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DER KATHOLISCHE DICHTER KIM CHI HA
ALS NARRATIVER THEOLOGE IM ASIATISCHEN KONTEXT!

von Fumio Tabuchi

Das héchste Ziel aller menschlichen Titigkeiten und Gedanken, sei es
dichterisches Engagement, sei es politische Praxis oder religiose Hingabe, ist
fir Kim Cur Ha die Erlangung einer Welt der Einheit und Koinonia durch
Ausstellen der Widerspriiche und durch deren wahrhafte Uberwindung. Mit
anderen Worten: es geht um die vorbehaltlose Durchsetzung der titigen
Liebe im Sinne der totalen Befreiung der Menschheit von jeglicher MiBhand-
lung, Unterdriickung und Ausbeutung durch den inhumanen Machtapparat
eines obrigkeitsstaatlichen Terrorsystems und sonstige Unterdriickungsme-
chanismen.

I.
Kim Chi Has ,feur‘ige Formulierungen?® (bis 1976)

Bereits ein kurzer Uberblick iiber Kim Cui Has Leidensweg wiirde genii-
gen, um einsehen zu kénnen, warum er sich als bedeutendster Volksdichter
Koreas so leidenschaftlich mit dem Mut eines Mirtyrers gegen das Park-
Regime (1961-1979) gestellt hat. Er ist entbrannt vom Geist der Anklage
gegen die ,soziale Ursiinde, die er bekdmpft. In seinem literarischen
Engagement zeigt sich, daB Kim Cui Ha sich fur die Entmachteten und
Verelendeten und auf ihrer Seite einsetzt. Er fithrt seinen Kampf fiir die
Beseitigung der sozialen Entfremdung und Subalternitit der arbeitenden
Massen mit der einzigen ihm verfiigbaren Waffe, seiner Feder, die er nie aus
der Hand legen wollte. Trotz des strengen Schreibverbots wihrend seiner
letzten langen Haft (vom 13. 3. 1975 bis zum 10. 12. 1980) verfaite er im
Mai 1975 zwei Aufsitze: ,Gewissenserklirung” (Declaration of Conscience)
und ,Brief an die Priester*.® Beide Texte wurden aus dem Gefingnis
geschmuggelt, von Kardinal StepHAN Kim Sou HwaN (Seoul) und von der
Familie des Dichters als authentisch anerkannt und von der japanischen
Kommission Justitia et Pax* weltweit veroffentlicht. Die ,Gewissenserkla-
rung*® bildet einen Hohepunkt aller Werke Kim Chi Has, als die Lebens- und
Denkgeschichte eines aufrichtigen Christen heute, der im Gefangnis unter
der Drohung eines erneuten Todesurteils (das 1974 gegen ihn ausgespro-
chen worden war® noch nach dem kommenden freien und demokratischen
Reich Gottes Ausschau hilt — in einem Klima, in dem extreme Beschrinkung
der Informationen, ideologische Kontrolle und Vorurteile herrschen.

In KiM CHr Has Konzeption sind dichterische Titigkeit und soziales
Engagement eins, beide sind untrennbar verbunden und rechtfertigen sich
gegenseitig. Literatur ist fiir ihn ein Instrument des Kampfes gegen die
Diktatur, weshalb er fiir das despotische Regime ein Dorn im Auge ist. KiM
Cui Has Literatur ist die des prophetischen Messianismus, der nicht fiir sich
allein in einer Art geistiger Apartheid eine Zitadelle erbaut und sich von der
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Wirklichkeit abwendet, sondern sich als Motor und Mentor der Befreiung
des Menschen versteht. Seine Literatur ist nicht an der rein dsthetischen
Wirkung interessiert. Sie ist eine kategorische moralische Aufforderung an
die gesamte Menschheit.

.Die Sprache der Liebe” — ,die Gewall der Sprache“S

Kim Cui Ha schildert seine Grundhaltung zur dichterischen Titigkeit am
SchluB des Nachwortes zu seinem ersten Gedichtband Hwang-To (Die gelbe
Erde):

»Das geheime Streben der Lotusblume, die nur im Schlamm bliitht. Die
Welt der ungekiinstelten Schlichtheit.” Die hohe Freiheit des durchsichtigen
und grenzenlosen Wassers! Aber meiner Meinung nach ist sie die wertvolle
Hohe, die durch endloses Wandern und Bemiihen erst durch den tiefen
Sumpf der Frustation und der Enttiuschung erlangt werden kann, die
durchhaltend liebt, wie oft auch immer man im Stich gelassen wird.

Die Liebe zur Welt, zu Menschen und zu allen Gegenstinden; Alptraume,
Geisterherabrufung und Aktion — sie fangen alle aus dieser Liebe an.

Die Sprache der Liebe, der kochend heiBlen Liebe, der flammenden Liebe:
die will meine Dichtung werden, so wiinschte ich mir von je. Verlust an
Liebe, Gleichgiiltigkeit zu Gegenstinden und Langeweile, so meine ich, sind
unser Grab.

10. Dezember 1970, Kim Chi Ha*®

Er steht nicht in der Reihe jener Romantiker, die das Gefithl und
geistig-emotionalen Elan in siiBe Worte kleiden, die Leid und Verzweiflung
gar mit stilisierter, dsthetischer Form zu umkleiden versuchen, sondern er
gehort zu der Gruppe von engagierten Satirikern, die das verwiistete Lebens-
bild von total geschlagenen Menschen und deren verheerende Frustration,
Hoffnungslosigkeit, Jammer und Wut in ihrer Brutalitit und Totalitit
bloBzulegen versuchen.

Far Kim CH1 HA besteht die eigentliche Aufgabe der Literatur darin, alle
hinter der Wirklichkeit verborgenen Widerspriiche, die Dunkelheit, Irratio-
nalitat, Ungerechtigkeit, Unterdriickung, Ausbeutung usw. ans Licht zu
bringen und satirisch darzustellen. Seine literarische Darstellung hat die
Funktion eines Scheinwerfers, weil die Wirklichkeit dunkel ist, weil das
Menschenleben voll ist von Betrug und Rache, Seufzen und Kummer,
Willkiir und Sklaverei. Um diese Dunkelheit aufzuhellen und den versteiner-
ten Vitalimpuls der Massen wiederzubeleben, plidiert er fiir die ,Gewalt der
Sprache, poetische Gewalt, kiinstlerische Gewalt*.’

Fur Lyrik als eine Form der Literatur geniige es deshalb nicht, gewidhlte
Sprache zu sein, weil diese zu schwach und zu sif} ist, um eine derartige
Funktion auszuiiben.

1970 schrieb. Kim CHi Ha in seinem Essay Entweder Satire oder Suizid.:

»Die Gewalt der Wirklichkeit erweckt in einem Dichter das Gefiihl der
Traurigkeit; diese Traurigkeit des Dichters verwandelt sich wiederum in die
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Gewalt des Dichters. Die Gewalt des kiinstlerischen Ausdrucks bildet das
ausschlaggebende Moment, sie gestaltet die Lyrik zu gewalttatiger Form um,
niamlich in die Satire.“!?

So macht das dichterische Schaffen Kim Cxi Has um den Anfang der 70er
Jahre herum eine radikale Wende — von der Schénheits-Lyrik zur Wahrheits-
Satire: also ,verius quam gratius®.

Konfrontiert mit einer uniiberwindbar erscheinenden Angst und Ohnmacht
vor der furchtbaren Wirklichkeit, zittert die Seele des Dichters wie ,ein
papierner Vogel, naBund erschépft“'!, leidet an moglichem ,Verlustaller Liebe
zur Welt, zur Menschheit und zu allen Gegenstinden®. Aber die Wirklichkeit ist
allzu schmutzig und hiBlich'?, um seine Seele unter Gleichgiiltigkeit, Lange-
weile und Nichtstun begraben zu lassen. Plotzlich sieht er dabei eine neue
Méglichkeit der Dichtung vor sich auftauchen, die ganz anders ist als die
bisherige Form der Lyrik. Das Gefiihl von Spott und HaB (,Han*'?) tritt hier mit
vollig neuer Sprachstruktur und -funktion in Erscheinung.

Die zwei satirischen Balladen O-Chok (Finf Banditen) (1970) und Bi-O
(Geriichte) (1972) sind Beispiele dafiir.

Die Macht der prophetischen Phantasie

Das dritte Stiick der Triologie-Satire Bi-O, ,Anbetung eines Revolvers®,
schildert einen Kénig, der — merkwiirdig genug — durch eine Schwanger-
schaft mit einem Schlangenei krank geworden ist. Ein Schamanenpriester
wird geholt, um ihn zu heilen. Dieser verschreibt dem Konig, daB er zu seiner
Heilung die Lebern von 30 Millionen Menschen'* essen miisse. Es wird dem
Kénig gesagt, daBl die besten Lebern bei den Kommunisten zu finden seien.
Aber da diese kiirzlich erst alle verschlungen worden seien, sei es schwer,
welche zu finden. Die zweitbesten Lebern seien die der Christen. Der Kénig
verfiigt sofort, daB die bekanntesten Christen sich in einer kleinen Kirche
versammeln sollen. Er versucht, sie in einer Rede zu verpflichten, ihm zum
Dank fiir seine grofle Gnade ihre Lebern zu geben. Als ihm hier und dort
widersprochen wird, holt er nervés seinen Revolver aus der Tasche und
bedroht damit die versammelten Christen. Aber er erntet nur Gelichter.
Wiitend versucht er mit seinem Revolver weitere Einschiichterungsversuche,
doch ohne Erfolg. Da entdeckt der Kénig ein kleines Kruzifix in der Kirche
und meint, herausgefunden zu haben, woher die Christen ihre Furchtlosig-
keit nehmen. Er verflucht Jesus als das in der Welt VerhaBteste und fiahrt
fort: ,Die Menschen sollen nicht an Jesus, sondern an den Revolver glauben.*
Dann schieBt er dem Christus in die Brust, und Blut flieBt in einem endlosen
Strom in die Kirche. Wild herumschieBend befiehlt der Konig, die Christen
einzusperren, verbietet in einem Gesetz jeglichen Bericht dariiber und lafit
Truppen und Waffen aller Art herbeischaffen, um das Kruzifix zu vernich-
ten. Aber das Inferno der Geschosse kann der Jesus-Statue nichts anhaben,
sondern bereitet den Truppen ihren eigenen Untergang.

Kim Cu1 Has Gedicht redet davon, daB Macht und Gewalt keine Zukunft
haben, sondern die Selbstzerstérung bewirken. Es bezeugt, ja bekennt, daB}
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sich die Christen der Herrschaft ihres gekreuzigten Herrn beugen wollen,
nicht aber der Willkiir und den maBlosen Anspriichen eines machthungrigen
Despoten. Betrachtet man die gegenwirtige Situation in Korea, so will es
scheinen, als ob das Gedicht noch der Einlésung seiner Bilder und Aussagen
harren lieBe.'®

Hier sei der Anfang von O-Chok zitiert. Da kommt eine bisher nicht
gekannte Direktheit in den lyrischen Ausdruck:

. Wenn schon Gedichte, dann nicht viel Umstinde gemacht und so gerade-
aus geschrieben.

Will sagen: wegen zorniger Feder in den Knasthof gezerrt und ausgepeitscht
zu werden, das kenne ich.

Doch juckt es mich in den Gelenken,

Ist mein Mund nicht zu stopfen,

Bebt mir vor Ungeduld die Hand,

DaB ich schreibe und ohne Riicksicht schreibe.'®

He, wuBtest ihr das?

Sobald vom ausgepeitschten Riicken die Funken stieben, regen sich die
Gefiihle;

Und so will ich euch eine Riubergeschichte schreiben, die wunderbarste der
Welt. .. .“

JFiunf Riuber” — so der Titel — hieBen im Volk Koreas die Unterzeichner
jenes Vertrages von 1905, in dem sich das Land als Mandatsgebiet den
Japanern unterwarf; aber nun bei Kim CHi Ha sind es die ,neuen Verriter®,
die — wie es viele, vor allem junge Intellektuelle empfinden — das siidliche
Rest-Korea militdrisch an die USA und diesmal wirtschaftlich an Japan
verkauft haben.'?

Die Eigenart der Literatur Kim CHi Has besteht darin, daB sie die Massen
nicht vertrostet, sondern sie herausfordert. Sein Gedicht ist keineswegs ein
Beruhigungsmittel fiir die ruhelose Nacht, es dringt uns eher in die Mitte
der Finsternis und Unruhe, weil diese Finsternis und Unruhe eine Realitit
sind, der man sich nicht entziehen kann.

Die verzweifelte Konfrontation mit der allzu schrecklichen Realitit und
der tief empfundene Gram (koreanisch: ,Han*), verursacht durch die Gewalt
der Wirklichkeit, erweckt in ihm des Dichters einen unléschbar brennenden
Widerstandsgeist. Der Geist setzt sich zwangsliufig in die poetische Gewalt
um und nimmt eine radikale Form an, die Kim CHi HA Satire nennt. Diese
dichterische Form stellt sich gegen die Macht der Fetische, der Bésen. Dabei
ruft die so schmerzhaft erfahrene Traurigkeit eine ebenso heftige Reaktion
des Dichters hervor.

Satire als eine anklagende literarische Form dient dazu, mit ihrer Erwek-
kungs- und AnstoBfunktion die den Massen innewohnende potentielle Kraft
durch Wecken des SelbstbewuBtseins an die Oberfliche der Wirklichkeit zu
dringen, damit die Kraft der Unterdriickten nicht ohnmichtig bleibt,
sondern am ProzeB der geschichtlichen Verianderung aktiv teilnimmt.

Das Grundmotiv des dichterischen Schaffens von Kim CHi Ha ist der Gram
(,Han“) des koreanischen Volkes. Was ist das fiir ein Gefiihl? Ein nagender
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Kummer, kénnte man vielleicht sagen, oder eine tiefgreifende Trauer von
endloser Dauer, die den Menschen véllig in eine unheilbare seelische Depres-
sion hineinreiBt, die ihn dann am Ende total lahmt.'™

Diese zehrende, eisige Trauer stammt aus der Zeit der Ausbeutung durch
den brutalen japanischen Kolonialismus (1910-1945); dann folgt die Zeit des
bitteren Chaos im Nachkriegstrimmerfeld; dann die Zeit des Korea-Kriegs
(1950—1953), wobei zehnntausend, hunderttausend Unschuldige unter Bom-
ben und Kugeln dahingerafft wurden. Und schlieBlich die Zeit ‘der Diktatur
des Park-Regimes, wihrend der tausende von christlichen Glaubigen, Stu-
denten, Intellektuellen unter stindiger Verfolgung und Folter unertrigliche
Schmerzen erleiden muBten, und schlecht bezahlte Fabrikarbeiter, milita-
risch diszipliniert, in kasernenihnlichen Quartieren zusammengepfercht, bis
auf die Knochen ausgebeutet wurden.

Hierzu Kim CHi Has Debiit-Gedicht ,Der Weg nach Seoul” (1969). In diesem
Gedicht macht sich eine Bauerntochter, unschuldig und verzweifelt, auf den
Weg in die Hauptstadt, um sich zu verkaufen. Das Midchen geht nach Seoul,
um als Protistuierte ihre Familie vom Hunger zu retten. Protistution ist ja
leider oft die einzig mogliche Erwerbstatigkeit, um dem Hunger- oder
Freitod zu entgehen. Es begeht diese unmoralische Tat nicht in einem
Anflug von Leichtsinn, wie es haufig der Fall ist, sondern wegen ihrer Furcht
vor todlicher Existenzbedrohung.

Kim CHi Ha selbst ist in bitterer Armut, 1941 in Cholla-Namdo, der
Provinz von sozial Geichteten geboren und aufgewachsen, als ein empfindsa-
mer Junge erlebte er inmitten des Korea-Krieges die unertrigliche Tragodie
des eigenen Volkes und den Zusammenbruch der Nation. So ist die Tragodie
des koreanischen Volkes nicht spurlos an seinem Schicksal voriibergegan-
gen.

Wihrend der Zeit seiner ersten Haft als politischer Gefangener-Student,
(1964) dichtete Kiv Cui Ha ,Das blawe Kleid*:

»Wire ich doch ein Vogel,

Ein Wasser oder auch ein Wind.

Mein nackter, ausgezehrter Korper,

Gefangen in blauer Uniform!

Wire es das Blau des Meeres,

Kénnte das Meer sogar in meinem kurzen Traum erscheinen!

So tief ins Herz mir eingeschnitten,

Schmerzlich blutend und hart geronnen,

Oh, Du rotes, eingebranntes Viereckmall

Wair’st Du nicht, wir’st Du nicht,

Wir’ ich bereit zu sterben,

Selbst wenn mein Leben sich als Asche verstreut.

In miiden Augen, die in langen dunklen Nichten
Sich gliihend gesehnt nach Morgenréte,
In iiberquellenden reinen Trinen



Konnte doch einmal scheinen die klare Gestalt der Lilie
Und der Sonnenstrahl!

Unter dem blauen Himmel,

Der im Traum jeder Nacht aus dunklen Wolken bricht,

Im Strahl der Morgensonne konnte ich dort nur einmal stehen,
Wiir’ ich zu sterben bereit in blauer Uniform.

Wir’ es doch wahr,

Wir’ es doch jetzt,

Wiird” es doch nie und nimmer verdunkelt,
Ich wir’ bereit zu sterben.*'®

Sein Leiden endet jedoch nicht in Selbstvernichtung; es bedeutet keines-
wegs ein Ende seiner wahren, schmerzhaften und daher gesegneten Hoff-
nung, sondern ihren Anfang.

Kim CHi Has Dichtung scheint sehr politisch motiviert zu sein, aber nicht
ideologisch gefirbt. Er distanziert sich entschieden vom einseitigen, ver-
krampften politischen Starrsinn.

An Stelle eines starren Dogmatismus steht bei ihm der sensible, kritisch
beobachtende, klagende Freigeist, der einen scharfen Blick auf die Realitdt
wirft und deren Schmutz zutage férdert. Kim CHl HA bemiiht sich, all diesen
Schmutz in seiner wahren Gestalt zu enthiillen, und zwar nicht durch
sorgfiltige Verfeinerung, sondern tiberwiegend in einer rohen, unmittelba-
ren Ausdrucksweise.

Er empfindet die Romantisierung der Wirklichkeit, wie sie in Korea als
allgemeine Tendenz in der gegenwirtigen Literatur dominiert, als depla-
ciert; im Gegenteil versucht er, ein neues Verhiltnis zur Realitit zu gewinnen
und sucht eine realistische Sprache; bei ihm kommt es auf die wahre Aussage
an, auf den Wahrheitsgehalt, nicht auf die Form, auf die Kunst des
herkdmmlichen Stils. In den Augen der modernen Manieristen in Korea, die
Stil und Form iber den Inhalt stellen und das literarische Klima dort
bestimmen, mag Kim CHi Has iibertreffliche Schlichtheit beim Aussprechen
der Wahrheit zu wenig literarisch erscheinen, weil sie sich allzu genau
entlarvt fithlen.

Literarischer Einsatz fur die Gerechtigkeit

Schon vor der Bekehrung zum Christentum hat Kim Cur Ha sich aus rein
humanistischen Griinden, im Leben und in der Literatur, auf die Seite der
Schwachen, Geschlagenen, Entmachteten gestellt. Das ist auch kein Wunder,
da er selbst aus der Unterschicht entstammt. Es ist daher verstindlich, daB er
in seinem literarischen Schaffen unaufhérlich die kompromifilose kritische
Auseinandersetzung mit der sozialen Wirklichkeit anzustacheln versucht.

Die provokative Wirkung seiner Gedichte und Balladen fiihrt uns mit
verschiedener Intensitit in einen stiirmischen Wirbel, in eine schopferische
Unruhe hinein, stellt uns eine neue Dimension der Existenz vor, wendet uns
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auf einen neuen Horizont der Hoffnung hin, statt in gesicherte Bequemlich-
keit und Zuversicht.'®

Kim CHi Has radikales Engagement und sein starker Wille zur Aussage
scheinen sich in den Jahren der Flucht, des politischen Engagements, seiner
Bekehrung zum katholischen Glauben (Ostern 1971)* und seiner Gefangen-
schaft intensiv herausgebildet zu haben.

Seine Werke sind im groBen und ganzen, abgesehen von frithen Gedichten
aus seiner Jugendzeit, Produkte jener turbulenten Jahre, in denen er gegen
das Park-Regime in vielfiltiger Form Widerstand leistete, von der Geheim-
polizei KCIA verfolgt, gefliichtet, kurzfristig eingekerkert, freigelassen,
wiederum verfolgt.

Aus der Eigenart seiner Erfahrungen entwickelte sich die Eigenart seiner
Literatur, die von Resignation und Flucht nach innen, auch von wirklich-
keitsferner Imagination keine Spur zeigt. Seine Dichtung deckt sich mit
seiner Erfahrung, sie ist eine Art herausfordernder Appell an die Mensch-
heit, der sie zur moralischen und politischen Provokation verpflichtet, zur
Provokation der herrschenden Ideologie, zur Provokation der Gesellschaft,
die es unternimmt, sich mit einer solchen Ideologie einzurichten. Die Helden
in Kimv CHr Has unvollendeten Balladen ,Chang Il Tam* und ,Maltuk®
(1974-75 geschrieben, nicht veréffentlicht) haben einen dhnlichen Charak-
ter wie Jesus und seine Jinger und verkérpern dhnliche Gestalten. Die
beiden Stiicke wurden von der Polizei und Staatsanwaltschaft fiir ,kommuni-
stisch® gehalten und stellten angeblich ,eine Tat der Herstellung von
Objekten zur Verherrlichung staatsfeindlicher Gebilde® dar, um ,den Teu-
feln im Norden (Nordkorea) zu niitzen“.?!

