScHREUDER ausgeiibt. Die norwegische Verfassung von 1814, die im wesent-
lichen heute noch gilt, war die freiheitlichste im damaligen Europa und war
ein Zeugnis des ,miindigen Biirgers®. In geistlicher Bezichung wirkte die
Arbeit der Briidergemeine in einem ,neuerwachten Herrnhutertum weiter.
Vor allem war es aber der Pietismus, wie er sich exemplarisch in Hans NIELSEN
Hauge (1771-1824) verkdrperte. So wurde SCHREUDER bereits in seinen Jiing-
lingsjahren mit Missionsbestrebungen bekannt, die sich in Stavanger und in
Farsund, wo ScHREUDERs Vater jahrelang titig war, bereits zu je einer Selskab
(Gesellschaft) zusammengeschlossen hatten. Anregungen empfing SCHREUDER
auch von H. C. Knupsen, der aus Farsund stammte, in Barmen als Missionar
ausgebildet wurde und spiter im Dienst der Rheinischen Mission nach Siidwest-
afrika ging und von 1842 an unter den Nama in Bethanien wirkte.?
Theologisch entwickelte sich ScHreuDER aber trotz pietistischer Einfliisse zu
einem streng kirchlichen Lutheraner, dem hierarchische Ordnung wichtig
war.

Nach privater Vorbereitung studierte Scareuner Theologie an der Universi-
tit im damaligen Christiania (heute Oslo) und legte 1841 das theologische
Amtsexamen ab. Danach beschiftigte er sich mit medizinischen Studien und
eignete sich auRerdem handwerkliche Kenntnisse an. Diese vielseitige Ausbil-
dung hielt er im Blick auf sein Berufsziel, Missionar zu werden, fiir nétig. In
dieser Zeit war er eifrig literarisch titig. Im Jahre 1842 erschien sein Aufruf
an die Norwegische Kirche iiber deren christliche Pflicht im Hinblick auf die
Sorge um die Seligkeit der nichtchristlichen Briider. In demselben Jahr hatte

! Die Angaben iiber Person und Wirken Scrreupers habe ich dem Buch des norwegi-
schen Missionswissenschaftlers O. G. Mykiesust, H. P. . Schreuder. Kirke og misjon, Oslo
1980, entnommen.

? Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 4. Band, 2. Aufl, Tiibingen 1930, Sp. 590.

* Niheres iiber ihn bei H. Dressier, Die Rheinische Mission in Siidwestafrika, Giitersloh
1932, S. 19f, 24fF; J. BAumANN, Van Sending tot Kerk, Karibib 1967, S. 16f.

* Nogle Ord til Norges Kirke om christelig Pligt med Hensyn til Omsorg for
ikke-christne Medbrodres Salighed, MykLesusT, S. 46.
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RoOBERT MOFFAT, Pioniermissionar unter den Tswana, wihrend seines Aufent-
haltes in England den Blick der Missionsinteressierten auf die Zulu gerichtet.
Daraufhin beschloR die Norwegische Missionsgesellschaft, ScrreupEr dorthin zu
senden. Er wurde ordiniert und reiste am 9. Juli 1843 von Norwegen iiber
England nach Siidafrika ab. In London versicherte er sich der Unterstiitzung
der britischen Regierung, unter der die Kronkolonie Natal stand. Nachdem er
im November in Kapstadt angekommen war und die nétigen Verbindungen
hergestellt hatte, reiste er weiter nach Port Natal (jetzt Durban), wo er am
1. Januar 1844 ankam.® Zwar war er nicht der erste christliche Missionar im
Nordosten Siidafrikas. Amerikanische Congregationalisten und britische
Methodisten hatten bereits mit ihrer Missionsarbeit begonnen. Mit SCHREUDER
kam nun der erste Lutheraner in diesen Teil des siidlichen Afrika.
ScHREUDER hatte bei seiner Ankunft kein festes Konzept. Er wuBte, daf man
sich zunichst Kenntnis iiber das Volk verschaffen miisse, dem man die
christliche Botschaft bringen wolle. Er hielt sich daher lingere Zeit auf der
congregationalistischen Station Umlazi auf, wo er sich hauptsichlich mit der
Sprache der Zulu befaBte. Sein Ziel war, jenseits der Grenze der britischen
Kronkolonie im freien Zululand mit der Arbeit zu beginnen. Aber der
Zulukénig Mpanpe gab ihm keine Erlaubnis zur Niederlassung. So schien
Zululand fiir ihn verschlossen zu sein. Er fragte sich, ob es Gottes Wille wire,
in Siidafrika mit einer Missionsarbeit zu beginnen, und richtete seine Blicke
auf Ostafrika, auf Indien, wo die alte dinisch-hallesche Missionsarbeit von
der Leipziger Mission fortgefithrt wurde, oder auf China. Nachdem er lange auf
Antwort aus Stavanger von seiner Missionsgesellschaft vergeblich gewartet
hatte, reiste er 1848 kurz entschlossen nach China, wo K. F. A. GUTZLAFF
(1808-51) eine ausgedehnte Missionstitigkeit betrieb. Dieser und ScHREUDER
diirften in Charakter und Arbeitsweise so heterogen gewesen sein, daB ein
gedeihliches Zusammenarbeiten nicht moglich geworden wire. GUTZLAFF
»setzte dem hochgewachsenen, flachsblonden und blaudugigen Norweger
auseinander, daf Minner wie er unter den schwarzhaarigen, schwarziugi-
gen, untersetzten Chinesen allzu fremdartig erscheinen®.® Dies scheint ScHrEU-
DER als Wink Gottes aufgefalt zu haben, nach Afrika zuriickzukehren. Schon
auf der Riickreise setzte er seine Studien des Zulu fort. Noch in demselben
Jahr wurde in Kapstadt ein von ihm verfaBtes Lesebuch in Zulu gedrucke.
Nach seiner Riickkehr ging ScHrREUDER iiberlegt an den Aufbau der Arbeit.
Noch in der britischen Kronkolonie, also siidlich des Tugela, legte er 1850 die
Missionsstation Umpumulo an.” Als er bald darauf dem Zuluk6nig MrANDE
erfolgreich arztliche Hilfe geleistet hatte, erlaubte dieser ihm, sich in seinem
Gebiet niederzulassen, so dal er dort 1851 in Empangeni eine Missionssta-
tion griinden konnte. Schon 1849 waren drei Absolventen der Missionsschule
in Stavanger ins Land gekommen, die zunichst den Titel medhjelpere,
~Mithelfer®, filhrten und erst sehr viel spiter ordiniert wurden. Fiir die