Dagegen rechtfertigt sich Kim Chi Ha in seiner ,Gewissenserkldrung®. ,Das
Thema dieses Dramas (Maltuk) entwickelt von einer demokratischen Bewe-
gung her Maltuks Widerstand gegen Bestechlichkeit und Vorrechte. (Maltuk
ist ein aufstandischer Sklave in dem traditionellen koreanischen Maskenspiel
,Talzum'‘.) Was ich also in Maltuk, jenem ,typisch koreanischen, schlichten,
Widerstand leistenden Niedrigen® schildern will, ist nichts anderes als die
,Hoffnung® und eine gewisse Gemeinschaft (,Koinonia‘ wie die Bibel sagt), die
sicher ein Ereignis der eschatologischen Phantasie ist, aber durch die oben
geschilderte Bewegung von Verzweiflung — Widerstand — Wiedererlangung
des Menschen, mit anderen Worten: durch das Zusammenwirken von Gebet
und Tat® erméglicht wird. Dies ist ein Ausdruck des Traums von einer von
aller Unterdriickung freien Gesellschaft, die das ewige Thema wahrer Kunst
ist, und die Grundlage meines Dramas ist die christliche Eschatologie. Daher
hat die Grundlage meines Dramas nichts zu tun mit irgendeiner Ideologie,
und die Behauptung, das Drama sei gechrieben, um ,den Teufeln im Norden
zu niitzen®, ist nicht wahr.**?

»oelig thr Armen . . . thr Weinenden . . . thr Hungrigen . . .*

Im 3. Abschnitt seiner ,Gewissenserkldrung®, ,Einer revolutiondren Religion
entgegentrdumend — die Welt von Chang Il Tam' schreibt Kim CH1 Ha:



»Die Ballade ,Chang Il Tam' ist mein Bemiihen, dieses Thema (die Einheit
von Gott und Revolution) im Stil des Evangeliums zum Ausdruck zu bringen,
indem ich die Lehre und die geistige Suche eines religitsen Menschen
verfolge. Und es ist dieser Entwurf fiir ein Gedicht, den das Park-Regime als
Beweis dafiir ansieht, daB ich das Verbrechen der Vorbereitung staatsfeindli-
cher Schriften‘ begangen hitte.“*

Chang Il Tam* erzihlt die Geschichte eines Verfluchten, eines Banditen,
geboren als Sohn eines Metzgers (koreanisch: Paekchon) aus der Kaste der
Unberiithrbaren und einer Prostituierten, der aber eines Tages durch geisti-
ge Umkehr zu einem Prediger wird. In der Person Chang Il Tam wird die
merkwiirdige Umkehr eines Verfluchten dargestellt, der sich von Hoff-
nungslosigkeit und beédngstigender Entfremdung befreit, und nach dem
Wiedergewinnen des Menschseins — also nach Kiv Chi HA — nach der
Wiedererlangung der Géottlichkeit strebt. In einem dynamischen ProzeB, in
dem die Hauptfigur Chang Il Tam aus einer Bestie in Menschengestalt zu
einer heiligmiBigen Menschengestalt heranwichst, wird das wahre Einswer-
den der Nichstenliebe mit der Gottesliebe auf markanteste Weise gezeigt.

Nach Kim CHi Ha ist dieser ProzeB nichts anderes als die Rehabilitierung
einer lingst verletzten Gottesordnung im Sinne des Briickenschlages zwi-
schen dem ,Aus-der-Gnade-gefallen-Sein“ und Gott, also zwischen den Ver-
derbten und dem allheiligenden Gnadenquell.

Die gerechte Verteilung des Brotes zum Beispiel, als christlich motivierte
Liebestatigkeit, ist einer der Berthrungspunkte, in dem ,Gott und Revolu-
tion, Brot und Freiheit, Himmel und Erde, Gebet und Handeln“** zusam-
mentreffen. Kim Cui Ha liBt den Helden Chang Il Tam vor seiner Enthaup-
tung singen:

»Das Brot ist der Himmel.

Wie Du den Himmel nicht allein haben kannst,

MuBt Du das Brot mit den anderen teilen.

Das Brot ist der Himmel.

Kommt das Brot in Deinen Mund hinein,

Nimmt Dein Kérper den Himmel auf.

Das Brot ist der Himmel.

Ah, das Brot

MuB man teilen.“*
~Chang Il Tam“ enthilt Kim Cu1 Has grundlegende weltanschauliche Begriffe
der endgltigen Menschenerlésung und weist zugleich auch die zu praktizie-
rende Methode auf.

Der gedankliche Ausgangspunkt dessen, was er in dieser Ballade konkret
darstellen will, zerfillt in vier Grundthemen:

1. ,Das Brot ist der Himmel.“ Es handelt sich bei diesem Thema vor allem
um die Darstellung der Hoffnung auf Vereinigung von Geist und Materie,
analog dem biblischen Mysterium des Abendmahls (Sakrament der Euchari-
stie).

2. ,Die FuBsohle ist der Himmel.“ Fiir Kim CHi Ha besteht eine Verwandt-
schaft zwischen der menschlichen Befreiung der untersten Massen und dem
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Geheimnis der Menschwerdung Christi. Die biblischen Deutungen, daBl das
Himmelreich den Verbrechern und Prostistuierten nidher steht als den
Gerechten, wurden bei KiM CHi HA unmittelbar auf den metaphysisch-
weltanschaulichen Grundsatz von .,tonghak““", namlich, daB der Mensch der
Himmel sei, iibertragen.

3. ,Das Brot muBb man mit den anderen teilen.” Das beispielhafte Vorbild
fiir die ideale Gesellschaft der Menschen sieht Kim CH1 HA in einem briiderli-
chen Gemeindeleben und in der gerechten Verteilung des Brotes, so auch
des Reichtums, wie in der Urchristengemeinde. Dabei riickt das Problem der
Erweiterung dieses Modells auf die gesamtgesellschaftliche Ebene der moder-
nen Zeit in das Zentrum seines sozialen Anliegens.

4. ,Der Weg vom Abgrund bis zum Himmel ist die Revolution.**” Wie Kim
CHi Ha selbst sagt, wird seine Vorstellung iiber die Einheit von Gott und
Revolution wiederum bekriftigt durch das Mysterium des Brotes Jseu,
welches auf das zukiinftige jenseitige Leben in der irdischen Form eines
Wunders hinweist, wie von Papst Jonannes XXIII. in seiner Enzyklika ,Mater
et magistra“*® hervorgehoben wurde.

Da die Gedankenginge Kim Cwmi Has in ,Chang Il Tam" besonders
aufschluBreich sind, ist es wohl nétig, die Person Chang Il Tams, sein Leben
und seine Gedanken zu skizzieren.

2Goti . . . ganz unten® — Kondeszendenz®

Chang Il Tam, eine fiktive Symbolfigur Kim CH1 Has ,in der Verzweiflung
iber sein Leben und in Todesangst erfihrt eines Tages eine geistige
Erweckung und verwandelt sich in einen Prediger, der die Botschaft der
Befreiung verkiindet. Wie Lim Gok Chung (Koreas legendirer gerechter
Bandit, der Robin Hood gleicht) denkt er, daB das Eigentum, das die Reichen
gestohlen und gehortet haben, diesen wieder abgenommen und gleichmiBig
unter die Armen verteilt werden solle. Diesen Gedanken setzt er in die Praxis
um. Aber er wird festgenommen und ins Gefingnis geworfen; im Gefingnis
lehrt er die anderen die Lehre von der Revolution.

Er bricht spiter aus dem Gefingnis aus. Er wird gejagt und versteckt sich
zuletzt in Hintergassen, die von Prostituierten bewohnt werden. Er ruft den
Prostituierten zu: ,0Oh, meine Miitter!‘, kiiBt ihre FiiBe und ruft aus: ,Eure
Sohlen sind der Himmel!', ,Gott ist in Euren siindigen Schéfien!' und ,Gott
befindet sich ganz unten!' Spiter besteigt er den Berg Kye Ryong, um
,Ostmeer-Paradies-Religion® (seine volkstiimliche Erlésungsreligion) zu ver-
breiten und unterwirft sich vier fortschreitenden Phasen der Selbstiiberwin-
dung: ,Gott-Erwarten-Dienen, Gott-Pflegen, Gott-Vollziehen und Gott-
Leben®.*

~Gott-Erwarten-Dienen” ist die erste von vier Entwicklungsphasen der
geistig-seelischen Umwandlung des Menschen von einer niedrigsten Stufe zu
einem erhobenen geistigen Zustand, in dem er den Himmel (Gott) in sich
empfingt und ihm dient mit dem Glauben, daBi Gott immer in seinem
Herzen bleibt.



»Gott-Pflegen® ist die zweite Phase, in der man den Himmel in sich weiter
wachsen ldBt, indem man Gott wie seine Eltern pflegt, verehrt und nach
gottlichem Willen handelt.

.Gott-Vollziehen® ist die dritte Phase, in der man die vollstindige Einheit
mit Gott vollzieht.

,Gott-Leben* ist die vierte und letzte Phase, in der man die Gottesliebe in
die Praxis der Nichstenliebe umsetzt.

»Spiter verbreitet Chang Il Tam seine Botschaft unter Arbeitern und
Bauern, geht in die Wildnis und baut dort einen Altar, auf dem er alles Alte
verbrennt. Er lehrt: Gewalt sei unvermeidlich, aber ,Tan‘ (,Dan‘: Entschei-
dung, Verzicht) sei erwiinscht. Er bricht auf die Teufelsfestung, Seoul, und
fithrt dabei Mengen von Menschen an, die alle wie Bettler leere Gefille in
ihren Hinden halten . ..

Wihrend des Marsches wird Chang Il Tam in einem Kampf besiegt,
verfolgt, von einem Judas verraten, inhaftiert und zum Tode verurteilt.
Angeklagt der Verletzung des Antikommunismus-Gesetzes, des Staatssicher-
heitsgesetzes und Biirgerkriegsgesetzes, geht er in den Tod ohne ein Wort
der Verteidigung. Vor seiner Enthauptung singt er dann ein Lied: ,Das Brot
ist der Himmel® . . .

Drei Tage seiner Hinrichtung ersteht Chang Il Tam auf, und sein Kopf
schligt den Kopf des Verriters ab und befestigt sich selbst an dessen Korper.
Der Korper des Verriters ist so mit dem Kopf des Heiligen verbunden.

Die wunderbare Vereinigung des Heiligen, Guten und Wahren mit dem
Siindigen driickt das Denken des paradoxen Chang Il Tam aus, wobei Rache
genommen wird an dem verworfenen Mann, ihm jedoch die Teilnahme an
der Erlésung gewihrt wird.“®!

Kim CHi Has Grundposition zur Menschenerlosung, wie sie durch das
Denken und Handeln von Chang Il Tam in lakonischer Form prisentiert
wird, besteht — wie er sich selbst eingesteht — in einem vielfiltigen, unvoll-
stindigen Gedankenkomplex, in dem ,sich verschiedene Themen vermi-
schen, sich ineinander auflésen und miteinander in einem turbulenten
Wirbelwind kimpfen. Dabei geht es um religiose Askese und revolutionire
Aktion, das Handeln Jesu und den Kampf des Cuor Su-UN** und des Jeun
Bong-Jun (der Fithrer der Tonghak-Revolution), die Sehnsucht nach dem
Gemeinschaftsleben der Urchristenheit, die Anteilnahme an den unnachgie-
bigen Widerstandsbewegungen unseres (koreanischen) Volkes, PAuLO FREIRES
These der ,Pidagogik der Unterdriickten*®®, Frantz FANONs Theorie der
Gewalt®, den Brangui*®stischen Radikalismus, die christliche Sicht der
Ursiinde,*® die katholische Lehre der Allgegenwart Gottes, die buddhistische
Vorstellung der Seelenwanderung®, den Begriff des populiren Aktivismus
von Lim Gok-CHUNG und Hone KiL-Dong®® und die Tonghaksche Idee von

,Gott-Erwarten-Dienen, Gott-Pflegen‘.“*?
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~Heilige Freiheit*

Beziiglich dieses Gedankenkomplexes gibt es bereits Kim Chi Has Vorbe-
merkung in der ,Gewissenserklarung®:

JErstens halte ich mich fiir einen freien Mann, dessen Denken frei und
nicht an irgendeine Ideologie gebunden ist. Ich méchte mein Denken nicht
nur unbeeinfluBt von persénlichen Bestrebungen oder Bedrohungen wissen,
sondern auch frei von Bindungen an irgendeine fragwiirdige Doktrin oder
ein Dogma. Aus diesem Grunde habe ich mich nie in meinem Leben mit
einem der vielen ,Ismen‘ identifiziert. . . .

Zweitens muB betont werden, daB ich mein Gedankengebiude noch
entwickle, noch nicht zu Ende bin mit meinen Uberlegungen. Ich habe nicht
mein eigenes geschlossenes Gedankensystem, geschweige denn eine der
existierenden Ideologien fiir mich iibernommen.“*°

19792 schrieb Kim Cui Ha als inhaftierter Patient im Nationalen Th-
Sanatorium von Masan folgendes:

~Tagebuch eines Tages.

Der Mensch ist frei, wenn er zu sich selbst kommt. Die Freiheit, kann man
sagen, sei es fiir ein Volk oder einen Menschen oder die ganze Menschheit,
ist die ehrwiirdige, stolze Freude, die beim Erlangen der Tiefe stiller
Gemiitsbewegung des eigenen Volkes empfunden wird.

Die katholische Gesinnung fithrt mich zur Unfreiheit. Weil ich kein
Europier bin und der hiesige Katholizismus kolonialistisch ist. Ich mufl mich
nach meinem koreanischen Empfinden richten. Was ich tun muB, ist schrei-
ben. Gibe es einen Bleistift und ein Biindel Papier, das reicht. Alles andere
gibt es hier und dort in Fiille. LaB mein Denken frei sein! Alle personlichen
Hindernisse abwerfen und mich allen Personen kaltbliitig und der Mensch-
heit iiberhaupt leidenschaftlich zuwenden.

Gott ist kein abgelebter Geist, der den ganzen Tag wie eine Schwiegermut-
ter sitzt und murrt.

Der wahre Gott ist groB, allgegenwirtig und das Gestz des XX (unlesbar
im Original), das das Universum, die Welt und die Zukunft fiillt.

Es ist ein bauender Hammer, eine siende rissige Hand und eine erntende
Siahieli

Sogar in extremer Unfreiheit betete Kim Chl Ha nicht nur fiir sich selbst,
sondern auch fir die anderen und fiir die ganze Welt:

Lobgesang — das Gebet der gefesselten Hiinde
»Zu lange, zu lange
Die Hinde in Ketten gefesselt.
Zu lange Jahre und Monate
Beten die gebundenen Hinde;
Sie kénnen niemanden
Warm umarmen,
Nach niemandem
Zartlich greifen.
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O Herr, komm und sprenge die Kette,
Befreie mich endlich von dieser so schweren Kette. (Refrain)

Der Schatten des Todes schwebt
Uber dem Tal der Verzweiflung,
Das blutende Herz ist voller Trauer,
Auch im Traum gefesselt,

Diirstend nach Gerechtigkeit,
Hungernd nach Liebe,

Wandert durch das Tal der Gebeine
Bis zum Tode.

In der Wiiste, von kaltem Wind durchfurcht,
Sie ich eine Handvoll Reis

Mit diesen verblutenden Hinden;

Ich werde sie pflegen und ernten,

Die Ahren, im SchweiBl gereift,

Und ich werde sie dir darbringen

Auf dem Altar der Erde,

Wo ich mich selbst dir opfere.

Wenn das milde Licht des Abends

Die Felder in sanftes Rot taucht,

Werde ich meine Freunde versammeln

Mit meinen staubigen Hinden.

Dann werden wir lernen, deinen Willen zu tun,

Von der hellen Kerze;

Ich selbst werde zur Flamme,

Welche Dunkelheit erleuchtet, indem sie ihren Leib verzehrt.

Selbst durch diese schwere Arbeit

Mein Korper brennt und zerrissen wird,

Selbst wenn ich sterben muB,

Will ich mit diesen meinen Hinden die Freiheit finden.

Welch wunderbarer Morgen!

Das Aufbrechen der Blumen!

Endlich vergeht die Dunkelheit.

Im Morgenlicht erstrahlt die Welt.
In seinen ,Gefdngnis-Memoranden® schreibt Kim CHi Ha: ,Freiheit und Demo-
kratie sind wichtig. Aber die wahre Freiheit bedeutet, daB die Hungrigen satt
werden, die Gefangenen befreit werden, die Nackten sich bekleiden kénnen,
die Kranken geheilt werden, die Toten ewig leben und die Verzweifelten
ewige Hoffnung haben.“*

“«42

Kim Chi Has Theologie der Revolution

In seiner ,Gewissenserkldrung” schreibt Kiv Cui Ha:

»Obwohl man zugeben muB, da Theorien wie der Blanquismus ein
psychologisches Stimulans fiir die Revolution abgeben kénnen, triume ich
nicht und unterstiitze ich nicht diese Art der Revolution, die als gewaltsamer
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Akt von einer Minderheit ausgefithrt wird und durch einen gliicklichen
Umstand ihr Ziel erreicht. Eben deshalb habe ich niemals eine umstiirzleri-
sche Gruppe organisiert oder in einer solchen gewirkt, sondern habe
vielmehr teilgenommen an 6ffentlichen Erklirungen, Massenkundgebungen
und Gebetsversammlungen, die demokratischen Ursprungs waren.

Die Revolution, von der ich triume, hat den Aufbau eines einheitlichen,
auf Freiheit, Demokratie, Unabhingigkeit und Frieden basierenden Vater-
landes zum Ziel. Die Revolution ist von der Art, daB sie als Ziel die Garantie
hat, daB das Volk sein eigenes Schicksal selbst bestimmen kann. Das ist die
Gestalt der Revolution, die ich iiberzeugt unterstiitze.

Es wird auch keine stereotype Revolution sein, die nach fremder Ideologie
geformt ist. Es wird eine Revolution sein, die aus der unserer Nation eigenen
revolutioniren Tradition erwichst, eine Revolution in der Tradition der
Tonghak-Revolution, der 1.-Mirz-Bewegung und der Studentenrevolution
vom April.“‘”’

»Sollte eine Revolution die Religion verwerfen und umgekehrt? Ich sage:
Nein!“*® So ... entsteht die Religion der Propheten oder die Religion der
Liebe in der Wiiste, bringt das BewuBtsein des entmenschlichten, unter
Gewaltherrschaft und grausamer Behandlung stehenden Volkes in Bewe-
gung, um alles Menschliche und alles Himmlische zu einem stiirmischen
Aufbruch wachzuriitteln. Es ist das Mysterium der Auferstehung; es ist die
Revolution. Sie versetzt die Menschen in die Lage, ihrer eigenen Wiirde
bewuBt zu werden, begriindet in der Tatsache, daB} sie nach dem Bild Gottes
geschaffen sind, und sei verwandelt ihr Elend und ihre Selbstschindung in
eschatologische Hoffnung.“46

In seiner letzten Darlegung vor Gericht (23. 12. 1976) sagte Kim: ,Ich bin
Dichter. Ein Dichter ist immer einer gewesen, der tiefgebeugt ist unter dem
Gram (,Han‘) iiber das hoffnungslose Leben seiner leidenden Geschwister
steht, genau dieselben Drangsale wie sie erleidend, und mit ihnen stéhnend
dieses Leiden ausdriickt. Er ist der gewesen, der die Stralen wandert auf der
Suche nach der Ursache dieser Leiden und Drangsale, sich fiir die Vernich-
tung dieses Leidens einsetzt und zugleich einer schonen segenbringenden
Welt der Zukunft entgegentriumt, wo die Menschen das Glick erlangen
werden, einer Welt, die sie mit offenen Hinden umarmen kénnten. Seinen
Nachbarn die Frucht jenes Traums schenkend, erfiillt er die armen Nach-
barn mit Hoffnung. Eben darum nennen wir echte Dichter die Blumen des
Volkes. Wenn ein Dichter sich fiir die Revolution entscheidet, dann ist es um
seinen geliebten Nachbarn den Traum zu schenken; und diese Revolution
muB nichts anderes sein als ein Traum von einer in dieser Welt ganz neuen
schopferischen Revolution.“*”

Im Kreuzverhér am 15. 6. 1976 hatte Kim CHi HA schon als Christ seine
Meinung iiber das Christentum und iiber revolutionare Ideologien ausge-
fiihrt:

.Ich glaube, im weitesten Sinn des Wortes ist das Christentum eine
revolutionire Religion. Nachzulesen bei Esther, im Kap. 34, Matthdus, im
Kap. 25, und bei Lukas, im Kap. 1.
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Mit anderen Worten: In der Bibel finden sich viele Stellen, wo die
Ausbeuter, die Hohen und Michtigen gestiirzt werden, die Unterdriickten,
die kleinen Leute, die Armen aber angenommen, befreit und getrostet. Diese
Grundhaltung ist eine revolutionire.

In der groBen Perspektive jedoch meint ,christliche Revolution® eine
Bindung von kontinuierlichem, leidenschaftlichem, gemeinsamen Kampf
und Gebet, um die Hoffnung auf Umkehr in der Realitit zu verwirklichen.
Ich bin derselben Meinung, aber fiir mich hat der Begriff ,Revolution’ nichts
mit irgendwelchen Ideologien zu tun; er lberschreitet sie. Jesus selbst hat
eine immerwahrende Revolution verkiindet, die weder mit Klassenkampf
noch mit Weltanschauung etwas gemeinsam hat.“*

Im Kreuzverhor am 20. 6. 1976 fragte der Rechtsanwalt: ,Erkliren Sie die
Beziehungen zwischen traditioneller katholischer Soziallehre, der Theologie
der Befreiung und ihren inkulturierten Formen.*

Darauf sagte Kim CHi Ha: ,Die Beziehungen zwischen den drei kénnen
unterschieden werden, aber sie hingen eng zusammen. Um sie mit einem
Gleichnis zu erkliaren, die Bibel und die pipstlichen Rundschreiben als
allgemeine Normen gleichen der Achse des Fichers, die die Rippen zusam-
menfigt. Und die Formen, in denen solche universelle Wahrheiten und
Prinzipien den einzelnen gesellschaftlichen Situationen angepaft sind, glei-
chen den Rippen des Fichers. Die Theologie der Befreiung oder Theologie
der Revolution gleicht dem Papier, das die Achse als universelle Norm und
die Rippen als ihre jeweiligen inkulturierten Sonderformen iiberbriickt.
Befreiungstheologie oder Theologie der Revolution ist der Zeitgeist. Die
drei verursachen miteinander verbunden, die Luftbewegung, die christliche
Revolution.**

0E
Kim Chi Has Aussagen (Zeugnisse) aus seiner ,Zeil des Wassers®

In den langen Jahren der Haft hat Kim CHi Ha gelernt, zu meditieren. Im
Gesprich mit MariETTA PEITZ, die ihn knapp drei Wochen nach seiner
(bedingten) Haftentlassung (am 11. 12. 1980) zu Hause in Wonju besuchte,
sagte er u. a.:

oFrither war das Stichwort fiir meine Gedichte FEUER; heute ist das
Stichwort WASSER.“%°

Eher Synthese als Widerruf

Auf die Frage von Prrrz: ,Sie sind — alles in allem — {iber neun Jahre im
Gefingnis gewesen, meist in einer schwerbewachten Einzelzelle. Ihre Freun-
de sagen, Sie hitten sich verindert; Sie seien von einem ,Rebellen‘ zu einem
meditativen Menschen geworden. Stimmt das?*

Kim Cui Ha antwortete: »Ja —ich habe zum Beispiel begriffen, daB} ich nur
dann im Gefingnis als Mensch iiberleben kann, wenn ich entschlossen und
mutig die Frage nach dem Wesentlichen stelle und zwar nach dem Wesentli-

14



chen nicht auBerhalb der Gefingnismauern, sondern gerade im Inneren
meiner engen Zelle. In diesem begrenzten Raum, der zweifellos auch zu
einer Verengung meiner Seele gefithrt hat, kam ich schlieBlich zu der
Einsicht, daB meine frithere Uberzeugung, Leiden sei die Grundlage des
Gliicks, nicht mehr war als ein Snobismus, die Gedankenkonstruktion eines
Verwdhnten. Leiden bleibt Leiden. Leiden richtet den Menschen langsam
zugrunde. Leiden verwandelt den Menschen Stiick fiir Stiick in einen
Klumpen Marterie.*

Peitz: ,Wiirden Sie sagen, Ihre ganze Gefingniszeit war eine einzige
Leidenserfahrung?*

Kim: ,Leiden und Uberwindung des Leidens, wenn Sie so wollen. Ich
begriff, daB weder Hall noch Rachegefiihle ein wirksames Mittel gegen das
Leiden sind. Auch nicht das Vertrauen auf die ferne Utopie einer gerechten
gesellschaftlichen Ordnung hilft da, ja nicht einmal ,Hoffnung® im besten
Sinn des Wortes und schon gar nicht das trige Warten, als siBe man in einem
Wartesaal . . . Nein, hier und jetzt, in der Kreuzmitte des Leidens mufl man
das Himmelreich in sich hineinholen.“®!

Pertz: ,Was wiirden Sie Freunden in der ganzen Welt sagen, die in einer
dhnlichen Situation sind wie Sie?*

Kim: .DaB wir Leiden und Tod mit GroBmut auf uns nehmen sollten, denn
im Leiden und Tod des einzelnen vollendet sich das Universum. DaB8 wir
daran glauben sollten, daf wir im Kreuz mitgetragen, aufgehoben und
geliebt sind.“**

Heute scheinen Kim Cui Has Vorstellungen von Freiheit, Frieden und
Revolution eher verinnerlicht und spiritualisiert. Trotzdem wird zugleich bei
ihm die gesellschaftliche Solidaritit weder vergessen noch versaumt.

Kim Chi Has Ansalz zu einer ,Theologie des Lebens*

Kiv Cui Has Grundorientierung entsprach frither der Theologie der
Befreiung und der Theologie der Revolution. Heute aber konzipiert er eine
THEOLOGIE DES LEBENS. Am 4. Mirz 1982 hielt er einen Vortrag: ,Uber das
Leben®, in Wonju Diocesan Education Center. Darin sagte er:

In der letzten Zeit sind verschiedene Theologien wie die Theologie der
Befreiung, Theologie der Revolution, Politische Theologie und ,Minjung’-
Theologie® als Theorien aufgestellt worden. Aber solche Begriffe haben im
Grunde einen ziemlichen Abstand vom Wesen des Lebens und vom bibli-
schen Begriff der Erneuerung. Der Erneuerungsbegriff, der in der Bibel
durchschligt, ist das Leben. Der Erneuerungsbegriff, der im Buddhismus,
Taosimus, Hinduismus, Konfuzianismus und Islam durchschligt, ist das
Leben.

Freiheit, Gerechtigkeit, Wahrheit, Friede, Liebe — all dies sind Ausdriicke,
die vom Leben ausgegangen sind. ,Leben’ ist der Begbriff, der alle diese
umfassen und verdichten kann. .. .*%*

Man darf dem Laien Kim CHi Ha nicht zum Vorwurf machen, daB er es
versiumt habe, seine religiése Einsichten zu einer in sich kohirenten theolo-
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gischen Lehre auszubauen. Er ist zwar ein gut informierter gliubiger
Dichter, aber keineswegs Theologe von Beruf. Keines seiner religitsen
Werke im engeren Sinn ist Niederschlag einer durchreflektierten theologi-
schen Konzeption, wenn auch gewisse Grundmotive seines religidsen Den-
kens in allen seinen Erfahrungen durchgehalten werden.

Er ist davon iiberzeugt, daB der christliche Glaube fihig ist, die gegenliu-
figen und miteinander im Konflikt befindlichen Ideologien, Theorien und
Wertbegriffe aufzunehmen, zu vereinigen und in einer universalen Wahrheit
zu bewahren. Aber sein gesellschaftsbezogener theologischer Entwurf
kommt sehr unzulinglich zum Ausdruck. Es bedarf eigentlich eines theoreti-
schen Ausbaus seiner Gedanken, um den poetisch, sporadisch und fragmen-
tarisch ausgedriickten Sitzen in konkreten theologischen Kontext deutliche-
re Ziige verleihen.

Kim Cui Ha kiimpft mit allen ihm verfiigbaren Mitteln, vor allem mit seiner
Feder, gegen die harte Mauer der Wirklichkeit, um sie zu durchbrechen, sei
es gegen MachtmiBbrauch, Geldherrschaft oder auch das Damonische in der
Welt insgesamt.

Leider sind zwei neue Biicher Kim Cui Has 1982 vom siidkoreanischen
Regime verboten worden. Erstens: seine zweite Anthologie ,Mit brennendem
Durst“ war Anfang Juni 1982 in manchen Buchhandlungen verkiuflich in
Erwartung der Erlaubnis des Kultusministeriums nach zweiwdachiger Pflicht-
zensur. Doch wurde das Buch finf Tage nach Verkaufsbeginn verboten und
6800 Exemplare wurden eingestampft. Den Inhalt dieses Buches bilden
ausgewihlte Gedichte und fiinf Prosastiicke aus den Jahren 1961-1975. 17
Exemplare hat man nach Japan bringen kénnen.*

Die ,Grofe Erzihlung: Nam*

Zweitens: Kim CHI Has neues Werk: ,Tae-Sol: Nam*® (GroBe Erzihlung:
Der Siiden), Teil I, Akt I, Szene 1 sollte am 25. 12. 1982 erscheinen. Aber
das Kultusministerium verbot das Buch und lieBl simtliche Exemplare ein-
stampfen. Nur eines von einigen knapp geretteten Exemplaren gelangte nach
Tokyo und wurde von drei Japanern und drei Koreanern ins Japanische
ubersetzt. Der Autor beginnt mit einer Erklirung, was ,Tae-Sol* (die ,Big
Story“) — wie er sie nennt — ist. ,Sie ist nur ein Tor, durch das man zum Ozean
des wahren Lebens gelangt. Hier kénnen Subjekt und Objekt frei heraus-
und hineingehen, hier vermischen sich miteinander der einzelne und das
Volk, das Ganze und das Individuum, das Allgemeine und das Besondere,
Bewegung und Ruhestellung, Vision und Realitit, BewuBtsein und Materie,
Sinnlichkeit und Vernunft, Natur und Ubernatur, Mysterium und konkrete
Phinomene, Himmel und Erde, Vergangenheit und Gegenwart, Zeit und
Raum, Potenz und Akt, Sichtbares und Unsichtbares, Wollen und Tat,
Vorstellung und Wahrnehmung, Ausdehnung und Kontinuitit, Larm und
Stille, Breite und Linge, Original und Varianten, Ganzheit und Teil, Ursa-
che und Ergebnis, Humor und Trauer, Poesie und Prosa, Erzihlung und
Gesang, die Bibel und Sagen, elegante Sprache und Slang, gesprochene
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Sprache und Schriftsprache ... ,Tae-Sol* ist also nur ein Ansto zum
Gesprich, um den Weg freizumachen fiir die grofie Geschichte des Volkes
selbst* (,Umi*, ebd., S. 125f.).

Literatur ist fiir Kim Cur Ha etwas, in dem Politik, Kunst und Religion eins
sind. Am Einstieg der Szene 1 wird von dem Verbrecher Su-San (,Wasser-
berg‘) in Seoul erzihlt; anschlieBend von dem Besuch seiner Heimat Mokpo
(Kiv Crr Has Heimatstadt) / Cholla-Namdo im Siden. Dann kommt die
Erzihlung von der Herkunft seines (Su-Sans) UrgroBvaters Un-Chon (,Wol-
kenhimmel®), der urspriinglich ein himmlisches Geschopf in einem Himmel-
reich gewesen, aber in den Leib des Menschen inkarniert auf die Erde
verwiesen wurde, und zwar an einem Ort nahe Mokpo in der Zeit vor dem
Untergang der Yi-Dynastie (1392—-1910). Er wurde ausgewiesen aus dem
Himmelreich, weil er dort oben in einem so sorglosen wunderbaren Reich
anstatt zu danken, jeden Tag geseufzt und gemurrt hatte, wie die Hauptan-
klage neben einer Unmenge von anderen lautete. Die Erde, die Un-Chon fiir
seine Wiedergeburt gewihlt hatte, ist Ostasien, wo es Seelen gibt, die alt,
groB, breit und tief sind und schwer leben, wo der Weg zum Gliick reift.
Japan aber liuft GroBbritannien und Amerika nach und verehrt und ahmt
das Reich des Mammon nach. Jedoch ist da ein Land, zwischen RuBlland und
Amerika eingezwingt, unter dem Konflikt beider Linder besonders leidend,
grambeladen, voller Seufzen, Schreien, Schaudern, wo trotzdem alte, reine,
groBe Seelen lebendig und kraftvoll in Bewegung sind und das Zeichen der
eines Tages in Erfilllung gehenden groBen Befreiung, der grofien Schopfung
fast reif zum Ausbruch. Als Un-Chon nochmals zur Bestitigung dieses Land
ansah, war es die koreanische Halbinsel — insbesondere Stdkorea.

Diese Geschichte mag eine Tonghaksche Version der Menschwerdung
Christi sein. Sie liBt sich weder ins Japanische noch in irgendeine andere
fremde Sprache adiquat libersetzen. Es ist eine so groteske Erzihlung, reich
an auBlerordentlicher, skandaléser Sprache, kaum vorstellbarer Phantasie,
Humor und Metaphern. Sogenannte Intellektuelle kénnten vor Verbliffung
dabei wortlos werden. Sie ist der Schrei und Ausruf des Volkes, der den Stil
moderner Literatur abzulehnen gewagt hat.

Kim CH1 Has Literatur — obwohl er selbst leugnet, dall es Literatur sei — ist
das Produkt des bitteren Kampfes mit einer solchen Wirklichkeit. Ob ein
Tag kommen wird, an dem ein solches Theaterstiick auf dem Campus einer
Universitat von jungen Leuten laut und begeistert aufgefithrt wiirde? Wenn
ja, wird es nicht der Tag einer bloB neuen Politik sein. Es wird ja der Tag
einer groBen Befreiung — einer groBen Schépfung sein.*

Kim CHi Ha sagte schon im Dezember 1980 in seinem ,Bekenntnis zum
lebendigen Gott*: ,Ich will mehr Gedichte schreiben. In meinen Gedichten
spreche ich nicht fiir mich, sondern fiir die Menschen und bitte sie um
Vergebung, daB ich nicht besser spreche. Manchmal sind meine Worte nicht
gut. In meinen Gedichten spreche ich von der Qual des Volkes. Ich bin das
Volk, und die Menschen sprechen in mir, obwohl meine f\uBerungen oft
miBlingen. %
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Solidaritit der Dritten Welt®® und neue umfassende Wellanschuun,
g

Zum erstenmal nach seiner letzten Darlegung vor Gericht vom Ende 1976
und nach einigen Interviews anlaBlich seiner bedingten Freilassung aus dem
Gefingnis hat Kim CHi Ha vor einem ziemlich groBen Publikum gesprochen
in der Verleihungszeremonie des ,Lotus-Preises® sowie des ,Bruno-Kreisky-
Preises fiir die Menschenrechte® im Catholic Center der Wonju-Diézese am
9. 12. 1981. Dabei verlas Kiv Cri Ha zur BegriiBung teilweise sein Manu-
skript mit dem Titel ,Fiir eine schéperische Vereinigung®, das er fiir diesen
Tag vorbereitet hatte und Ende November 1982 in der koreanischen
,Zeitschrift firr praktische Literatur (Nr. 3) veroffentlichte. Dieses Heft mit dem
Hauptthema, ,Kim Chi Ha“ und mit zwei anderen Essays {iber ihn, hat ihn
wohl in der Welt der Literatur rehabilitiert.*®

In dem Text ,Fiir die schipferische Vereinigung* sagt Kim Cui Ha: Er fiihle
sich beider Preise nicht wiirdig, die im Namen aller Volker Asiens, Afrikas
und Lateinamerikas ihm angeboten wurden. Trotzdem habe er sich entschie-
den, beide Preise anzunehmen, weil das traurige Schicksal dieser Kontinente
dem von Korea und ihm selbst gleiche und die unauslotbare Weisheit sowie
der radikale starke Kampf jener Vélker, mit denen sich zu vereinigen er
bemiiht habe, dem seines Volkes gleiche. ,Alle Vélker Asiens, Afrikas und
Lateinamerikas schreiten fort inmitten der Finsternis des Todes, die die
Europier ihnen aufgezwungen haben, sie umstiirzend und der ganzen
Menschheit einschlieBlich der Europier sowie der ganzen Welt der Lebendi-
gen eine glinzende Auferstehung und weltgeschichtliche, grofle Wende
bringend. Was die Europier durch die Ost- und Westblocke den Asiaten, den
Afrikanern und den Lateinamerikanern aufgezwungen haben, sind Mammo-
nismus, Konsumismus, Geschwindigkeitskult und Gewaltkult sowie die Lehre
von Atomen, das System der Begierden und der Gedanke der Lebensverach-
tung . .. Wir haben die geschichtliche Verantwortung, eine weltgeschichtli-
che, groBe Wende zu verwirklichen, die der ganzen Menschheit und der
ganzen Welt der Lebendigen eine glinzende Auferstehung bringen soll,
indem wir inmitten dieser Finsternis des elenden Todes die Abivalenz der
Finsternis, ihren Sinn, das Geheimnis ihres Widerspruchs herausfinden und
die Finsternis selbst umstiirzen. Um diese Aufgabe zu erfiillen, mussen wir
die universale Weisheit: ,Respekt und Liebe gegeniiber dem ehrwiirdigen
Leben® in unserem Leben konkretisieren und eine neue breite Weltanschau-
ung schaffen, sowie einen geistlichen und zugleich gemeinschaftlichen
Lebensstil. Wir miissen die ,Lebensweltanschauung’, ,Lebensexistenzweise*
Wirklichkeit werden lassen, die zwischen Menschen, Menschen und Natur
entscheidende Koinonia und den Frieden realisieren.“%

Das Leben und die Wahrheil

Hierzu vergleiche man die einschligige Stelle nochmals von Kim CHI Has
JBekenninis zum lebendigen Gott“: Meine Zukunft ist auch die Zukunft des
Volkes; die Zukunft des Volkes auch die meine. Offentliche Angelegenheiten
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sind private Angelegenheiten; und private sind zugleich auch 6ffentliche.
Das ist das Fundament meines Glaubens. . . .

Wenn Christi Wahrheit und Leben in meinem Herzen lebendig sind, dann
richte ich mein Verhalten nach auBen, und aus mir strémt das Leben. Wenn
Gott in mir lebt, lebe ich in Gott. Das ist gleichzusetzen mit dem Ausspruch:
offentliche Angelegenheiten sind private und private sind éffentliche. Inner-
es und AuBeres sind zwei Aspekte ein- und derselben Realitit.

Er ist der LEBENDIGE GoTT, Eine asiatische Auspriagung katholischer Wahr-
heit, empfangen und geniihrt wie ein Kind im MutterschoB, bietet die
Méglichkeit, alle Minner und Frauen zu einen und zu befreien.“5! Auf die
Frage von M. G.-Prrtz, was er zu den Christen in Asien sagen mdochte,
schrieb Kim CHi Ha folgendes: ,Christen in Asien und in der Dritten Welt
miissen sich ihre eigene neue Theologie schaffen, wenn sie inmitten der
Volksmassen Christen sein wollen. Bis jetzt ist das christliche Leben nur eine
Art Altes Testament gewesen. Und so didmmert der Morgen eines erneuer-
ten Neuen Testamentes herauf fiir ein christliches Volksleben in Asien.

Dieser neue Tag wird mit der Suche nach einem Volks-Christus beginnen
und zwar mit folgenden Worten: ,Der Mensch ist der Himmel* und ,Diene
dem Menschen wie Du Gott dienst’.

Was ich bisher erwihnte, ist nur der Anfang,“?

Was Kim CH1 Ha schreibt, enthiillt in mystischen, nicht leicht zu entziffern-
den Bildern die vieltausendjahrige Geschichte des koreanischen Volkes,
Ostliche religios-kulturelle Tradition und westliches Christentum will er
miteinander verséhnen. Das sieht er als seine Lebensaufgabe.

Der 43jihrige Mann hat viel gelitten und ihm kommt eine Antwort auf die
Frage nach dem Sinn des Leidens nur bruchstiickhaft — halb buddhistisches
Einverstindnis in die verschlungenen Pfade des Schicksals, halb christliche
Kreuzesmystik — und dann ist das auch noch etwas von der wunderbaren
Wachheit des koreanischen Volkes, seiner intuitiven Klugheit und Leidens-
bereitschaft und ein so heiles Gespiir fiir Recht und Unrecht.®

Im Mai 1975 schrieb er im Gefingnis dieses SchluBwort seiner ,Gewissens-
erklarung®: ,Wir sind nicht allein. Ich vertraue darauf, daB freiheits- und
friedliebende Menschen in aller Welt und Menschen mit Gewissen unter
unseren Nachbarn uns ihre unermidliche Unterstiitzung in unserem gerech-
ten Kampf voll von Leiden gewihren werden. Was unsere Zeit vor allem
braucht, ist die Wahrheit und die Leidenschaft zur Ertragung der Verfol-
gung, die und wegen unserer Wahrheitsliebe abverlangt werden wird. Fiir
die Befreiung und die Freiheit der Menschheit und fiir den Sieg der
Demokratie, wonach das ganze Volk diirstet, wollen wir alles, was unser ist,
hingeben!

Ich bete Tag fiir Tag fiir unseren gerechten Kampf fiir die Menschheit.“6*
~Meine Seele ist so klar wie das Wasser eines Sees,“5

Seit 1981 arbeitet Kim Cui HA wieder, von Bischof Cui, dem Leiter der
CA] Koreas beauftragt, in der Ditzesanverwaltung vom Bistum Wonju, die
Sozialarbeit zu koordinieren.®® Der reifer gewordene mystisch-politische
Poet Franziskus Kim scheint meist zu Hause in der Zen-Meditation versunken
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zu sein. Die aus der Tiefe des Versunkenseins kommende Zuwendung zum
Nichsten ist der Priifstein fiir die Echtheit der in der Meditation gewonnen
Erfahrung. Tage der Stille missen zu neuem Tun — auch in Gemeinschafi:
unter dem Volk — befihigen, wenn sie auch zunichst Selbstzweck wiren und
nicht im Hinblick auf spiteres Tun im Sinne eines ,Auftankens* geplant
werden diirfen.

So mége Kim CHi Ha mystisch, poetisch und politisch zugleich weiter in die
Welt hineinwachsend wirken! Die Sache Kim CHi Has geht weiter!®

SUMMARY

Fumio TasucHi has written his dissertation on Political Mysticism in the Asian
Context: Kim Chi Ha, the Catholic Poet of Korea under the direction of JoHANNES B. METZ
in Miinster in 1981. This gives him the necessary background and qualification to
present the person and writings of Kim CHi Ha as an example of a narrative theology
in an Asian context.

For Kim CHi Ha literary activity and social engagement form a unity in the fight
against injustice and dictatorship. His option for the poor and exploited people of
Korea started before his conversion to Chatholicism, but were intensified and gained
a deeper quality through his grasp of the Christian social teaching and his
theological insights into the mystery of Christ in the context of the struggle of the
Korean people. With his writings about “han”, the Korean expression for the
suffering and grief of the Korean people in history, and his concecpt of God who
descends into the abyss of human suffering Kim Chi Ha has become a pioneer of
“Minjung Theology”, the contextual theology in Korea. The article depicts Kim Chi
Ha’s various talents as poet, politican, mystic and theologian which make him a
unique and challenging figure in the sphere of Asian theology.

! Dieser Aufsatz verdankt seinen Teil I vorwiegend dem nicht verdffentlichten
Manuskript meines Freundes Dukoo Kong (alias: Kwanc Duk Kong), Kim Chi Ha —
seine Dichtung als prophetische Anklage gegen das Weltibel (oder: Gedichte, die die Welt
verandern) (1978). Vgl. auch Dukoo KoNG, Die politische Theologie des Dichters Kim Chi
Ha, in: Orientierung 42 (1978) 111-114; Fumio TasucH1, Der Theologe im Gefingnis:
Kim Chi Ha, in: Concilium 14 (1978) 327-331. Der Autor liBt im Teil II den aus
dem Gefingnis entlassenen Kim CHi Ha zum groBten Teil selbst zu Wort kommen.
Vgl. ferner: Fumio TasucH1, Politische Mystik im asialischen Kontext: Kim Chi Ha, der
katholische Dichter aus Korea, Diss. Miinster 1981.