> Es war ein eigenartiges Zusammentreffen, daR fast auf den Tag genau, an dem
ScHREUDER in Durban ankam, Lupwic Krapr seine Missionsarbeit in Ostafrika begann.
8 Vgl. J. RicHTER, Geschichte der evangelischen Mission in Afrika, Giitersloh 1922, S. 447.

! Heute Ausbildungszentrum fiir nichtweiRe lutherische Pastoren.

221



praktische Arbeit kamen okonomiske assistenter heraus, die sich um die
wirtschafilichen Belange kiimmern sollten.®

So waren die Voraussetzungen fiir eine intensive Missionstitigkeit gege-
ben. Die duBeren Erfolge waren bescheiden. Scureuper mubBte bis 1858
warten, bis er die erste Taufe vollziehen konnte. Der Grund dafiir ist, daf in
dem damaligen Zululand, dem heute z. T. das halbautonome Kwa Zulu
entspricht, ein starkes NationalbewuBtsein herrscht, das aufs engste mit der
traditionellen Religion verbunden ist.

Das Jahr 1866 brachte fiir ScHREUDER eine entscheidende Wende. Zum
erstenmal seit 1843 besuchte er mit seiner Frau Norwegen, wo er auf vielen
Versammlungen alte Freunde traf, neue gewann, iiber seine Arbeit berichtete
und fiir die Missionspflicht der Christen warb. Schon vorher war der
Gedanke aufgetaucht, daR Scureuper zum Bischof geweiht werden moge. Die
Missionarskonferenz in Siidafrika hatte 1864 offiziell vorgeschlagen, daf
Scureuper fiir dieses Amt ordiniert werden moge. Da Norwegen eine
Staatskirche hat, muBten die zustindigen staatlichen Stellen ihre Zustimmung
zur Bischofsweihe geben. Diese erfolgte am 8. Juli 1866 in Bergen. Konig
CarL XV. von Schweden, der Norwegen in Personalunion regierte, stiftete
dazu das goldene Bischofskreuz mit Kette.

Als Scureuper in demselben Jahr nach Afrika zuriickkehrte, war seine
Stellung durch die Bischofsweihe gegeniiber frither eine andere geworden.
Darauf wies auch die Missionsleitung in Stavanger die Missionare in Siidafri-
ka hin. Das Bischofsamt war nicht eine blofe Titulatur, es wurde mit ihm
vielmehr die Vorstellung verbunden, daf der Bischof mehr sei als ein primus
inter pares. Diese hochkirchliche Bewertung des Bischofsamtes diirfte auch
ScHREUDERS eigener Anschauung entsprochen haben.

Nach seiner Riickkehr entfaltete ScHREUDER eine rege Titigkeit. Er war, wie
MyxkiesusT schreibt,? Priester, Lehrer und Arzt, Aufsichtsmann der Mission,
Kassenfiithrer und Sekretir. Er legte Missionsstationen an, baute Hiuser,
Schulen und Kirchen. Er verhandelte mit Behérden und war deren Ratgeber
in politischen und anderen Fragen. Man kénnte hinzufiigen, daB er gleichzei-
tig Vertrauter des Kénigs Mpanpe war und dessen Nachfolger CersHwavo
gegeniiber ein offenes Wort fiihrte. Es war selbstverstindlich, daB er sich
intensiv mit der Sprache befafite. Unter seiner Leitung begann die norwegi-
sche Mission eine neue Arbeit auf Madagascar.