2 Zu ,Feuer* vgl. sein Interview mit M. Perrz (Anm. 50).

* Kim Cri Ha, Brief aus dem Gefiingnis an die Priester der ,Nationalen Vereinigung fitr die
Verwirklichung der Gerechtigkeil', in: Kim Chi Ha, hrsg. von Forum fiir Demokratie in
Korea, Tibingen 1976, 8—12; Gewissenserkldrung, ebd. 34-90 (im folgenden zitiert
als ,GE nn“ nach diesem Text).

* Nippon Katorikku Seigi to Heiwa Kyégikai (Japanese Catholic Council for Justice
and Peace); besteht seit 1971 in Tokyo; zustindiger Bischof: Aroisius Nosuo Soma
(Nagoya).

b Vgl. z. B. Amnesty International, Jahresbericht 1979, Frankfurt 1980, 172f.

5 Kim Cui Ha, Kugyo: Gokuchii ni okeru Waga Tatakai (Askese. Mein Kampf im
Gefingnis), tibersetzt und herausgegeben von Kim Chi Ha-Kanké linkai (Kim Chi
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Ha-Publikationskomitee), Tokyo 1978, 384: Report from the Trial of Kim Chi Ha,
hektographiert von demselben Hrsg. in Anm. 4, Tokyo 1976, 17: auch in: A
Declaration of Conscience® — The Korean Catholic Church and Human Rights, hrsg. von
idem, Vol. I, New York 1983, 105.

7 Vgl. dazu GELLERT BEKY, Die Welt des Tao, Miinchen 1972.

8 Vgl. Kim Cur Ha, Nagai Kurayami no Kanata ni ‘(Uber die lange Finsternis),
ausgewihlt und Gibersetzt von SENTARO SHiBUYA, Tokyo 1971, 51975, 98. Das Zitat ist
von mir und Dukoo Kone verdeutscht worden.

? Vgl. ebd. 147.

10 Ebd. Diesen Essay zur Poetik ,Entweder Satire oder Suizid“ (ebd. 143—162) schrieb
Kiv CHi HA in memoriam seines Dichterkollegen Kim Ju Yonc (1921-1968), der
durch einen Verkehrsunfall verstarb, und veréffentlichte ihn in der Monatsschrift
.Sin-In“ (Poet), Juni/Juli-Heft 1970.

" Vgl. Kim Cui Has Gedicht Holle I* in dem Aufsatz ,Der Leidensweg . .. 1974, GE
(Anm. 3) 13-33; bes. 29ff.; das andere Stiick ,Ame“ (Regen) in dem in Anm. 8
erwihnten Band, 41{f.

'% Kim CHi Ha benutzt sogar deutsche Begriffe der Asthetik wie ,grotesk®, ,Fratze*
z. B. in seinem obengenannten Essay (Anm. 10), ebd. 150 und ,Schadenfreude*, ebd.
159f. ohne Ubersetzung. Er hat bereits 1963 seine Studie ,Asthetik des Haplichen —
besonders mil Bezug auf Karl Rosenkranz® in der Studentenzeitschrift ,Sin Sedae*
(Neue Generation) der Seoul-Universitit verdffentlicht.

18 Han®, ein Schliisselwort bei Kim Chi Ha, kann verdeutscht werden als ,Gram®
(HaB im Sinne des Abscheus, Ressentiment voller Traurigkeit). Man denke daran,
daf} der ,AbscheuhaB“ (odium abominationis im Unterschied vom odium inimicitiae,
d. h. FeindeshaB) in der traditionellen scholastischen Moraltheologie sogar als
laBliche Siinde toleriert wird. Zwar plidiert Kim Chi Ha leidenschaftlich fur den
»-Han® als Triebkraft zur Revolution und nennt sich ,Priester des Han* (vgl. ,Kugyé
[Anm. 6] 143), vertraut er jedoch auf die friedliche Revolution sowie die Gewalt der
Liebe und meint, ,Tan (Dan)* (Entscheidung, Verzicht) sei idealer (im Kreuzverhér
am 15. 6. 1976). Er notiert seinen Entschlufl ,Wurzel fleischlicher Liiste (Konkupis-
zenz) und des Hasses abzuschneiden® in seinen ,Gefingnismemoranden® (Kugy6 |Anm.
6] 13-231, Zit.: 153).

.Der HaB wird nicht das letzte Wort behalten. Gott hat die Welt und die Menschen
aus Liebe erschaffen.* (Kurt ScHArF, Goti fiir das gemeine Volk. Uber die Bedeutung der
horeanischen Theologie, in: Evangelische Kommentare 14 [1981], 506-508, Zit.:
508.)

' Die Republik Korea hatte am 1. Juli 1983 eine Beviolkerung von 39 950 743 —
nach ,Asahi Shimbun* (japanische Tageszeitung) vom 4. 7. 1983, S. 3.

i Vgl. GERHARD Fritz, Kirche und Staat in Sidkorea, in: Evangelische Mission 1976,
77-93, bes. 77f.

8 Vgl. ,Hier will ich klarmachen, warum ich solche Werke schreibe, wie ,Fiinf
Banditen', ,Geriichte’, ,Chang Il Tam* und ,Maltuk‘. Schreibe ich sie, um jemandem
zu niitzen? Nein! Ich schreibe sie aus unwiderstehlichen Impulsen, die aus dem
Grunde meines Herzens emporquellen. Ich schreibe, weil ich sie schreiben muB. Das
ist alles.“ — GE 80.

'7 Vgl. SieGrRIED ScHAARSCHMIDT, Der Gedanke gegen das Schweigen. Kim Chi Ha — ein
koreanischer Dichter, in: Neue Rundschau 91 (1980) Heft 1, 86—102, bes. 86f.

174 ygl. Opus cit. (Anm. 10), 146f.

'® Vgl. Kones Manuskript (Anm. 1), S. 7f. sowie SHiBuva ebd. 85ff. ,Das blaue
Kleid” ist der Gefingniskittel und das ,rote ... Viereckmal® ist das Abzeichen fiir
sogenannte ,Kommunisten®“ in der Haftanstalt. Dukoo Kones Frau, Bvone Ok Kong,
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Musikerin, hat dieses Gedicht und ,Das Brot ist der Himmel* von Kim Cui HA vertont.
Die Kongs leben in der BRD.

18 Vgl. Marigrra Perrz, Vorwort zu der Broschiire ,Kim Chi Ha®, hrsg. von MISSIO
(Internationales Katholisches Missionswerk) und der Evangelischen Arbeitsgemein-
schaft fiir Weltmission, Miinchen/Hamburg 1976.

20 Kiv Cui Ha lieB sich zu Ostern 1971 von Pfarrer Lee Younc Sor in der
Tang-Oh-Dong-Kirche im Bistum Wonju katholisch taufen. Er nahm dabei den
Namen ,Franziskus (von Assisi)* an.

_Der Grund dafiir, daB ich Katholik wurde, ist, daB der Katholizismus sich mir
darstellte als eine universale Botschaft nicht nur davon, daB alle geistigen und
materiellen Lasten iiberwunden werden kénnten, sondern daB die Unterdriickung
selbst durch das Heil beider, des Unterdriickers wie des Unterdriickten, aufgehoben
werden kénnte. Desgleichen, daB der Glaube als etwas dargeboten wurde, das alle
jene einander widersprechenden und im Konflikt stehenden Gedanken, Theorien
und Urteilsgrundlagen absorbieren und in die universale Wahrheit auflésen kann®
(GE 47f.).

2 Vgl The Anti-Communist Law* of the Republic of Korea, Art. 4, in: Docuients
on the Struggle for Democracy in Korea, hrsg. von The Emergency Christian Conference
on Korean Problems, Tokyo 1975, 53-56, bes. 54.

2 GE 78-80.

28 GE 66.

24 Vgl. Kugyé (Anm. 6), 179.

% GE 69f.

2% Um Kim Chi Ha gut verstehen zu konnen, sollte man tber das ostliche Denken
bzw. ostliche Religionen, besonders Gber die koreanische Religion ,Tonghak® oder
»Chondogyo® informiert sein, zumal er von ihr stark beeinflufit ist und sie ofters
erwdhnt.

Die Tonghak-Bewegung war sowohl religis wie politisch motiviert. Thre religiose
Grundlage erhielt sie durch Cuor (Chor) Jae-Woo (18241864, Pseudonym: CHOE
Su-Un), der diese ,ostliche Lehre® (Tonghak) oder die ,Religion des himmlischen
Weges* (Chondogyo) begriindete. Chondogyo, die auch noch heute eine grofe
Anhingerschaft hat (1978: 640 000), verbindet buddhistische, konfuzianische,
christliche und schamanistische Elemente. Die Tonghak-Bewegung (1892-95),
hauptsichlich von den Massen der Bauern unterstiitzt, war die wichtigste Volksbe-
wegung wihrend der 500jahrigen Yi-Dynastie und der Anfang der nationalen
Befreiungsbewegung in Korea. Kiv Cii Has Gedanken beruhen einerseits auf der
volkstiimlichen Volksbefreiungsidee von Tonghak und andererseits auf dem christhi-
chen Glauben an Gleichheit, Menschenwiirde und die globale Rettung der Mensch-
heit im eschatologischen Sinne.

27 ygl. z. B. Kugyo (Anm. 6), 163-170.

28 Siehe Acta Apostolicae Sedis L1I1 (1961), 417.

2 Der Begriff ,Kondeszendenz* ist fiir Kim Cu1 Ha sozusagen der Mittelpunkt seiner
neutestamentlichen Gottesvorstellung, obwohl er ihn als solchen nicht bewult
benutzt.

* GF 66-68.

* GE 68-170.

32 Siehe Anm. 26.

Vgl. Pauro FreirE, Pidagogik der Unterdriickien, Stuttgart/Berlin 21972.

Vgl. Frantz EanoN, Die Verdammten dieser Erde, Reinbeck 71976.

35 Louis AucusTe BLangui (1805-1881), Hauptwerk: Kritik der Gesellschafl.
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#% Zur heutigen Diskussion tiber das Problem der allgemeinen Siindigkeit vgl.
GERHARD SCHEPERS, Schipfung und allgemeine Siindigkeit, Essen 1974.

% Vgl. E. Conze, Der Buddhismus. Wesen und Entwicklung, Stuttgart 1953; H.
NAKAMURA, Die Grundlehren des Buddhismus. Thre Wurzeln in Geschichte und Tradition,
in: Buddhismus der Gegenwart, hrsg. von H. DumouLin, Freiburg 1970; C. HumpH-
rEYS, Karma und Wiedergeburt, Miinchen 1974.

%8 Howne KiL-Done ist die Hauptfigur in einem Roman Hon Kyun, der wahrschein-
lich der erste Katholik Koreas war und wegen Verrats 1618 hingerichtet wurde.
Erzihlt wird: Hong KiL-Dong, Sohn eines hohen Beamten, rebelliert und organisiert
als Bandit die ,LaBt-die-Armen-leben“-Partei, die ein Paradies fiir die Armen
errichtet.

VGETL:

0 GE 43f.

4l Meine Ubersetzung nach: Kim Chi Ha — Sakuhinshi (Werke), Bd. 2, hrsg. von G.
IpE, Tokyo 1976, 286f.

“? Ebenso meine Ubersetzung aus ebenda 282-285.

* Ebenfalls aus Kugyo (Anm. 6), 157. Dies wird von Chang Il Tam in dem
Fabel-Entwurf geiuBert. '

* Die April-Revolution 1960. Am 19. 4. erhoben sich koreanische Studenten,
einschlieBlich Gymnasiasten in Seoul, Pusan und anderen Stidten und stiirzten, von
Volksmassen unterstiitzt, das diktatorische Regime SynomAN Rurgs. So wurde eine
zivile Verwaltung geschaffen, die aber nur fiir ein knappes Jahr Dauer hatte, als
General Park CHUNG HEE am 16. 5. 1961 einen Staatsstreich durchfiihrte und das
Regime eine Militirjunta einfiihrte, die unter dem Zivilanzug im Grunde bis heute
existiert.

% CEBTE

# _Revolution* wird mit zwei chinesischen Schriftzeichen geschrieben und im
Koreanischen: ,Hyong-Myon*, im Japanischen ,Kakumei“ ausgesprochen. Die
Schriftzeichen bedeuten wortlich: ,Verwandlung (Umwilzung, Reform) des
Lebens®.

182 GF 60.

7 Meine Ubertragung aus Kugys (Anm. 6), 49f.

" Orientierung 40 (1976) 178f., teils berichtigt von mir nach ,Kugy6* (Anm. 6),
377-379.

9 Ubertragen von mir, aus Kugyé (Anm. 6), 404.

50 M. Prrrz, Zu Besuch bei dem aus der Haft bedingt entlassenen koreanischen Dichler und
Christen Kim Chi Ha, in: Frankfurter Rundschau, 26. 2. 1981, S. II.

51 Ausgestrahlt in: Westdeutscher Rundfunk, ,Ruhe-Stérung’ — , Trotz des Todes kehre
ich heim". Begegnung mil dem horeanischen Dichter und Christen Kim Chi Ha — Eine
Sendung von M. Gesquikre-Perrz, am Ostersonntag, 19. 4. 1981, 19.30-20 Uhr,
WDR 3.

2 M. Prrrz, Verlieren um zu gewinnen. Erstes Gespréiich mil dem korearischen Dichter und
Christen Kim Chi Ha, in: Publik-Forum, Nr. 5, 6, 3. 1981, 27.

23 Vgl. z. B. Minjung Theology, hrsg. von Kim Yone Bock, Singapore 1981. ,Minjung®
(koreanisch) heiit das ,Volk* oder die ,Volksmasse“.

% Verdeutscht von mir, aus: Kiv Cui Ha, Seimei ni tsuite (Uber das Leben), iibersetzt
und hektographiert von The Japanese Catholic Council for Justice and Peace, nicht
veroffentlicht.

& Vgl. Haruklt WADA, Daisetsu ,Nam* ni lsuile (Uber die Tae-Sol ,Nam®), in: ,Umi*
(japanische Monatsschrift), No. 169, April 1983, 191-197, bes. 192f.
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5 ygl. T. K. (anonymer Autor), Donzoko no Shiso (Das Denken aus der untersten
Tiefe), in: ,Sekai* (japanische Monatsschrift), Nr. 448, Mirz 1983, 191-203, bes.
201ff.

57 Kim Cui Ha, Bekenninis zum lebendigen Gott, in: Weltkirche 1 (1981) 23.

58 Diesbeziiglich gibt es natiirlich friihere Aussagen Kiv Cri Has, z. B. ,Die Einheit
der Prinzipien der Sozialreform, wie sie z. B. in den marxistischen Prinzipien
ausgedriickt sind, und des christlichen Denkens, wie es in der Erklirung von
Santiago de Chile 1972 zu finden ist, war, was mich beschiftigte.” — GE 62.

59 Vgl H. WADA, Kim Dae Jung no Shukkoku to Nik [ Kan [ Bei Sangoku Démei (Kim Dae
Jungs Exil und die Dreier-Allianz Japan/Sudkorea/USA), in: Sekai (Anm. 56), ebd.
67-76, bes. 71.

60 Kim Cr1 Ha, Sozoteki Toitsu no tame ni (Fir eine schopferische Vereinigung), in:
Umi (Anm. 55), ebd. 221-224, verdeutscht von mir. Zu der Sache hat Kivm CH1 Ha
bereits geduBert: ,Wir miissen Einheit in allem suchen, und das vollzieht sich ganz
innen im Herzen. Im westlichen Denken herrscht ein Dualismus, den wir hier in
Asien vermeiden miissen.* — ,Bekenntnis zuwm lebendigen Golt (Anm. 57), ebd. 21.

61 Ebd. (Bekenninis . . .) 21f.

52 Ebd. 23f.

5 S0 hieB es in dem Radioprogramm des WDR 3 (Anm. 51).

% GE 88.

o GE 90,

66 Mit dieser Arbeit hat Kiv Cii Ha im Sommer 1984 aufgehort. Vgl. .Mainichi
Shimbun*® (jap. Tageszeitung) vom 9. 7. 1984, S. 5.

67 Begriiienswert ist, daB der erste Gedichtband Kim CHa Has in deutscher Sprache
trotz vieler Verspitung endlich erschien: Die gelbe Erde und andere Gedichle, hrsg. und
iibersetzt von Cror DooHWAN/S. ScHAARSCHMIDT, edition suhrkamp (Neue Folge 59),
Frankfurt a. M. 1983.
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EXCESSUS IN NIHILUM

LUTHERS GOTTESERFAHRUNG
IM LICHTE DER SPIRITUALITAT DES ADVAITA VEDANTA

wvon Michael von Briick

Im Dialog der Religionen schirft sich das Verstandnis fur die je eigene
Tradition, denn der Dialog reicht in die existentielle Glaubenserfahrung,
bestitigt sie oder stellt sie in Frage. Zumindest aber wird eine bestimmte
Tradition in den weiteren Zusammenhang heutiger Erfahrung gestellt,
und dieser fordert bzw. férdert angemessene Interpretationen.

Das Interesse an indischer und fernéstlicher Meditation in den Lindern
des westlichen Christentums hingt zweifellos auch mit der rationalistischen
Vereinseitigung in der abendlindischen Tradition zusammen. Die an kanti-
scher Erkenntniskritik geschulte Rationalitit lehnt nicht selten jene ,mysti-
sche Schwarmgeisterei“ mit Berufung auf das protestantische Erbe ab. Die
Aufklirung und Befreiung der ratio sei ursichlich mit der lutherischen
Emanzipation aus mittelalterlichen Strukturen kirchenpolitischer wie geistes-
geschichtlicher Art verbunden. Die sich in der lutherischen Rechtfertigungs-
lehre abzeichnende radikale Differenz zwischen Gottes Urteil und des Men-
schen Sein trenne den theologischen und den rationalen Bereich und gebe
damit beiden die Moglichkeit der Autonomie. Oder aber man riistet zum
Feldzug gegen die Rationalitit im Namen einer hoheren mystischen Erfah-
rung, die den cartesianischen Dualismus als neuzeitliche Fehlentwicklung
entlarve und damit auch der Reformation des 16. Jahrhunderts das Urteil
spricht: sie habe zur BewuBtseinsverengung und Fesselung an ein rationali-
stisch interpretiertes Dogma gefiihrt.

Beide Positionen projizieren ein unzureichend verstandenes Problem der
Gegenwart auf den Ursprung der Neuzeit. Beide Positionen werden Luther
nicht gerecht. Es ist interessant, Luther nicht nur unter dem Gesichtspunkt
der Kontroverse der abendlindischen Kirchenspaltung, sondern im weiteren
Rahmen als Phianomen der Religions- und Geistesgeschichte der Menschheit
zu sehen. Damit kénnte sich ein Verstehenshorizont auftun, der fiir die
gegenwirtige Frage der Integration éstlicher Weisheit in christliche Lebens-
praxis fruchtbar ist.

Die Philosophie und Meditationspraxis des Advaita Vedanta, einer der
einfluBreichsten Strémungen in Indien, ist haufig mit der rheinisch-
flamischen Mystik verglichen worden, und besonders die Studie RupoLrr
Ot10s iiber EckHART und Sankara (West-ostliche Mystik, Gotha 1926) ist
noch lingst nicht gentgend in die systematisch-theologische Diskussion
einbezogen worden. Uber Skusk, TauLEr und den Frankfurter hat EckHART
auf LuTHER gewirkt, was die Lutherforschung neuerdings wieder stirker zur
Geltung bringt.! DaB aber eine den innersten Kern der Theologie
Luthers betreffende Gesprichsbasis mit den nicht-dualistischen Stréomungen
in Hinduismus und Buddhismus besteht, soll im folgenden in bezug auf den
Advaita Vedanta nachgewiesen werden.
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Es ist hier nicht méglich, die Philosophie des Advaita Vedanta in Grundzii-
gen und mit philologischen Referenzen darzustellen. Ich verweise auf meine
andernorts zum Thema geschriebenen Studien.?

Das System des Advaita Vedanta griindet in einer spezifischen Erfahrung
(anubhava). Diese Erfahrung gilt als Mittel der rational zu verantwortenden
Erkenntnis und wird durch eine bestimmte geistige Haltung induziert. Sie
vollzieht sich auf einer tieferen BewuBtseinsebene als das diskursive Denken.
Die Erfahrung wird erlangt in einem Dreischritt der religidsen Ubung, bei
dem ein Glied das andere bedingt: 1. sravana ist das Horen auf die in den
Heiligen Schriften geoffenbarte Wahrheit. Die Schriften enthalten das Wis-
sen derer, die zum TiefenbewuBtsein gelangt sind und nun den Gliubigen
anregen, den Weg selbst experimentell zu gehen. Das Héren auf die Schrift
setzt Vertrauen (sraddha) in deren Authentizitit voraus. Ohne dieses Ver-
trauen (das auch Vertrauen in den die Schrift aus eigener Erfahrung
auslegenden Guru einschlieBt) muBl jede Bemiithung fruchtlos bleiben. 2.
manana ist die intellektuelle Reflektion des Gehdrten mit Mitteln des diskur-
siven Denkens. Durch manana wird die Tradition angeeignet und auf die je
eigene Situation bezogen. Vor allem dient die Logik dazu, zunichst den
intellektuellen Zweifel zu erwecken und dann durch sichere Argumente zu
tiberwinden, damit die GewiBheit um so fester werde. Dieser Aspekt darf
keineswegs ilibersehen werden, und er nimmt bei vielen vedantischen Leh-
rern wie auch einigen buddhistischen Schulen (bes. die Geluk-pa der tibeti-
schen Tradition) groften Raum ein. 3. nididhyasana ist das kontemplative
Schauen der gehorten und reflektierten Wahrheit auf der Grundlage eines in
sich durch Meditation geeinten BewuBtseins. Hier vollzieht sich die erwihnte
Erfahrung anubhava, die eine Erfahrung der Nicht-Dualitit des erfahrenen
Subjekts und des erfahrenen Objekts, von Wirklichkeit und Bewultsein,
Materie und Geist, Welt und Gott usw. ist. Transzendenz und Immanenz
verschmelzen in einem Punkt ,vereinter BewuBtheit',’ der jenseits aller
moglichen BewuBtseinsinhalte die durch Sinne vermittelte Wahrnehmung in
ein geistiges Einheitserlebnis aufhebt.

Die Wirklichkeit ist eine. Diese Einheit erlebt der Mensch, wenn er des
inneren Kerns seines Wesens, des wahren Selbst (atman) gewahr wird, das
jenseits aller verschiedenen Aktivititen und Rollen des Ich das eigentliche
Subjekt der Person ist. Der atman ist nicht verschieden von dem Absoluten
oder dem innersten Kern der gesamten Wirklichkeit (brahmnan). Dies ist die
Grundintuition des Advaita Vedanta.

Die Wirklichkeitis tdasbrahman, d. h.bewegungs-undattributloses Eins, das
in ewiger Selbigkeit vollkommen aus sich selbst ist (svayambhu). Es ist
eins-ohne-ein-zweites (advitiya) und entzieht sich jeder Bestimmung. Daraus
folgt, daB von ihm nur apophatisch gesprochen werden kann. Allerdings ist das
brahman hochste Fiille (pirna), d. h. es ist reines Seins (sat), reines BewuBtsein
(cif) und vollkommene Seligkeit (@nanda). Das brahman spricht in saccidananda
sein Wesen aus, es hat dies nicht als Bestimmung oder Attribut.
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Da atman und brahmman nicht unterschieden sind, muf} gelten, dafl makro-
kosmische und mikrokosmische Realitit eins sind. Sie sind Dimensionen des
einen BewuBtseins, die nur im illusioniren Subjekt-Objekt-Gegensatz des
Menschen auseinandergerissen werden.

Grundsitzlich gibt es zwei Wege, die Wirklichkeit zu betrachten: 1. vom
absoluten Standpunkt, d. h. in vereinter BewuBtheit (paramarthika) und 2.
vom relativen Standpunkt, d.h. auf Grund des Wissens, das durch die
Unterschiedenheit der Sinneserfahrung vermittelt ist (vyavaharika). Beide
Erkenntnisweisen fiithren zu verschiedenen Urteilen: die erste zur Erkenntnis
der Einheit (brahmavidya), die zweite zum wissenschaftlichen Erkennen der
Unterschiedenheit. Das wyavaharika-Wissen ist niitzlich in bezug auf das
tigliche Leben, es sagt aber nichts aus iiber den Grund und die letztgiiltige
Bestimmung der Wirklichkeit.

Die nicht-dualistische Erfahrung ist die Essenz des Menschenlebens, und
ihr Resultat ist die Befreiung von irdischer Zerrissenheit (moksa) und der
innere Friede (santi). Denn es ist ja unsere lllusion, von dem Einen (ekam)
getrennt zu sein, die Ruhelosigkeit, Schmerz und Angst hervorbringt. Die
Illusion des Getrenntseins gebiert Angst vor dem vermeintlich Fremden, das
bedroht. Angst aber zeugt Aggression, die Basis allen Ubels. Darum ist die
Erfahrung der Einheit mokse in jedweder Hinsicht: psychologisch, sozial und
spirituell. In Wirklichkeit sind wir eins mit moksa, wissen es aber nicht wegen
der Ego-Illusion, die Dualitit vortauscht. Es gibt nichts zu erlangen, was nicht
schon da wire. Doch die universale Gegenwart des Einen muf in der
advaitischen Erfahrung erkannt werden.*

Brahman ist alles in allem. Wer brahman erkennt, wird mit ihm eins und
wird daher auch alles in allem. Erkenntnis ist hier natiirlich nicht nur
intellektuell zu verstehen, sondern das Leben transformierende Einsicht. Das
Eine ist jenseits und doch in allen Masken, die als phinomenale Wirklichkeit
erscheinen.”

Fiir unseren Zusammenhang ist es wichtig, zu verstehen, daB braman
weder als causa efficiens noch als causa materialis der Welt betrachtet wird.
Vielmehr erscheint brahman nur als Welt, und der Unterschied zwischen
beiden ist nur in der menschlichen Illusion. Das brahman ist, was es ist. Es ist
in keiner Weise betroffen von seiner Erscheinung als Welt. Die Ursache fir
die kosmische Illusion ist mdya, die aber wiederum vom brahman nicht zu
trennen ist, da sie als dynamisches Prinzip oder die Kraft (sakti) des brahman
erscheint. Also ist brahman nicht die Ursache der Welt, sondern die Ursache
der Ursache (yatah),® d. h. es ist der transzendente Grund. Der Grund ist
nicht verschieden von dem in ihm Griindenden. Das ist advaita.

Brahman ist damit gleichzeitig vollkommen immanent und vollkommen
transzendent. Wie man es erkennt, hiingt an der Betrachtungsweise. Es ist

_immanente Transzendenz und transzendente Immanenz.

Brahman [ aiman ist allein Subjekt. Nicht die Ego-Illusion ist der Kern des
Menschen als physisch-psychisch-spirituelle Einheit, sondern der dtman, der
auch ,innerer Lenker* (antaryamin) aller kosmischen wie auch menschlichen
Lebensprozesse genannt wird.” Der a/man ist der Seher im Sehen, der Horer
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im Héren, der Denker im Denken usw. Da aber dieses Subjekt fiir die
Sinneswahrnehmung verschlossen bleibt (die als abgeleitete das Subjekt nicht
umgreifen kann), wird er der ,ungesechene Seher, ungedachte Denker,
unbekanter Kenner® usw. genannt.® Der Mensch kann denken, aber er kann
das Denken nicht denken, das einen objektivierten Inhalt verlangt, so daB
standig dualistische Spaltung erzeugt wird, die das Subjekt getrennt sein
laBt.

Deshalb ist hinsichtlich der Ganzheit der Wirklichkeit die spirituelle
Erfahrung (anubhava) das geeignete Erkenntnismittel (pramana), allerdings
nur, wenn sie durch die Autoritit der Heiligen Schriften abgedeckt ist. Die
transzendente Erfahrung tibersteigt die gewohnlichen BewuBtseinszustinde
(Wachen, Traum und Tiefschlaf). BewuBtsein erfihrt sich selbst als die eine
Wirklichkeit in einem ihm eigenen berrationalen Stadium (turiya).

Das Ewige ist im Zeitlichen; darum ist es richtig, von einer zeitewigen
Einheit (tempiternal; R. PANIKKAR) zu sprechen. Die kreative Macht (imaya) ist
verantwortlich fiir die raum-zeitliche Differenzierung im ProzeB des einen
BewubBtseins. Die ontische Beziehung zwischen brahman und maya kann
jedoch nicht bestimmt werden, sie ist schlechthin undefinierbar (anirva-
caniya).

Der Weg zur advaitischen Realisierung besteht im wesentlichen in der
Nichtung des Ich und der mit ihm verbundenen dualistischen Illusion. Durch
dieses geistige Sterben wird avidya iiberwunden, und darum wundert es nicht,
wenn die Beschreibung der groBien advaitischen Erfahrung oft mit einer
spirituellen Vorwegnahme des Erlebnisses des eigenen Todes verbunden ist.
Dann wird das Ewige im Zeitlichen sichtbar, und das Zeitliche erscheint als das,
was es in Wirklichkeit schon immer war: brahman. Das Eine i s t in Wahrheit die
relative Erfahrungswirklichkeit und umgekehrt. Beide sind nicht zwei Seiten
einer Sache, sondern verschiedene Ebenen des BewuBtseins, d. h. Aspekte
unserer Erkenntnis. Deshalb kann advaita als Erfahrung der ewigen Gegenwart
oder der Gegenwart des Ewigen interpretiert werden.

Advaita dart jedoch nicht als Subjektivismus miBverstanden werden, denn
es geht um das, was Subjekt und Objekt transzendiert:? das Eine, das trotz
der maya-Bewegung homogene reine Intelligenz bleibt und darum allem
Wandel oder jeder Bestimmung transzendent ist.'” Der Wissende (jndnin)
lebt in der reinen, d. h. unbedingten Vision Gottes. Er hat die Gefahr der
Vergéttlichung endlicher Werte und das Haften an selbstgefertigten Bildern
und Begriffen vollig Gberwunden in jener kontemplativen Einung, die
entweder als Partizipation an oder Verschmelzung mit dem Einen interpre-
tiert wird. Verschiedene Schulen betonen entweder den partizipatorischen
Aspekt oder bestehen auf totaler Verschmelzung (wie der Tropfen Wasser
im Ozean ununterscheidbar versinkt).

Wir hatten bereits kurz auf die saccidananda-Formel verwiesen, die das
Mysterium des Einen im Zusammenhang mit seiner Kraft (sakéi) aussagt.'' Sat
als Sein ist unzerstérbar. Es ist ebenso die Wahrheit (satya), das Unverinder-
liche. Cit ist vollkommene SelbstbewuBtheit des reinen BewuBtseins und
besagt, daB sat in sich reflektiert ist. Brahman hat nicht BewuBtsein, sondern
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ist es. Deshalb ist cit nicht Qualifikation des sa/, sondern die sich selbst
ausdriickende BewuBtheit des Einen. Ananda ist die Fkstase des Seins,
vollkommene Seligkeit. Wiederum ist dies nicht Modifikation, sondern das
Sein des Einen ist Seligkeit in Selbstbewuftheit.

Der den atman als eigenes Selbst erkennende jianin ist keineswegs voll-
kommen aus sich selbst, sondern er ist der neue aus und in dem atman
geborene Mensch.'? Vom gewdhnlichen Ich her gesehen ist dies ein Gesche-
hen von ,auBlen®, da es vollkommen von ,innen® ist. Diese subtile Unterschei-
dung ist wichtig, damit das mahavakya der Upanisad nicht fehlinterpretiert
wird: aham brahmasmi (Ich bin brahman.). Nicht das ,.Ich® spricht diesen Satz,
sondern der atman. Die bedeutungsvolle Aussage besagt dtman brahmdsti
(Atman ist brahman.) Der Satz wire Blasphemie im Munde dessen, der die
wahre Identitit nicht erkannt hat.

Diese skizzenhafte Darstellung geniigt fiir den FEindruck advaitischen
Denkens in Indien. Wie nimmt sich die Gotteserfahrung Luthers, der in
keinerlei religionsgeschichtlichen Zusammenhang mit dem Advaita Vedanta
steht, auf diesem Hintergrund aus?

11

Fiir LuTHER ist Gott ein und derselbe in all seinem Handeln. Diese Einheit
ist in den innertrinitarischen Relationen begriindet. Fiir uns aber ist er
unterscheidbar als Schépfer, Verséhner und glaubenschaffender Geist." Er
ist dreieinig, und es gibt eine Beziehung zwischen der personalis pluritas und
der unitas naturae et essentiae."® Wir wissen nicht, wie Gott in sich selbst ist.
Wir kennen ihn nur durch die Offenbarung, die allerdings sein Wesen
offenbart. Gott in seiner Offenbarung erkennen heiBt, den Ausgangspunkt
bei der 6konomischen Trinitdt zu nehmen. LuTHER reflektiert die Konse-
quenzen dieses Ansatzes fir den Begriff der immanenten Trinitat viel
weniger als Augustin. Deshalb ist eine Tendenz in seinem Denken unver-
kennbar, den Vater als wirklichen und absoluten Gott zu begreifen. Jedoch
betont er gleichzeitig die essentielle Gleichheit der drei Personen.'®

Gott extra revelationem kennen zu wollen, wire menschliche hybris und
Siinde, denn der Mensch steht mit Gott nicht auf einer Ebene. AuBerdem
wirde der Mensch ohnehin die Projektion seiner eigenen Wiinsche und
Sehnsiichte wiederfinden (applicuerunt pro votis et desyderiis suis).'® Der Mensch
aus sich selbst kann nur die eigene Projektion Gottes erkennen, die das
Produkt seines Ego ist.

In der Offenbarung aber appropriiert sich der trinitarische Gott entspre-
chend der Erkenntnisfihigkeit des Menschen. Nicht wie er in sich selbst ist,
wohl aber in seinem Wesen pro nobis erkennen wir ihn. Das geniigt, daBl wir
des Heils versichert sind. Er offenbart sich in Christus als Liebe und gibt sich
frei aus Gnade. Und doch ist er der allmichtige und pridestinierende Gott."”
Der Mensch soll sich an den deus revelatus halten, der als deus incarnatus die
Heilszusage fiir den Menschen ist.'®
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Da alles Wirken Gottes als Handeln der gesamten Trinitit aufzufassen ist,
mub z. B. auch die Schépfung trinitarisch interpretiert werden: Gott als
Vater ist Quelle der Schépfung, als Sohn ist er das Wort, das die Schopfung
aus dem Nichts ins Sein ruft, und als Geist ist er die schiitzende Liebe, mit
der die Schépfung ans Herz Gottes zuriickgezogen wird, wobei sie erneut
Sein und Bestindigkeit im Wort empfiingt.'® Die Appropriationen zerstéren
nicht die Einheit des einen Handelns in drei Personen.?®

Auch die Versdhnung ist das Werk des dreieinigen Gottes: der Vater ist
die Quelle aus der die in Siinde Verlorenen durch das Wort zuriickgerufen
und im Geist erneuert in den Sohn hineingezogen werden.?' Somit sind
Schépfung und Erlésung nur zwei Aspekte an dem einen heilsgeschichtlichen
ProzeB. Im Sohn gibt sich Gott selbst, im Geist erhilt er alles (id est spiritus
sanctus, qui omnia vivificat, tenet, conservat).*® Gott als Geist ist das Band, das die
Schopfung eint.*® Weil er in sich selbst eins ist, handelt er als Einheit und
stiftet Einheit. Darum sind Unterscheidungen wie Schépfung, Versshnung,
Erlésung usw. sub specie Dei bedeutungslos.

LurHer betont die Menschheit Gottes in der Offenbarung, denn hier kann
man ihn kennen und ergreifen.** Wer in Demut den Menschen Jesus erkennt
und ihm folgt, wird durch ihn mit dem Wissen Gottes beschenkt werden.* So
wird man von sich selbst weggefiihrt zu Gott, quod prior sit Christus homo, quam
deus apprehendendus, prior humanitas eius crux, quam divinitatis eius gloria
pretenda. Christus homo habitus Christum Deum sponte sua adducet.*® Das sacra-
mentum incarnationis bedeutet wesentlich die crux Christi, in der des Vaters
Wille mit dem des Sohnes vollkommen geeint wird. Indem wir das Kreuz
erkennen, werden wir von unserem eigenen Ego befreit in die Einheit des
Willens mit Gott und deshalb in die Gemeinschaft mit ihm.*” Weil das Kreuz
zur Selbsterkenntnis des Menschen fiihrt, d. h. er sich als egozentrischer
Siinder erfihrt,®® ist es der Weg zur fides sola gratia, und darum gilt fiir
LUTHER: crux sola est nostra theologia.®®

LuTtHer iibertrigt die fiir ihn aus der theologia crucis wie der Rechtferti-
gungslehre abgeleitete zentrale Einsicht, daB Gott seine Gnade sub contrario
wirken laBt, auf das gesamte Verhiltnis von Gott und Mensch. Deshalb sind
theologia crucis, die Lehre von der Erkenntnis der Trinitit in der Menschheit
Jesu, die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium, der Begriff des opus
proprium et opus alienwm Dei usw. nur Variationen ein und derselben Erfah-
rung.

Die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium fithrt in das Zentrum der
Gotteserfahrung LuTHERs. Sie bezeichnet die doppelte Begegnung mit Gott,
die zum Leben oder zum Tode fithren kann. Auf der einen Seite steht die
Gnade Gottes, auf der anderen der Zorn. Mittels des Gesetzes fithrt Gott den
Menschen an das Nichts seiner selbst, denn es zersort den egozentrischen
Stolz (usus theologicus legis). Mittels des Evangeliums erfihrt der seinem Ich
gestorbene Mensch die Gnade, daBl Gott alles in allem ist und alles bewirkt,
vor allem neues Leben jenseits der ichhaften Siindenverstrickung gibt.** Um
die Einheit beider Aspekte zu bezeichnen, benutzt LuTHEer die Formel vom
opus alienum et opus proprium Dei.®' Das Gesetz ist das opus alienum, durch das

30



die Gnade (opus proprium) in verborgener Weise wirkt. Beide Werke sind also
nicht von gleichem theologischen Gewicht, denn Gott ist in beiden Werken
der Liebende. Die Spannung zwischen beiden wird aber nur sub specie Dei
bzw. eschatologisch tiberwunden.

Gott ist freier und absoluter Wille, der alles mit Notwendigkeit bestimm
Dies ist dahingehend miBverstanden worden, dal man glaubte, LurHER lehre
hier absoluten Determinismus.?® Luther méchte aber in De servo arbitrio
(1525) nur die Allmacht Gottes zur Geltung bringen,** die den freien und
kooperativen Willen des Siinders in bezug auf die Heilsverwirklichung
ausschlieBt. Ohne Gottes Gnade kann der Mensch nichts tun, was gut oder
gerecht coram Deo wire.*® Dies impliziert keinen metaphysischen Determinis-
mus, den Luther weder bejaht noch verneint hat.?® Auch die Lehre vom deus
absconditus bezieht sich nicht auf das theoretische Wissen Gottes, sondern
zeigt an, daB Gott das Heil sub contrario bewirkt wegen des Stolzes und der
Ich-Tllusion des Menschen. Direktes Wissen wiirde den Stolz ndhren, das Ich
wiirde gestirkt und damit nur noch tiefer in die Verstrickung der Siinde
fallen.®” Luruers Begriff vom deus absconditus bedeutet, daBl Gott nicht
Objekt sondern Subjekt der Gotteserkenntnis ist.

Die Lehre vom Wort Gottes nimmt den Gedanken in anderer Weise auf.
For ihn ist das Wort d a s Gleichnis fiir geistige Selbstkommunikation und ein
Beispiel dafiir, daBl der winzige Hauch die michtigste Wirkung hat, so wie
auch das hilflose Kind in der Krippe sub contrario Herr der Welt ist.*®

Christus ist das Wort Gottes, das durch Vermittlung des Heiligen Geistes
gegenwirtig wird. Dies ist der trinitarische Schlissel fiir ein angemessenes
Verstindnis des W ortes in der Theologie LutHers. Das Wort ist schopferi-
sche Macht, denn durch das Wort ist die Wirklichkeit. Und durch das Wort
verwandelt uns Gott in sein eigenes Wesen: ... qua deus iustus est, ul eadem
iustitia Deus et nos iusti simus, sicut eodem verbo deus facit et nos sumus, quod ipse
est, ut in ipso simus, et suum esse nostrum esse sit.>> Wir gewinnen Anteil an Gott
im Wort, und das Sakrament ist nur eine Art und Weise der AuBierung des
Wortes.*” Dies beweist, da} ein intellektualistisches Verstindnis des Wortes
fir LuTHER nicht in Frage kommt.

Man mufB zwischen verschiedenen Dimensionen in LuTHERs Verstindnis
des Wortes unterscheiden.*! Alles, was Gott tut und schafft, entsteht in
seinem Wort. Darum sind alle Geschépfe Worte Gottes.*? Luther spricht
vom inneren und duferen Wort Gottes. Zunichst spricht Gott den Menschen
durch das duBere Wort (verbum externum) an, d. h. vor allem in der Inkarna-
tion Jesu Christi. Aber auch menschliche Sprache und ihre Aufzeichnung in
der Heiligen Schrift sind Mittel fiir Gott, das duBere Wort zu sprechen.** Das
innere Wort (verbum internum) ist und bleibt in Gott. Es ist Gottes Kraft und
Weisheit, durch die er sich auf sich selbst bezieht. Das innere Wort ist
Christus in seiner gottlichen Natur und somit eins mit dem Vater in der
innertrinitarischen Relation.** Das innere Wort Gottes ist das wahre Wort
Gottes, das ohne duBerliche Vermittlung direkt in das Herz des Menschen
gegeben werden kann durch die Kraft des Geistes. Dann ist es die gottliche
und erleuchtende Gegenwart. Der Heilige Geist gehort darum wesentlich
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zum inneren Wort.*> Normalerweise allerdings vermittelt das dullere Wort
das innere, denn das iduBere ist um des inneren willen gemacht.*® In jedem
Falle bewirkt das Horen des Wortes den Glauben, der das Sein des Menschen
verwandelt — Gott wird Mensch, damit der Mensch Gott werde.*” Das dufiere
Wort (z. B. die Predigt) dringt nur bis zu den Ohren des Menschen vor. Die
Transformation des Herzens ist deshalb Werk des inneren Wortes.

Ohne Schwierigkeit lassen sich vier Stadien in LUTHERs Verstindnis des
Wortes unterscheiden:

1. Das innere Wort, das Gott ist und in innertrinitarischen Beziehungen
ausgesagt wird.

2. Das duBere Wort in der Offenbarung der Inkarnation Jesu Christi.

3. Die Schrift ist die Vermittlung des duBeren Wortes Jesus Christus.

4. Das duBere Wort des dritten Stadiums driickt sich aus in gesprochener
Sprache, der viva vox evangelii.

Der entscheidende Einschnitt liegt zwischen den Stadien (1) und (2), denn
(1) beschreibt die immanente Trinitit, wihrend (2) bis (4) mit den Formen
der Manifestation des Wortes im Bereich der 6konomischen Trinitidt verbun-
den sind.*®

111

LuTHeErs tiefste Erfahrungen und Gedanken sind verbunden mit dem, was
er Anfechtung oder femptatio nennt. Gott wirkt sub contrario im Zorn durch das
Gesetz, das Kreuz und die Verzweiflung des Menschen. Der wsus theologicus
legis zwingt den Menschen, sein egozentrisches Verlangen gegen Gott aufzu-
geben. Das Ego muB wieder und wieder sterben, damit der erneuerte Mensch
in Christus auferweckt werden kann.* Die mortificatio fithrt zur vivificatio.™
Im AnschluB an das zum Wesen des opus alienum Gesagten wird deutlich, daB3
Anfechtung zum Werk der Gnade gehért.”! Darum kann Gott vom Zorn
Gottes als der benignilalis ira sprechen.’® Die Anfechtungen sind in Wahrheit
JUmarmungen Gotles*,”® denn das opus proprium wird hinter dem opus alienum
erfahrbar. Gott selbst schafft und sendet Anfechtungen, um den Stolz und
die Illusion des Siinders zu brechen. Anfechtungen machen den Menschen
Lgeeignet* (aptus) fiir die Gnade Gottes.” Anfechtung heiflt, existentiell den
Verlust der Sicherheit zu erfahren, die in einer selbstzentrierten und ego-
projizierten Heilsvorstellung liegt. Das ist schmerzhaft, denn man erfihrt
zunichst die Abwesenheit Gottes.®® Aber Gott ist eben genau in dieser
Abwesenheit ganz nah. Dies wird aber erst offenbar, wenn das Ich des
Menschen verschwunden ist. Die Spannung wihrt bis zum Tod des Men-
schen, sie ist in diesem Leben nicht l6sbar.?