Man mag es als tragisch bezeichnen, daf es zwischen einem Mann von
solcher Energie und Tiichtigkeit und der Missionsgesellschaft zum Bruch
kam. Es ist nicht Aufgabe dieses Aufsatzes, den Griinden im einzelnen
nachzugehen. Wahrscheinlich sind diese, wie fast immer in solchen Fillen,
komplex. ScHrEUDER verband mit dem Amt eines Bischofs die Vorstellung von
einer in seiner Verantwortlichkeit liegenden Fiihrung.' Der dufiere AnlaR fiir

8 Sie entsprachen also etwa dem, was man vor 1914 ,Industriemissionare®, in den
fiinfziger Jahren ,practical men® nannte.

*Aa0.8.77.

°In dieser Beziehung hat Scereuper #hnliche Vorstellungen iiber das Amt wie der
hessische Theologe Aucust ViLMAR (1800-68).
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die Trennung war, daf die Norwegische Missionsgesellschaft bereits 1868 ScHREU:
per aufforderte, einen Vorschlag fiir eine Ordnung von Missionarskonferen:
zen zu machen. Dieser sah darin ein Bestreben, ein Organ gegeniiber dem
hierarchischen Handeln des Bischofs zu schaffen. Er meinte, darin ein
Anliegen moderner liberaler Bestrebungen zu finden, wie sie sich in Europa
fanden. Das Ergebnis der Auseinandersetzungen war, daB ScHreuper 1873
aus dem Dienst der Norwegischen Missionsgesellschaft ausschied. Er konnte aber
in Siidafrika bleiben, da sich im damaligen Christiania ein Komitee gebildet
hatte, das ihn unterstiitzte und ihm ein weiteres Arbeiten in Siidafrika
ermoglichte. Es war die ,Mission der Norwegischen Kirche, gegriindet von Schreu-
der. Er zog sich auf die Station Entumeni im Zululand zuriick und arbeitete
dort wie ein einfacher Missionar mit einigen afrikanischen Mitarbeitern. In
der Kronkolonie grindete er die Station Untunjambili, so daf die Christen
bei etwaigen Unruhen im Zululand eine Zuflucht auf englischem Gebiete
hatten. Diese eigenstindige Mission blieb auch bestehen, als ScHrEUDER 1882
gestorben war. Sie wurde in den zwanziger Jahren des 20. Jahrhunderts von
der American Norwegian Synod, spiter The Evangelical Lutheran Church, der
jetzigen American Lutheran Church, iibernommen." Im Jahre 1960 wurden die
Gemeinden in die damals gebildete Evangelical Lutheran Church in South Africa,
Southeastern Region iiberfiithrt. Diese bildet heute eine Ditzese der Evangeli-
cal Lutheran Church in Southern Africa.

Mit Recht mag gefragt werden, worin die Bedeutung ScHreuDErs liegt, die
es rechtfertigt, daB seiner noch heute gedacht wird. Ich sehe sie in dreifacher
Hinsicht.

1. Scureuper gehort zu den Pioniermissionaren Afrikas. Er war der erste
Lutheraner, der den Zulu das Evangelium brachte. Seine Arbeit, aus der sich
erst nach vierzehn Jahren die erste Taufe ergab, ist ein Zeugnis fiir die totale
Konfrontation der christlichen Botschaft mit einer nichtchristlichen Umwelt.
Gerade in unserer Zeit, die der Geschichte oft kritisch gegeniibersteht, sollte
man sich erinnern, wie das Christentum unter schweren Bedingungen bei
einem stolzen Herrenvolk Fuff gefaft hat.

2. ScHREUDER war nicht nur Praktiker, er hatte auch seine grundsitzlichen
Gedanken iiber Amt, Kirche und Mission. Der umfangreichste Teil des
Buches von MykLesusT iiber ScHREUDER behandelt das Problem von Kirche und
Amt. NaturgemiB hat die Mission hier ihren festen Platz. Es versteht sich bei
ScHREUDER, daR er stets von seinem lutherischen Grundverstindnis ausgeht.
Nach ihm ist die Mission nicht Menschenwerk, sondern Wirken Gottes. Man
wird lebhaft an Vicenoms Darlegungen iiber die Missio Dei erinnert. Mit Recht
weist MykiesusT darauf hin, daR die Gedanken ScHREUDERs iiber Mission
erstaunlich modern sind. Sie zeigen sich darin, daf die Ganzheitsdimension
im Leben und Wirken der Kirche 