Der Mensch als Mensch bleibt Siinder, d. h. ego-zentriert, selbst wenn er
durch die Gnade Gottes gerechtfertigt ist: simul tustus et peccator. LUTHER
kennt natiirlich auch eine allmahliche sanctificatio,®” sie erreicht aber ihr Ziel
erst eschatologisch. Leben im Glauben ist Leben im Ubergang bzw. in der
Spannung zwischen den beiden Polen des simul.

Angesichts der Allgegenwart Gottes erkennt der Mensch seine nihileitas.*
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Mehr noch, die ira Dei, die anklagende Kraft des Gesetzes und das Kreuz sind
die Orte, da man die Abwesenheit Gottes im Entsetzen erfihrt (deus abscondi-
tus). Das ist der Schrecken des Nichis. Die Erfahrung der Anfechtung ist ein
totales Ende, volliger Bruch und der radikale Tod des ,alten Adam*®. Luther
faBt dies in Begriffe wie descensus ad inferos®®, resignatio ad infernum® und — am
starksten — excessus in nihilum.®!

Verlangt wird die Ergebung in den Willen Gottes, so daB der egozentri-
sche Wille des Menschen verschwindet. Der Wille Gottes ist dann eins mit
dem Willen des erneuerten Menschen.

Diese Begriffe und der Kontext, aus dem sie genommen sind, deuten eine
derart tiefe Erfahrung der Anfechiung bei Luther an, daBl es uns schaudern
machen kann. Nihmen wir Luther an diesem Punkt nicht ernst, hitten wir
ihn des bloBen Spiels mit Worten anzuklagen, und wir verléren einen der
wichtigsten Schliissel fiir das Verstindnis seiner Personlichkeit wie seiner
Theologie.

Der Mensch in Anfechtung erfihrt seine nihileitas. Im Glauben begegnet
uns das eigene Nichts, ohne daB wir in der Verzweiflung enden muBten.
Diese wire vielmehr — so Luther — die gréfite Siinde gegen das erste Gebot.
In der Erfahrung der Nichtigkeit des Ich offenbart sich Gott selbst. Die
Nichtigkeit des Menschen coram Deo besagt namlich, daBl im wahren Sinne
und wesentlich nur Gottistund handelt. Wer in das Nichts versinkt, kehrt
zu Gott zuriick, denn er gibt seine falsche Identitit auf: Quo enim perveniat, qui
sperat in deum, nisi in sui nihilum? Quo autem abeal, qui abit in nihilum, nisi eo,
unde venit? Venil autem ex deo et suo nihilo, quare in deus redil, qui redit in
nihilum.%2

Der Tod des Ich ist vollkommener Bruch. Deshalb ist die Erfahrung der
Gnade ein totaler Neuanfang, nimlich die Erschaffung des neuen Menschen,
die unableitbar ist wie die creatio ex nihilo am Anfang der Welt.®® Die
Nichtigkeit des menschlichen Ego ist Erfahrung der Anfechtung, bis der
Glaube eine neue Dimension des Seins erdffnet, wo der Mensch sein Sein und
seine Identitit sola gratia empfingt. Glaube ist in keiner Weise bloBe fides
historica, sondern durch Glauben an Christus erwichst Hoffnung inmitten
der Anfechtung. Diese Hoffnung ist Werk des Heiligen Geistes. Sie befihigt
den Menschen zu warten und fiir die verwandelnde Gnade Gottes empfianglich
zu werden.®* Dies widerspricht nicht LutHers Betonung der Rechtfertigungs-
lehre, interpretiert sie aber dahingehend, daB} es sich nicht bloB um einen
forensischen Akt handelt, sondern um Wandlung in der Kraft des Geistes.%
Die rechtfertigende Gnade ist auch iustitia imputata, sie ist aber gleichzeitig
transformierender ProzeB.

Lutners Denken hinsichtlich der Anfechtung ist dem Verstindnis von
mortificatio und vivificatio in der rheinisch-flimischen Mystik durchaus dhn-
lich. Lutners Hauptanliegen ist die Erkenntnis, dall mortificatio als opus
alienum Dei allein von Gott kommt, andernfalls ist sie nicht echt. Gott
erscheint in ihr und ist vollkommen gegenwirtig, allerdings sub contrario. Wir
wissen, daB es Gott ist, der hier wirkt, aus der Offenbarung am Kreuz, die
den Weg aus dem Nichts des Menschen eréffnet hat. Der Mensch kann nun
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dem deus revelatus trauen, um den spirituellen Prozefl des Sterbens des Ich
durchzustehen, d. h. um Anfechtung zu bewiltigen. Nur dann wird er neues
Leben in der Gemeinschaft mit Gott gewinnen kénnen.®

Der trinitarische Gott wirkt sowohl Anfechtung als auch Neuschépfung,
denn in Jesus Christus offenbart sich Gott als Versohner, wihrend er im
Geist die versbhnende Gegenwart Christi vermittelt. Als spiritus creator 1aBt er
den Menschen stindig neuwerden und geistlich reifen.”” Je mehr das Ich
durch die Anfechtung genichtet worden ist, desto mehr kann Gottes Gnade
den Menschen erneuern, quando maxime deseril, tunc maximo suscipil. Et cum
damnat, maxime salvat.®®

In dieser Erneuerung erfihrt der Mensch seine wahre Personhatftigkeit. Der
Mensch, der nicht im Ich gefangen, sondern aus Gott bestimmt ist, gilt als
Person, denn nur er ist frei, sich unbehindert zu anderen Wesen in Beziehung zu
setzen. Es ist eine Personalitit, die ganz und gar aus Gott ist und darum nur
eschatologisch voll verwirklicht werden kann, aber der WandlungsprozeB
beginnt bereits jetzt: der im Glauben Lebende wird allmihlich immer mehr
befreit, den Willen Gottes zu tun und ist graduell weniger gebunden an seine
Egozentrizitit, die ihn von Gott vertreibt.®® Nur als Person in diesem Sinne ist
der Mensch frei. Darum kann dem in die Macht der Siinde und in seine
Begierden verstrickten Individuum kein liberum arbitrium zukommen, wenn
nicht die Sklaverei Freiheit genannt werden soll.”

Wir haben festzuhalten, daB ein gewisser Dualismus das gesamte Denken
Lutners durchzieht, wie wir bereits angesichts der Widerspriiche von Gesetz
und Evangelium, opus alienum et opus proprium usw. gesehen haben. Darin
spiegelt sich der unablissige Kampf Christi mit der Macht der Finsternis bzw.
Satan. Doch Gott nutzt selbst diese Krifte, um letztlich Gnade walten zu
lassen.”! Der Kampf zwischen Christus und dem Satan ist fiir LuTHER ganz
gewiB ein realer Kampf zwischen zwei Michten,”? die jedoch insofern
miteinander verbunden sind, als sie beide unter Gottes Willen stehen.” Ihr
Kampf bezeichnet den Weg, durch den Gott Heil schaffen will, wie auch im
Falle von Zorn und Tod. Sie sind nicht zwei gleiche Prinzipien, sondern
Aspekte der Erfahrung des Menschen, der an sich das Handeln des trinitari-
schen Gottes verspiirt.”

In der Anfechtung fithrt Gott den menschlichen Willen zur Integration
mit dem seinen. So wie Christus den Zorn Gottes am Kreuz durchlitt und
seinen Willen darin vollkommen mit dem Willen Gottes einen konnte, so soll
sich der Glaubende nun in die vollkommene Jiingerschaft Christi begeben,
fiir die Luther den Begrift conformitas gebraucht.

Gott wurde in der Inkarnation Mensch und ging damit in menschliche
Konformitit ein. Deswegen kann nun der Mensch in die Konformitit mit
Gott eintreten. Wenn der Mensch sich als Siinder erkennt — und das heif3t,
daBl er seine nihileitas coram Deo erkennt — erlangt er Konformitit mit dem
Willen und Urteil Gottes.” Das ist der entscheidende Schritt, die Realitit des
Kreuzes. Und nur unter dieser Voraussetzung ist es erlaubt, von der
conformitas zwischen Mensch und Gott zu sprechen. LurHER spricht von
einem Christum mortuum in se transformare eique conformare,’® und an anderer
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Stelle: Qui enim credit Christum esse suum, esse sibi datum tulisse suum peceatum,
vicisse suam mortem, ila in Christi spiritum transferentur, ut omma mala, omnem
concupiscentiam, omnem quoque impatientiam vincat.”’

Die conformitas Christi umschlieBt aber auch das Geschehen der vivificatio
des Menschen per fidem Christi, denn wir haben auch Anteil an Christi
Auferstehung. Tod und Auferstehung Christi ,sind gegenwirtige Wirklich-
keit in der Konformitit mit Christus, die fiir den Menschen im Wirken des
Geistes gegeben ist*.”®

Dem Gedanken von der Konformitit liegt ein starker Realismus zugrunde.
Der Geist schafft real den neuen Menschen durch die Wissensgemeinscha&
mit Christus. ,Fides Christi bedeutet fiir LutHer das Leben in und aus der
erlésenden Wirklichkeit der Gegenwart Christi. Im Glauben ist der Christ so
eins mit Christus, daf der Glaube die Erlosung durch Christus als unmit-
telbare (gesp. v. Verf.) Wirklichkeit besitzt. Im Glauben an Christus
besitzen wir die Wirklichkeit seines Erlosungswerkes als unsere eigene
Wirklichkeit. Sein Sieg ist unser Sieg. Und dieser Satz will nicht bildlich
verstanden werden, sondern ganz real . .. Die fides Christi ist reale Vereini-
gung mit dem lebendigen Christus als erlésender Wirklichkeit.“™

Die Frage ist nun, wie diese ,reale Vereinigung® bzw. das .qui credit
Christum suum esse“ zu verstehen sei. Wir hatten gesagt, daB Personsein
Konformitit mit Christus bedeutet. In dem wnwm cum eo fieri kommt der
Mensch zum Wesen seiner Bestimmung. Aus der conformitas ergibt sich dann
auch die richtige Gotteserkenntnis: hatte der Mensch in der sapientia carnis
nur von seinem Ich und dessen Interessen her einen Gotzen projiziert,*® so
wird im Tode des Ich die Erleuchtung des Geistes gewihrt, denn nun ist der
Mensch total aus Gott bestimmt. Er erkennt in der sapientia spiritus, denn
sein natirlicher Sinn ist transformiert worden: Et sic odisse animam suam El
velle contra proprium velle, sapere contra suum sapere, peccatum concedere conira
suam Tustitiam, Stultidiam audire contra sapientiam suam, hoc est ,crucem accipere”
et ,Christi discipulum fieri® et transformari nouitate sensus*.*

Die Konformitit mit Christus bzw. Gott bedeutet aber nie véllige Identi-
tat.*? Die fides Christi ist ja nicht unsere Frommigkeit, sondern allein Gottes
Handeln.? Sie ist keineswegs eine aktive imitatio Christi im sittlichen Handeln
des Menschen, sondern Bestimmt-werden durch das heilschaffende Handeln
Gottes, der neu schafft, in Christus erlést und uns im Geist in das neue Sein
transformiert, so daB wir eine neue — und das ist die wesensmiBige — Identitdt
gewinnen, die G o tt ist. Das ist Luthers Verstindnis der conformitas.

IV

Das heilsgeschichtliche Handeln des trinitarischen Gottes erscheint uns
als ProzeB, an dem die einzelnen Momente von Schépfung, Erlosung und
Heiligung unterscheidbar sind. Fiir Gott aber ist dieses heilsgeschichtliche
Nacheinander ewige Gegenwart. Die einzelnen Momente des geschichtlichen
Prozesses sind fiir ihn gleichzeitig. Sie verhalten sich zueinander wie die
Personen der Trinitit. Fiir Gott, so sagt LUTHER, ist der Jingste Tag schon
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Gegenwart, wihrend aus unserer Perspektive die Vollendung noch aus-
steht.?* So fithren die verschiedenen Betrachtungsweisen von Gott her bzw.
vom Menschen her zu verschiedenen Aussagen. Vom Menschen aus gesehen
ist Gott im hochsten Grade verinderlich: Deus est mutabilis quam maxime. In
Wirklichkeit bleibt aber Gott ein und derselbe, es handelt sich um Verinde-
rung nur auBerhalb, d.h. in der Perspektive des Menschen (verum haec
mutatio extrinsecu est).®®

LuTHER erortert das Verhiltnis von Gott und Welt besonders anschaulich
im Zusammenhang mit der Lehre von der Realprisenz Christi im Abend-
mahl. Als Schopfer und erhaltende Kraft ist Gott in aller Realitit gegenwar-
tig. Er ist die allméichtige Gewalt, ,welche zu gleich nirgent sein kan und doch an
allen orten sein mus“® LuUTHER tibernimmt den cusanischen Gedanken der
coincidentia oppositorum, um darzulegen, daBl Gottes Allgegenwart nicht an
unsere riumliche Vorstellungsweise gebunden ist.*” Gott ist sowohl im
Allerinwendigsten als auch im AuBerlichen einer jeden Kreatur gegenwir-
tig.®® Er kann da sein tieffer, ynnerlicher, gegenwertiger denn die creatur yhr selbs
ist, und doch widderumb nirgent und ynn keiner mag und kan umbfangen sein, das
er wol alle ding umbfehet und drynnen ist, Aber keines yhn umbfehet und ynn yhm
ist.“®® Gott ist zwar vollkommen immanent in der Wirklichkeit, er ist aber
zugleich vollkommen transzendent, ,ausser und uber alle creatur®.®® LUTHER
redet von Gott so, daB ,die landldufige Alternative von Transzendenz oder
Immanenz als vollig verfehlte Fragestellung” iiberwunden wird, wobei das
sextra nos* des Wirkens Gottes gerade deshalb konturscharf gesehen wird.”!

Die Art und Weise der Prisenz Gottes in der Kreatur ist aber die der
Verborgenheit. Er ist Gberall gegenwirtig, doch fiir uns nicht faf- und
begreifbar, weil er frei und ungebunden ist.®* Er will darum dort erkannt
sein, wo er sich selbst bestimmt hat, d. h. in seinem Wort bzw. in der
Offenbarung in Jesus Christus.?® Erst von der Offenbarung her fillt ein Licht
auf seine Allgegenwart in der Schépfung.

Lutners Theologie ist ganz und gar mit seiner Personlichkeit verbunden.
Darum muB das Gesprich zwischen LuTHErs Theologie und anderen Theolo-
gien duBerst sorgsam gefiihrt werden, zumal der jeweilige Hintergrund der
historischen Situation von erheblicher Bedeutung fiir die Entwicklung in
LutHers Denken war. Auf der anderen Seite gibt es, da LuTHers Denken von
tiefster spiritueller Erfahrung durchdrungen ist, nicht nur einzelne Bezie-
hungspunkte, sondern tiefe Zusammenhinge zwischen seinem Denken und
meditativer Einheitssschau, sei sie nun auf dem Hintergrund des Neuplato-
nismus oder der indischen Erlosungswege erwachsen. Ebenso tiefgreifend
sind aber auch die Differenzen, die beide Seiten zur tieferen Durchdringung
der Probleme anregen sollten.

Alles was zu den Problemen der Anfechtung und Rechtfertigung, der
mortificatio und vivificatio, der radikalen Negation des ichhaften Strebens bis
zum excessus in nikilum und dem Glaubensverstindnis LUTHERS gesagt wurde,
gipfelt in dem reformatorischen ,solus®: solus deus, sola gratia, solus Christus,
sola fide, sola seriptura. Die Kehrseite davon ist, dafl der ichbestimmte Mensch
durch Gottes Handeln im Geist iiberwunden ist.
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Im folgenden sollen Advaita Vedanta und Luther hinsichtlich der wesent-
lichsten Gesichtspunkte aufeinander bezogen werden, wobei wir zunichst
den gemeinsamen Grund und dann die charakteristischen Unterschiede
hervorheben werden.

1. Fur LurHer ist Glaube die vollkommene Verwandlung des Menschen
durch den einwohnenden Christus. Glaube ist conformitas Christi. Der alte
Adam*® geht zugrunde und Christus wird zum Zentrum des Lebens, er ist nun
das wirkliche Subjekt (Gal 2,20). Es gibt einen ProzeB der Identifikation, der
Partizipation und Verschmelzung.

Rechtfertigung ist ein Ereignis von auBerhalb. Sie bricht in das Leben des
Menschen ein und muB im Glauben stets erneut realisiert werden. Rechtfer-
tigung im Glauben bedeutet also Ergebung in die verwandelte Kraft des
Geistes, der — in Eckaarts Worten — unsere ,Istichkeit” ist.

Der Heilige Geist ist der einwohnende Gott, der Leben schafft und
erneuert allerorts und jederzeit. Der Geist ist in der Tat das Subjekt.
Deshalb spricht LUTHER vom spiritus creator. Entweder bestimmt der Geist
oder das Ego den Menschen. Authentisches Leben, Gebet, Meditation usw.
stehen immer unter der Subjektivitit des Geistes. So ist es Gott als Subjekt,
der des Menschen Leben im Glauben fiihrt.

Ohne in Details gehen zu miissen, ist die Affinitit zur Grundlage der
Spiritualitit des Advaita Vedanta offensichtlich. Dort ist der dtman Zentrum
und Grund der Personlichkeit. Hier ist es der Heilige Geist. Die wahre
Identitit zu finden heiBt, die Wirklichkeit des aiman [bralman allein zur
Geltung zu bringen. Das menschliche Ego ist nicht Subjekt. Die Argumenta-
tion ist in beiden Fillen, daB die Illusion eines unabhingigen Zentrums der
Subjektivitit im Menschen iiberwunden werden muB.

Aufgabe des Menschen ist es, zu schweigen und zu héren, den ,Standpunkt
Gottes“ (paramarthika) zu innern und sich wandeln zu lassen. Was Luther
Glaube nennt, deckt sich weitgehend mit der im Vedanta angestrebten
Partizipation am Einen und der Realisierung des atman, wobei von den
konkreten Unterschieden noch zu sprechen sein wird. Es geht um Einswer-
den mit der universalen Gegenwart des Einen.

Gott ist Subjekt im ProzeB der Erlésung oder Befreiung. In Indien ist der
atman Subjekt des heilsmichtigen Wissens. Wir wissen dies aber nur, wenn
wir die Realitit vom Standpunkt Gottes her betrachten, d. h. paramarthika
bzw. im Glauben. Vyavaharika existieren alle Unterschiede, raum-zeitlichen
Differenzen usw. LUTHER sagt mit gleicher Intention: sub specie Dei gibt es
keine Differenz, keine Zeit, denn der Tag des Jingstens Gerichts ist bereits
da.

Die solchen #dhnlichen Denkmustern zugrundeliegende Erfahrung muB
ebenfalls dhnlich sein.

Jedoch wird im Unterschied zum donum Dei bei Luther der atman nicht
von einem persénlichen Gott aus freiem Willen gegeben. Dem atman haftet
keinerlei Kontingenz an, sondern in ihm erscheint die Wirklichkeit als das,

37



was sie in Wahrheit ist. Der atman ist das Sein der Realitit, und nichts aufler
ihm ist letztlich real.

Vielleicht wire dieses Argument nicht véllig fremd fir LuTHER, denn auch
er denkt Einheit von Schopfung, Erlésung und Heiligung als Einheit des
trinitarischen Gottes, der universale und ewige Gegenwart ist.

2. Der Gegensatz zum Geist ist das Fleisch, d. h. die Egozentrizitat des
Menschen coram Deo, die sich sowohl im physischen als auch im psychisch-
mentalen Bereich der menschlichen Wirklichkeit spiegelt. Die Einsicht des
Paulus, daB menschlicher Stolz und Selbstruhm (kauchésis, Rm 3,27; 15,17; 1
Kor 15,31 usw.) durch das Sein in Christus (en Christd) iberwunden werden
miissen, hat LuTHER mit seiner Rechtfertigungslehre ins Zentrum christli-
chen Selbstverstindnisses geriickt.

Im Advaita Vedanta ist eine dhnliche Erfahrung und deren Interpretation
in der Bhagavad Gita von groBter Bedeutung: wer vorgibt, gerecht zu sein
(dambha) und auf der Grundlage seines Ego etwas darstellen méchte, anstatt
total in Gott bzw. den atman zu versinken, ist dimonischer Natur und wird als
Heuchler bezeichnet (dharma-dhvajita).** Er muB zuerst die Nichtigkeit seines
Ego erfahren, um dann zur advaitischen Erfahrung gelangen zu kénnen.

In der Terminologie LuTHErs hieBe das, dal der Mensch zuerst durch die
Erfahrung der Anfechtung gehen muf, in der ihm seine nihileitas bewuft
wird. Dann kann er Gemeinschaft mit Gott oder conformitas Christi durch die
Erfahrung der Rechtfertigung erlangen. Er wird gewahr, daB allein Gott ist
und handelt.

3. Nach LurtHer kann der Mensch alles entweder als donum oder als
proprium betrachten. Es hingt am Standpunkt des Menschen, ob seine
Frommigkeit und Heilsverlangen unter der Hoffnung der Auferstehung
oder unter dem Fluch des Todes beurteilt werden miissen.

Der relative Standpunkt des Menschen mufl vom absoluten Standpunkt
Gottes abgehoben werden. Dies ist evident besonders hinsichtlich der Debat-
te um das liberum arbitrium: der Mensch hat relative Freiheit beziglich
weltlicher Dinge, wihrend er coram Deo vollig unfrei ist.

Die Fihigkeit zur Freiheit ist entscheidendes Charakteristikum der Perso-
nalitit sowohl fiir LuTHER als auch fir den Advaita Vedanta. Sie wurzelt
nicht in einer Qualitit, die entwickelt werden kénnte auf der Grundlage des
im Menschen empirisch Vorfindlichen, sondern in Gott bzw. dem atman [
brahman.

Wiederum kann die Ahnlichkeit zwischen Luther und der paramarthika
vyavahdrika-Unterscheidung nicht iibersehen werden. Was in den Augen des
Menschen zeitlich bestimmter ProzeB, eigene Entscheidung und unterschie-
denes Handeln ist, erscheint in Wirklichkeit — sub specie Dei — als iiberzeitliche
Einheit, gottlicher Wille, als Gabe des Geistes bzw. atman.

4. Die Gegenwart Gottes in der Welt wird von Luther advaitisch beschrie-
ben. Gott ist in der Welt das Wesen und die treibende Kraft. Jedoch ist er
nicht identisch mit der Welt. Er steht jenseits der Differenz von Transzen-
denz und Immanenz und ebenso jenseits von Subjektivitit und Objektivitit.
Sowohl das Denken LurHers als auch die nicht-dualistische Argumentation
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im Vedanta sind durch die Einheit der Begriffe immanente Transzendenz und
transzendente Immanenz zutreffend charakterisiert.

Fiir Lutuer kann Gott nur in seiner Offenbarung erkannt werden.
Offenbarung entspricht seinem Wesen, sie ist nicht akzidentielles Handeln,
was LUTHER — wie alle christliche Theologie — in trinitarischen Begriffen
erlautert. In Indien bezeichnet man dieselbe Problematik mittels der Begrif-
fe von nirguna brahman und saguna brahman, die ebenfalls nicht-zwei sind.
Offenbarung wird in und durch das Wort erfahren. LuTHER spricht von den
vier Dimensionen des Wortes, die dem advaitischen Verstindnis des brahman
entsprechen, das sich selbst in drei Schritten manifestiert und dabei Schritt
fiir Schritt konkreter und aktueller wird. Sie gelten als Stadien der Offenba-
rung: isvara — hiranyagarbha — viraj (Herr — Goldene Saat — manifeste
Vielfalt).

Wir kénnten fortfahren, solche Parallelen zu finden, und die ausgewihlten
theologoumena sind deshalb ins Blickfeld gekommen, weil wir die tatsichli-
che Gotteserfahrung und einige ihrer Implikationen auf beiden Seiten
untersuchen wollten.

In Anbetracht dessen, daB LuTHER in einer véllig anderen Tradition als die
Philosophen des Advaita Vedanta steht, und dal} beide Seiten Reprisentan-
ten jeweils einzigartiger historischer Entwicklungen sind, kénnen sie jedoch
retrospektiv aufeinander bezogen werden, ohne daB ihre jeweilige Besonder-
heit geleugnet wiirde.

Wir wollen nun die Aufmerksamkeit auf zwei wichtige Differenzpunkte
richten, die ausgewihlt sind, weil sie einen typischen Unterschied reprasen-
tieren und somit generell bei der Beurteilung indischer Spiritualitit beachtet
werden miissen:

1. Fir Lutaer wird die Offenbarung Gottes in Jesus Christus erfahrbar.
Er ist nicht nur Beispiel und Prediger, sondern Triger der Offenbarung der
Liebe Gottes. Dies ist LuTHers Paradigma fiir jedes im christlichen Glauben
fundierte Gottesverstindnis. Der Geist vergegenwirtigt die historische Per-
sonlichkeit Jesu, so daB Glaube alles andere als bloBe fides historica ist. Die
historische Gestalt Jesu Christi, der logos, der die menschliche Bedingtheit
auf sich genommen hat und nun in ihr scheint, vermittelt die menschlichen,
relativen und schwachen Elemente mit dem Géttlichen, Absoluten, Starken
und wahren Sein. Fiir Lutner bedeutet Uberwindung gleichzeitig Integra-
tion.

Das ist im Advaita Vedanta anders, zumindest was die Wertschitzung des
geschichtlich Wirklichen betrifft. Die Welt der maya ist nicht. Sie verschwin-
det einfach, wenn die Wahrheit erkannt ist. Sie wird nicht integriert.
Allerdings diirfen wir nicht verschweigen, daf in der advaitischen Vision
auch eine integrative Tendenz liegt. Da sie jedoch der integrativen Kraft der
Inkarnation ermangelt, bleibt immer die Inferioritit der historischen Bedin-
gungen bestehen, was ein negatives und desintegratives Verstindnis von
Geschichte im allgemeinen zur Folge hat.

2. Der zweite Differenzpunkt ist in gleicher Weise gravierend. Fir Luther
bleibt die Spannung zwischen Gesetz und Evangelium, Zorn und Gnade
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Gottes, mortificatio und vivificatio, Anfechtung und Uberwindung der Anfech-
tung, Egozentrizitit und neuem Sein usw. bis zum Tode des Menschen
bestehen. Auf Grund der Macht des Geistes gibt es jedoch geistliches
Wachstum und Konformitit mit Christus im Glauben. Der Mensch kann
mehr und mehr seine wahre Identitit verwirklichen und damit Egozentrizitit
und Isolation iiberwinden: er gewinnt sein Sein aus Gott. Erfiillung ist aber
nie vollkommen: simul justus et peccator.

Im Advaita Vedanta und nahezu allen anderen Wegen indischer Spirituali-
tit strebt man dem Ideal des jivanmukia nach (der schon im Leben vollkom-
men Erléste), d. h. es gibt Vollkommenheit unter den Bedingungen zeitlicher
Existenz.” Keinerlei Riickfall in Ichhaftigkeit und Unwissenheit kann den
jivanmukia in der Seligkeit des Einsseins betreffen, obwohl er physisch
endlicher Bedingtheit unterworfen ist. Wir wollen hier nicht die Frage
aufwerfen, ob die qualitative Differenz von physischer und geistiger Lebens-
wirklichkeit nicht wieder einen neuen Dualismus schafft, der dem Verstind-
nis der advaitischen Erfahrung widerspricht. Jedenfalls beschreibt das Ideal
des jivanmukta die menschliche Existenz auf undialektische Weise und —
wenigstens auf dem Hintergrund lutherischen Verstindnisses der Macht der
Stunde — unrealistisch.

Nach LuTHER ist die Existenz im Geiste Gottes simultane Existenz, die als
Nicht-Dualitit von Gott und Mensch spannungsvolle Einheit darstellt.

Im Advaita Vedanta ist die Existenz dessen, der die Nicht-Dualitit von
atman und brahman in seinem Leben verwirklicht hat, eine Existenz frei aller
Spannung. Die menschliche Bedingtheit ist iberwunden und als Illusion
erkannt. Darum lebt der jidnin in vollkommener Nicht-Dualitit von Gott
und Mensch; der empirische Mensch ist verschwunden.

SUMMARY

In Dialogue of Religions it is possible and necessary to relate different experiences
of God in such a way that the common ground of experience as well as the difference
becomes clear. Thus, mutual learning as well as deeper discovery of one’s own
tradition are fostered. This is possible also with regard to the theology of MarTIN
Lurser and Indian Advaita Vedanta. Both these historically unrelated traditions
dwell on a common ground of mystical experience which is characterized as the
death of the Ego so that man’s true identity in non-duality with God can be realized.
Man has to experience the excessus in nihilum in order to find his destination in an
absolute reality which is (ranseendent immanence and immanent transcendence simulta-
neously. On this background the characteristic differences between LurTHER and
Indian advaitic spirituality become the more obvious, particularly concerning the
evaluation of historical reality and the nature of empirical man.

This comparative approach allows us to see LutHEr much more clear on the
background and in relation with European mysticism, and it may help in our search
to evaluate a possible integration of practices of Eastern mysticism into Christian
life-style.
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AN EARLY SINHALESE BUDDHIST TRACT
AGAINST THE CHRISTIAN DOCTRINE OF CREATION

by Richard Fox Young

Virtually all primary sources, hitherto at our disposal, bearing on Sinhalese
Buddhist appraisals of Christianity, came from the period beginning with
1862, the year when MoHOTTIVATTE GUNANANDA (1823-1890), a prominent
Theravada monk of the Amarapura fraternity, founded the Society for the
Propagation of Buddhism (Sarvajfia Sasanabhivrddhidayaka Dharma Sama-
gama). The number of anti-Christian tracts, books and periodicals was
especially large in the 1870s, for that was the decade when not less than four
major public confrontations between monks and missionaries, culminating
with the masterful performance of Mohottivatté in the open-air debate at
Panadure, radicalized relations between the two religions. On the Buddhist
side, apologetical patterns were then established in which there has been but
slight modification in subsequent years.'

Considering that missionary activity in Ceylon commenced with the Portu-
guese in the sixteenth century, and was continued — although on a smaller
scale — by the Dutch Reformed Church, and was given renewed impetus by
British Protestant missionaries, who began their evangelistic campaigns in
earnest in 1812, Sinhalese Buddhism’s response to Christianity as a doctrinal
system was somewhat tardy, although there was little delay in its adjustment
to sociological pressures peculiar to the colonial situation, of which Christi-
anity was a major factor. The Cilavamsa, a late appendage to the chronicles
of Sinhalese history, the Mahavamsa, registers its protest to depravations
against Buddhism committed by the Portuguese and Dutch,? but does not
indicate that the religion of these newcomers — if indeed they were perceived
to have one — elicited serious interest on a doctrinal level, if only as an exotic
species of heresy. Dutch records mention here and there a few interreligious
dialogues staged as curiosities, but their contents and agenda, unfortunately,
were not disclosed in detail.® Occasions there must surely have been, where
committed Buddhists and Christians met together to discuss their respective
doctrines, but only during the British era of missionary activity do traces of
anti-Christian writings begin to appear, the transition from oral to literary
discussion being symptomatic of the need to challenge and counteract the
growing presence of Christianity in Sinhalese society. Slow to be provoked,
and even slower to put pen to paper on such a matter as this, Buddhist leaders
broke their long-standing silence with respect to Christianity, as previously
remarked, in 1862. After this date a deluge of anti-Christian publications
flowed forth from Buddhist presses, all but overwhelming in quantity the
output of missionary tract and Bible societies that had supplied the island
with more literature per capita than all the missionary printing establish-
ments of the Indian mainland combined.*

Krrsikl MALALGODA, a Sinhalese sociologist of religion whose study of
Buddhist-Christian interaction in the early modern period enters deeply into
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this subject, has divided the Buddhist response to Christianity into three
phases: the first being a time when Buddhists mainly appealed to govern-
ment, through recourse to petitions, for toleration and concessions in
accordance to the Kandyan Convention of 1815; the middle being the period
terminating in the 1860s, during which a sense of injury festered, that
Buddhism was being assaulted without provocation by missionaries and
government; and the last being “organized and sustained expressions of
anti-Christian feelings” that were voiced and put into print by MOHOTTIVATTE
and others in the Society for the Propagation of Budhhism.”

It is to MaLALGODA’s middle period, when Buddhists though restive were
yet uninclined to speak or write in opposition to Christian teachings that the
present article will contribute by presenting here a Buddhist anti-Christian
tract that in its own time (ca. 1846—47) circulated in the form of palmleaf
manuscripts. Although the text at hand is neither literarily nor philosophical-
ly profound, it offers a more complete example than can elsewhere be found
of how Buddhist monks were then quietly at work explaining to laypeople the
superiority of the Buddha’s teaching vis-a-vis Christianity.’

We are at a disadvantage in that the Sinhalese original no longer exists;
nor can anything be known about the author beyond what may be surmised.
The tract was rendered into English in 1847 by one WiLLiAM BRIDGNELL of
the Wesleyan Methodist Mission and included in one of his periodic reports
to the parent society in London.” We can be reasonably confident that the
tract’s contents were translated as faithfully as BrRIDGNELL's linguistic skills
allowed, as missionaries were eager for this kind of writing to come into their
possession, believing opposition to be better than indifference — or so they
interpreted Buddhist civility.

The untitled tract rebuts an anti-Buddhist broadside, On the Evidences of the
Eternal God, written by one EBeNezer DANIEL of the Baptist Missionary Society
and published by the Society’s press in Kandy in 1846.° Though this tract too
is now lost, the manner in which it was brought before the public can be seen
in one of DANIEL's letters sent to his superiors in London: “I enter a village,
and, proceeding from house to house, I sit down on a seat, ...and
endeavour, in the plainest language, and with the most familiar illustrations,
to explain the way of salvation. ... We often meet with little but contempt,
opprobrium, and laughter.” It was on such occasions of itinerant preaching
as these that DANIEL read, to whatever audience he could assemble, from the
above-named tract. And it was to such ordinary village folk that the
anonymous Buddhist apologist addressed himself in the simple but compel-
ling sermon style in which Sinhalese monks are trained. If DanieL’s detrac-
tors in public were indeed so ill-mannered, his more learned opponent was
consistently courteous though not less firm in his rejection of the missionary’s
premise. DaNIEL there argued that the Buddha should have given an answer
to the conundrum of causality, and, in refusing to provide one, should be
considered a less than competent guide in matters of religion. While it may
now seem quite ludicrous to fault the Buddha for this when the logic of his
presuppositions about the religious life rule out speculative reasoning of this
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sort, an examination of then-contemporary research in the Pali canon as
conducted by missionary scholars will clarify why the matter was approached
in this fashion.

DaNIEL appears to have simply been putting into a controversial format
suitable for marketplace harangues conclusions that had been published in
the same year (1846) by the most distinguished of all missionaries among the
Sinhalese at that time, the Wesleyan DaANIEL JoHN GoGERLY (1792—1861), a
competent scholar of Pali, whose researches were then concentrated on the
Brahmajala Sutta, the Buddha’s first sermon in the Digha Nikaya.'" Certain
statements in this sutta were interpreted by GoGerLY to mean that the
Buddha was aware of the doctrine of creatio ex nihilo — though not, of course,
by that name — but dismissed it without sufficient consideration. The
references are indeed curious: The content is set with regard to the heretical
contention of certain recluses and brahmins, that some souls and some
entities in the world may be eternal and others not. Four reasons are adduced
to account for this view but not to directly refute it.

Upon each passing away of the world system (Samvaita), certain beings are
reborn in the Abhassaraloka, the sixth in a series of sixteen lokas (worlds).
Among the reborn is Brahma, who, either because of the time allotted for his
existence there expires or because of deficient merit, is reborn once again in
another loka, the uninhabited Brahma world. Being alone, he desires a
companion; at that juncture and for the same reasons that brought Brahma
there, another being comes into existence in it. Out of conceit, Brahma
supposes that he himself is responsible for this second being’s coming-
into-being, and deems himself the Creator.!! The second and subsequent
entrants into the Brahma world, unable to recall their previous existences in
other worlds, ignorantly conceed to this claim. Later, these same beings, due
to adverse karmic repercussions, are reborn in this world, and, influenced by
their former delusion, disseminate the creator-myth here. This is the first
argument advanced to account for this heresy; the second, third, and fourth
hold responsible “gods debouched by pleasure” (Khiddapadusika), “gods
debouched in mind” (Manepadusika), and recluses and brahmins infatuated
with speculative reasoning.'?

Noteworthy in this discourse is that the Brahmajala does not present
arguments to contradict the idea that some existences are eternal and others
not; rather, it asserts that Brahma, as any sentient being, insect or god,
transmigrates from one world to another, that indeed he is not even among
the highest of transmigrating beings, having resided only in the sixth loka.
The emphasis, then, is not upon logical faults in this doctrine; rather, the
Buddha, by emphasizing the origin of the creator-idea in the mind of the
deluded Brahma, demonstrates the psychogeny of this view, so inimical to his
own.'?

It was enough for GogerLy that the idea of creation, even if not strictly
creatio ex nihilo, was adumbrated in the Brahmajala: “It appears that Buddha
had a clear perception of the doctrine of a supreme, self-existing Creator, yet
he pronounces that doctrine to be false.”'* GoGerLY’s primary purpose as an
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academic was to demonstrate by this that the Nepalese Buddhist idea of the
Adi Buddha was incompatible with the Pali canon; but his motive as a
missionary was to call the Buddha’s intellectual competence into question and
also to emphasize the difference between the two religions on this point,
thereby to draw monks into dispute.

GocerLy succeeded in this by writing in Sinhalese Kristiyani Prajrapti (Ist
ed., Colombo 1848), part one of which expounded the doctrine that “*All
things were made by God’, in opposition to the Buddha's philosophical
system of causation from which a creator is entirely excluded.” Too sophisti-
cated to be widely read, the text was simplified for public consumption by
GOGERLY's Sinhalese protégé DAviD DE SILVA in a series of brief pamphlets.'® It
was Kristiyani Prajiapti and its pericopes edited by DE SiLva that finally
prompted MOHOTTIVATTE to issue his first anti-Christian periodical in 1862,
Durlabdhi Vinodaniya [Destroyer of Heresy]. The tract we now have before
us, then, is an antecedent, however humble in scope, of the major works
produced by Sinhalese Buddhism’s outstanding apologist:

“The answer of a Buddhist to a book written by a Christian against the Buddha’s
religion.

Of a book, dated 1846, which we have had an opportunity of seeing and
reading, the prime object is to show that Budda has said nothing respecting
the origin of man; that man is not formed by Brahma, Buddha, or his own
parents; that man must have had a cause of existence; that the God called
Jehovah, is an eternal being; that that God created man.

To these assertions we answer: That Buddha said nothing concerning
man’s origin is certain. To have told the cause of man’s commencement of
being, Buddha must have looked for it: however, as that research was
profitless, the successive Buddhas waived the consideration of it.

However, it is asserted that it was wrong not to inquire into the origin of
being; and that Buddha should have endeavored to ascertain the truth in
reference to this matter. Let us then examine whether this opinion or
Buddha’s is correct.

If an Englishman, wishing to go to England and having embarked and
having arrived at England, refuses to land, and says that he must first
ascertain where the ocean ends or begins; if he should, pursuing his purpose,
go on to find the termination of the sea, would that gentleman ever arrive at
England?

Again, if any bird, in order to find fruit upon a tree in a certain place
should there arrive, and, instead of eating the fruit, should say: I must see the
end of this space; and accordingly pursue its object, would that bird ever
again return to partake of the fruit of the tree?

Again: if any man, wishing to drink water, should dig a well, and on
finding water should say: I must find the end of this earth, and again
continue his digging, where to him would be any advantage in finding
water?
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Again: if any person be afflicted with cholera, and one of his friends,
desiring to administer medicine, should run for a doctor, state the symptoms
of his friend’s complaint, and be supplied with suitable remedies, oils, pills,
etc., and the person who so went for medicine should, instead of making
haste to return with the medicine, begin to question the doctor thus: Whose
pill is this? Whose oil is this? Who made this pill? Who made this oil? Where
was this pill made? Where was this oil made? In what book is this pill
mentioned? In what book is this oil mentioned? To whom does this book
belong? Where and by whom was this book written? Etc., etc. If he should, by
such inquiries delay his return, the sick man, not receiving the medicine at
the proper time, would surely die.'®

When we illustrate and examine this subject by many such parables, who
can feel that the padri’s views are correct? Do we not feel convinced that
Buddha was right? Therefore the several Buddhas did not either inquire into
the origin of being, or preach respecting it: and those who receive their
advice have no permission from them to engage in this research.

Thatwhich isborn of man, isman; ofan elephant, isan elephant; ofahorse, isa
horse; of a fowl, is a fowl; of snakes and reptiles, are snakes and reptiles. That
which makes these various forms of being is Karmaya [the demerit or merit
accumulated in previous states of existence],'” not any god; not Maraya, not
Brahma, not Buddha, nor parents, nor Jehovah.'® If one of these be the Maker of
all, all children born would be of one colour, of one disposition, of one nature,
the same in wisdom, equal in happiness, and of the same race. But, some are
black, some are red, some are white, some are tall, some are low in stature, some
arelame, someare blind, some are deaf, some are wise, some are stupid, some are
kind, some are cruel, some are happy, some are unhappy; and after this manner
since there is a great diversity of circumstances we cannot see that there is any
author of being except Karmaya.

Of one mother ten children are born: one is born blind, one lame, one
dumb, one deaf, one red, one brown, one black, one fair, one white, one
white-red.

According to the assertion of the book to which this is a reply, these ten
children had no previous existence, and consequently had committed no
deed of merit or demerit. Their parents possess not the qualities of all these
children; neither did Adam and Eve who, it is said, were the first human
beings brought into existence. Being so; if Jehovah creates children in the
womb, we do not admit either the justice or the mercy of appointing those to
suffer who are born without having committed any sin. If these were persons
who in previous births had committed sins, or performed virtuous deeds,
then they might justly be born in the aforesaid different states: and the
justice of such an arrangement is felt and acknowledged by us all."?

The padri says that Jehovah is an eternal being. The assertion is altogether
erroneous: for, if to other beings there must be a beginning, for what reason
should there be no beginning to God? If God is eternal, why should not other
existences be eternal? Where is the propriety of there being an origin to some
existences, and not to all?2°
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If the most precious of jewels is eternal, will anyone therefore say that by it
were created all other jewels? If a sandalwood tree is eternal, willanyone say that
therefore by it were created all other trees? If the sun and moon are eternal, will
anyone therefore say that by them were created all the remaining stars and
planets? If the great ocean is eternal, does anyone say that therefore by it were
created all rivers and streams of water? Even so is the assertion that because
Jehovah exists without a cause or causer of his being, he is therefore the Creater
of all other existences. The assertion is incredible.

Although Buddha was the All-Wise one, and might have known whether
these things were self-originated or had a Creator; yet, finding, himself
insufficient for such a research, he did not attempt it. It must therefore to all
others be a profitless inquiry.

Nevertheless it is most plainly stated by the padri that Jehovah created the
world and all that is therein; and that he preserves it, and rules it, by his own
power.

On this matter we ask; if Jehovah is eternal and the world has existed not
more than six thousand years, where was Jehovah before the period of the
creation? But, if the world is eternal, then Jehovah is not the Creator of the
world, and animate and inanimate beings which are therein.

You say that Jehovah preserves all that he has made, and that he watches
over them while they sleep.

Respecting this we ask: Why are some persons found dead in the morning
who went in health in the evening to sleep? Why do some persons lose their
life by a fall from a tree? Why do many persons perish; some by falling into
wells; some by falling from rocks; some devoured by alligators, lions, tigers,
bears; some bitten by cobras, vipers and snakes; some by shipwreck, some in
war; some by the sword, some by the cris, or knife, or billhook; some by the
bursting of a gun when shooting: some even in their mother’s womb? Why
are unlawfully begotten children destroyed by their parents? Is this worthy to
be called preservation??!

It is asserted that God rules all that he has made. If so he rules, what is his
rule over such as worship Buddha, Vishnu, Iswara, Kandakumara, Mahomet,
Buddha?®? Have you not seen and heard how yearly great multitudes travel to
Adam’s Peak, to the Perahara in Kandy, to Calany, and many other places of
resort common among Buddhists? How does Jehovah rule over such transac-
tionsp??

Again: from how many countries what vast multitudes visit Kattaragam to
worship the god there: How does Jehovah rule respecting this?

Again: in this said book the glory of Buddha is compared to grass and the
flower of the field. But, except in mere words, where appears the glory of
Jehovah? In this island, in many parts, in many villages, thousands of human
beings and cattle have perished by the pestilence. Why did you not cause
Jehovah’s glory to be seen?

Do we (Buddha’s priests) not save from this pestilence countless multitudes
by preaching the glory of Buddha? That this is true we can prove by very
many witnesses.
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‘Therefore we proclaim that we have no faith in a Creator or in the
doctrine of Creation.”

While it may now be obvious that speculation about the ultimate origin of
sentient and insentient being can have no meaning within the structure of
Buddhist logic, and that our author acted in consonance with this presuppo-
sition when he dismissed the missionary contention that the Buddha was
remiss with respect to the matter of causality, one must note the extent to
which confrontation with the Christian doctrine of creation compelled him
to go beyond what the Buddha himself recommended as sufficient reply to
this heresy (di(thi). So unprecedented were the exegencies raised by the new
interreligious encounter that it was no longer adequate to say, as the Buddha
did, that, whether the dogma of creation be true or not, misery and the
conditions underlying it still remain; that the elucidation of causality would
not promote the religious life that leads to nibbana; that it is enough to
elucidate misery, the origin of misery, the cessation of misery, and the path
leading thereto.®

A posteriori reasoning of this sort, after all, was unconvincing to Christians
to whom the inquiry into the origin of being was a pious quest, the answer to
which had scriptural warrant and direct bearing upon so many other
questions on which the two religious were discordant. The Buddha's referen-
ces to the deluded beings of the Brahma world were meant to convince his
audience that the idea of an absolute beginning — if indeed he was aware of
this idea — was not worth consideration. But for our writer to uphold his
tradition against the missionaries who had studied its primary sources with a
view towards logical difficulties within them, and in order to restore confi-
dence to those of his compatriots who were disturbed by these alleged
problems, he was compelled to point out exactly how the Christian doctrine
of creation is poorly reasoned and repugnant to his sense of justice. Yet, by
simply negating instead of offering a logical alternative, he reinforced the
Buddha’s primary contention, that to leave such matters unelucidated does
not detract from the religious life.

What we have seen, then, is a transition from the pattern of treating these
questions in the Pali canon, which is content to stigmatize them as unedifying
without responding to them in terms of logic, to a pattern of argument which
takes not only tradition seriously but also that which stands in contradiction
to it, the combination of both elements being necessary for an effective
apologetics.

If the Buddha did not elucidate the question of causality, it is also true that
reasons for rejecting theories that did so were available in the Buddhist
tradition but seldom utilized. Under the influence of Christian missions in
Ceylon, these arguments were brought to the forefront of discussion, where
theretofore they had not played a major role. In verification of this new
emphasis in apologetics, we have the testimony of GOGERLY's protégé Davin
DE SILVA who, when commenting upon his mentor’s assertion that the Buddha
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knowingly dismissed the doctrine of creation,?® desclared that “The Bud-
dhists in general do now openly deny the existence of a Creator.”®

! For details on later developments in Buddhist apologetics, see L. A. WICKREMERAT-
NE, Religion, Nationalism, and Social Change in Ceylon, 1865-1885, in: Journal of the
Royal Asiatic Society, 1969 (no. 2) 123-50.

? For the Portuguese, vide: 95: 5-8, and for the Dutch, 99:125 (Calavamsa, pt. 2,
WiLHELM GEIGER, trans., Colombo 1953).

3 RoBrecHT Bounens, The Catholic Church in Ceylon under Dulch Rule, Rome 1957,
192, 196-97. The Dutch Governor Iman WiLLEm FaLck, being interested in the
majority religion of the island under his authority, submitted a series of questions to
leading Buddhist figures in 1766, a summary of the answers to which, including
remarks on Christianity, can be found in REGINALD S. COPLESTON, Buddhism: Primitive
and Present in Magadha and in Ceylon, London 1908, 243-54.

* Data for the years 1849-61 show that tracts were printed at the rate of 1250 per
1000 people in Ceylon, whereas in India 50 per 1000 (Joun Murboch and JaMES
NicHoLsoN, Classified Catalogue of Printed Tracts and Books in Singhalese, Madras 1868,
iv—v.).

® KITSIRI MALALGODA, Buddhism in Sinhalese Society, 1750-1900: A Study of Religious
Revival and Change, Berkeley and Los Angeles 1976, 191-231, passim. Idem, The
Buddhist-Christian Confrontation in Ceylon, 1800-1880, Social Compass, 20 (1973)
171-200.

5 Apart from the tract at hand, source materials are indeed few and limited in scope
in the decades prior to the 1860s. The Murdoch-Nicholson catalogue (op. cit., 3—35,
passim) records that missionary presses occasionally printed tracts responding to
“Buddhist objections to Christianity”, but these dealt primarily with social matters
(e. g., meat-consumption and alcohol). D. J. GocErLy mentions having read a
“controversial tract written by a Buddhist priest of Matura [Matara]”, which cannot
now be located (quoted in J. EMErsoN TENNENT, Christianily in Ceylon, London 1850,
240). The earliest complete anti-Christian ms. still preserved was written ca. 1839 in
reply to certain misstatements in a Christian almanac about Buddhist cosmology (D.
M. pE Z. WICKREMASINGHE, Catalogue of the Sinhalese Manuscripts in the British Museum,
London 1900, ms. 2656).

7 Ms., WiLLiAM BRIDGNELL, Goddapitiya (an inland mission station), to the Society,
March 1847. Wesleyan Methodist Missionary Archives, School of Oriental and
African Studies (London). The Ms. has no reference number. BripGNELL'S own
heading for the tract is Literary Opposition of the Singhalese to the Doctrine of Crealion.
8 Murnoct and NicHoLson, op. cit., 17.

9 Quoted in TENNENT, op. cil.,, 281-82,

"'D. J. Gocerey, Brahmajala Sutta, in: Journal of the Ceylon Branch of the Royal
Asiatic Society, 1 (1846—47) 13—-83. Gogerly’s first study of this sutta, for missionary
application, was printed in the Ceylon Friend, 1838. For a review of research since
the time of GocerLy on the Brahmajila and two similar suttas, the Patika and
Aggaiina, see the article by BANDULA JAYAWARDHANA, s. v. Abhassara, in: Encyclopedia of
Buddhism (G. P. MALALSEKERA, ed.) fasc. 1, Colombo 1961.

! Brahma boastfully attributes to himself thirteen grand titles. Two among them,
katta and nimatia, GoGerLy translates as “creator”, an unfortunate choice, as its
Christian connotations obscure their more exact meanings, “agent, maker, artifi-
cer.”
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12 Brahmajala Sutla 2.1-15.

13 15y the Pali canon, Brahma’s intellectual capacities are never rated highly, and in
this connection we take note of an amusing story in the Kevaddha Suila of the Digha
Nikdya (11.67): Upon being asked where the elements (earth, water, fire, wind)
cease, the priest KEvappHa set out for the Brahma world to inquire of Brahma, who
surrounded by his retinue of gods, merely replies, “I, O priest, am Brahma, Great
Brahma, the Supreme Being, the Unsurpassed, the Perceiver of All Things, the
Controller, the Lord of All, the Maker, the Fashioner, the Chief, the Victor, the
Ruler, the Father of All Beings Who Have Been and are to Be.” After several rounds
of such unproductive conversation, Brahma drew KevapbHA aside and whispered
into his ear, “O priest, these gods of my suite believe as follows: ‘Brahma sees all
things; knows all things; has penetrated all things.’ Therefore was it that I did not
answer you in their presence. 1, O priest, do not know where these four elements. ..
utterly cease” (Hengy CLARKE WARREN, Buddhism in Translations, Cambridge Mass.
1915, 308-15).

4D, J. GocerLy, Buddhism, in: Journal of the Ceylon Branch of the Royal Asiatic
Society, b (1867-70) 112.

15 MurpocH and NicHOLSON, of. cil., 11.

16 Cf, the Malunkyaputta Sutta (63) of the Majjhima Nikaya, where the Buddha
illustrates, with the story of a man wounded by a poisoned arrow, that the religious
life he taught and exemplified does not depend upon final solutions to metaphysical
speculations (vide: WARREN, op. cit., 120-21).

17 Gf, Visuddhimagga (17) and Milindapaiiha (65.11) where the contrarieties in human
nature, being due to variable karmic repercussions, are likened to the differences
between seeds which produce innumerable species of vegetation (vide: WARREN, of.
cit., 201-02, 214-15).

'8 Mara, the Buddha’s tempter, is mentioned here along with Brahma because “the
world of men and gods” is considered their condominium.

19 Although Buddhists and Hindus disagree on that which transmigrates and
experiences karmic repercussions, they concur in the presupposition that karman
must account for distinctions between sentient beings. Likewise, both religions agree
that if beings do not preexist but originate through an ex nihilo creative act, then
God is implicated in all that is wrong with them. With virtually identical phraseolo-
gy, Hindu apologists on the continent were levelling the same argument at mission-
aries there, also in the 1840s. For details, consult: RicHArRD Fox Young, Resistant
Hinduism: Sanskrit Sources on Anti-Ghristian Apologetics in Early Nineteenth-Cenlury
India, Vienna 1981, 112-13, 125-26.

20 These are the same cursory and rhetorical questions which in the Brahmajala Sutta
provide the opportunity for the Buddha to malign the idea that some sentient beings
are eternal and others not.

21 Gf. the remark of NiLakanTHa Goren, 2 Hindu apologist writing against Christi-
anity ca. 1844: “That God would be vicious who, for no rational pur-
pose, capriciously brings into being such creatures as tigers and snakes, which cause
calamities for everyone” (Sastratattvavinirnaya, 2:166). NILAKANTHA's other argu-
ments are translated and analyzed in Young, ep. cil., chapters, IV, V, and VL.

22 «Iswara” (Skt. Tévara, lord) is a common nomen proprium for Siva. ‘The author
probably hereby alludes to the Tamil-speaking Hindus concentrated in the northern
districts, the majority of whom are Saivite. “Kandakumara” (Skt. Skandhakumara; =
Kartikeya, Siva’s son, the god of warfare), although a Hindu deva originally, is
worshipped along with Visnu by the Sinhalese, who regard them as guardians of
Buddhism and helpers in mundane matters.
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23 Sinhalese believe that the Buddha left the imprint of one foot (ér1 pada) upon the
summit of Mount Sumanakata, widely known as Adam’s Peak (Mahdvamsa, 1.77).
The Perahara (Perahiira) is an annual procession, in August, to the Temple of the
Tooth (Dalada Maligava) in Kandy, where a dental remnant, believed to be the
Buddha’s, is preserved and worshipped as a relic. The Buddha himself is thought to
have visited Calany (Kilaniya), near Colombo, where the Maha Raja Vihare of the
Siyam fraternity is now located.

24 The devale (shrine) at Kataragama, in the southeast of Ceylon, is dedicated to
Skandha (vide: n. 22, supra). It attracts both Hindu and Buddhist pilgrims.

25 Sutta 63, Majjima Nikaya (WARREN, op. cit., 121-22).

2 GogrrLy, Buddhism, 113; vide n. 14, supra.

27 Many of the apologetical patterns mentioned here, Buddhist and Christian,
continue to be advocated today. See, for example, vol. 11 (n.s., 1975) of Dialogue
(Journal of the Study Centre for Religion and Society, Colombo) the whole of which
responds to A Buddhist Critique of the Christian. Coneept of God (Colombo 1975), by a
Sinhalese Buddhist, Gunapala Dharmasiri.
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1983 /84

Die ZMR veriffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen Informationsdienst, der
Examensarbeiten im genannten Themenbereich registriert und auf i Arbeil befindliche
Dissertationen hinweist. Andere Graduierungen werden insoweil beriicksichligl, als die
entsprechenden wissenschaftlichen Arbeilen mindestens das Pridikat ,gut* erveicht haben. Die
Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missions- und Religionswissenschaft mit allen Teilgebielen.

Interreligiiser und interkultureller Dialog.

Theologische Inkulturation und ortskirehliche Entwicklungen.

Theologie der Religionen.

Christliche Seziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstithlen der Bundesrepublik
Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz. Im Anhang werden auch weitere Meldungen
bekannigemachl.

BonN/RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Burian, Walter:

Japanisch-shintoistische Volksfrommigkeit und ihre Relevanz fur die
christliche Verkiindigung.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Chukwuma, Michael:

The Church’s Political Thoughts and its Relevance in a 20th Century
African Political Society.

(Diss., Prof. Roos, in Bearbeitung)

Ike, Obiora F.:

Meaning and Social Structure of Human Work in ,Laborem exercens*
Considered in the Context of an African Society.

(Diss., Prof. Roos, in Bearbeitung)

Offermanns, Wolfgang:
Moderne sowjetische Religionskritik.
(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Petzel, Paul:

Zur Frage einer christlichen Theologie des Judentums. Aspekte eines
theologischen Kommentars zur christlich-jiidischen Kommunikation.
(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Oktober 1984)

RiBe, Giinter:

Johannes von Segovias Bemerkungen iiber eine friedlich-geistige Ausein-
andersetzung zwischen Christentum und Islam.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Oktober 1984)
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RiBe, Giinter:

Christologische Einfliisse im Kur’an.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Schmidt, Gabriele:

Jesus Christus im Gespriach zwischen Hinduismus und Christentum.
(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Strotmann, Harald:

Neue religiose Bewegungen, ihre Stellung zum Christentum (VK und
ISKNO).

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Oktober 1984)

Thanniparra, Alexander:

Hinduistische Grundkonzepte in indischen Christologien.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

EICHSTATT/KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT
Aydin, Hanna:
Quellen zur Geschichte des Klosters Mor Jakob Salah im Tur-Abdin.
(Diss., Prof. Hiibner, in Bearbeitung)
Sturm, Wilhelm:
Die MiBerfolge in der Mission und ihre theologische Bewiltigung bei
Paulus.
(Diss., Prof. Mayer, in Bearbeitung)

FRANKFURT/PHILOSOPHISCH- T HEOLOGISCHE HOCHSCHULE ST. GEORGEN
Burth, Harald:
Impulse und Anfragen kirchlicher Basisgemeinden in Lateinamerika an
die Kirche und Gemeinden in der Bundesrepublik Deutschland.
(Diplomarbeit, Sievernich, Juni 1984)
Ohlig, Matthias:
Die Trinitat im christlich-jiidischen Dialog.
(Diplomarbeit, Prof. Kehl, Juni 1984)

FREIBURG (ScHWEIZ) /UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ
Eigenmann, Urs:
Dom Helder Camaras Leben und Reden. Der Weg zum Anwalt der Armen
und die Reden auflerhalb Brasiliens als Beitrag zur weltweiten Bewult-
seinsbildung im Dienste gewaltsloser Verinderung ungerechter Struktu-
ren.
(Diss., Prof. Schuepp, Februar 1984)
Fohn, Fred:
Erwigungen zum Absolutheitsanspruch des Christentums. Uber den Stand
in der theologischen Diskussion um den Absolutheitsanspruch des Chri-
stentums.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, Mirz 1984)
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Gakwaya, Straton:

Fducation des mentalités. Facteur principal du développement au Rwan-
da.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, September 1984)

Iwashita, Kuniharu:

Maria im Kontext der brasilianischen Volksfrommigkeit. Eine religionspsy-
chologiche Untersuchung zum Synkretismus zwischen Maria und Ieman-
ja.

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Jungo, Christian:

Morphologie méthodologique du rapport ,Science des Religions-Théolo-
gie“ chez Mircea Eliade.

(Diss., Prof. O'Neill/Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Kalala, Kaseba Anatole: :

La ,Jamaa“ au Diocése de Kamina. Origine, extension et signification de
son enseignement (,doctrine*).

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, Juni 1983)

Kalathungal, Mathew:

Christian Diakonia in an Indian Context. The conditions of poverty and
illiteracy in Andhra and the role of the Church as agent of socio-cultural
changes. :

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Melik, Talaat Sami:

Les coutumes magiques dans la religiosité populaire copte de I'Egypte
ancien et moderne. Approches en anthropologie culturelle et conséquen-
ces pastorales,

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Miiller, Regina:

Die ersten katholischen Missionare in China am Hof der Yiian.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Nguwo, André:

Message évangelique, christianisme occidental et authenticité négro-
africaine. Analyses de I'enjeu socio-pastoral et des conséquences théologi-
ques de la tension entre I'Eglise et I'Etat au Zaire (1972-1975).

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Nhuhura, Daniel:

La conception d’Imana dans la sagesse rwandaise. Contribution a une
controverse.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, September 1984)

Park, Il Young:

Minjung als sozialethisches und sakramentales Gestaltungsprinzip. Ein
Beitrag zur Inkulturation des Evangeliums unter den Lebensbedingungen
im modernen Korea.

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)
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Pasquier, Raphael:

La formation du catéchiste dans I'Eglise en Afrique Noire francophone
depuis Vatican Il et sa repércussion sur les recherches ecclésiologiques
récentes. (Etude et évaluation de 5 écoles de catéchistes financées par
I’Action de Caréme)

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Porcile, Maria Teresa:

La contribution de la femme dans les communautés ecclésiales de base a la
transformation de la société en Uruguay.

(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Rieder, Alois:

Yoga und ganzheitliche Existenz. Materialien zur pastoralen Begleitung
von westlichen Yogaanhingern.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, November 1983)

Rutayisire, Paul:

L’Evangélisation de Rwanda (1922—1945). Etude analytique des moyens et
méthodes d’evangélisation a travers la correspondance de Mgr. Classe, les
ecrits missionnaires et les témoignages oraux de quelques Banyarwanda.
(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

GRrAz/KARL-FRIEDRICH-UNIVERSITAT

Farber, Franciscus:
Wesen, Aufgabe und Hierarchie der Engel in den drei Henoch-Biichern.
(Diss., Prof. Schedl, April 1984)

Gerber, Alois:
Das Menschenbild in der katholischen Soziallehre,
(Diplomarbeit, Prof. Zsifkovits, Juni 1984)

Hutter, Manfred:

Nergal und Ereskigal. Ein babylonischer Mythus vom Abstieg in die
Unterwelt neu tibersetzt und erklirt.

(Diss., Prof. Schedl, April 1984)

Laminger, Werner:

Die Enkulturation im Rahmen des Osterreichischen Entwicklungshelfer-
dienstes (OED).

(Diplomarbeit, Prof. Gastgeber, Oktober 1983)

Niederer, Karl:

Die Bedeutung des Rundschreibens ,Die Evangelisierung in der Welt von
heute®.

(Diplomarbeit, Prof. Gastgeber, Oktober 1983)

Prenner, Karl:

Muhammad und Musa. Strukturanalytische und theologiegeschichtliche
Untersuchungen zu den mekkanischen Musa-Perikopen.

(Habil.-Arbeit, Prof. Schedl, April 1984)
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Rappel, Gerda:

Untersuchungen zur Jusuf-Sure. Mohammeds neue Deutung der bibli-
schen Berichte Gber den dgyptischen Joseph.

(Diplomarbeit, Prof. Schedl, Marz 1984)

Wieser, Anton:

»Pfeil und Bogen®. Religionsgeschichtlicher Vergleich zwischen Apollon —
Reschef — JHWH.

(Diplomarbeit, Prof. Schedl, April 1984)

MaINZ/JOHANNES GUTENBERG-UNIVERSITAT MAINZ
Gebhardt, H. G.:
Hexenprozesse im Kurfiirstentum Mainz im 17. Jahrhundert.
(Diss., Prof. Frank, in Bearbeitung)

MUNCHEN,/HOCHSCHULE FUR PHILOSOPHIE

Okonkwo, Jerome:

The History and Problems of Television in Anambra State of Nigeria. A
Review of Television in Anambra State of Nigeria.

(Diss., Prof. Kerber, in Bearbeitung)

Watzal, Ludwig:

Fortschritt und Ethik. Zum Entwicklungsverstindnis von Albert Schweit-

zer,
(Magisterarbeit, Prof. Kerber, April 1984)

Passau/UNIVERSITAT PASSAU
Saveri, Nicholapillai Maria:
Die Metaphysik des Shaiva-Siddhanta-Systems. Gott — Seele — Welt in der
Vorstellung einer nicht-klassischen indischen Philosophie.
(Diss., Prof. Neuner, Juni 1984)

REGENSBURG/UNIVERSITAT REGENSBURG
Agu, Charles:
The Challenges of Secularization for the Church in Igboland (Nigeria).
(Diss., Prof. Petri, in Bearbeitung)
Dendorfer, Elisabeth:
Conversio. Motive und Motivierung zur Bekehrung in der Alten Kirche.
(Diss., Prof. Brox, Oktober 1984)
Dendorfer, Elisabeth:
Altchristliche Texte zum Thema Bekehrung.
(Diss., Prof. Brox, in Bearbeitung)
Kabhl, Ingrid:
,Neue religiose Bewegungen* — eine Herausforderung an Christentum und
Gemeinden.
(Staatspriifung, Prof. Baumgartner, Juli 1984)
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Omenka, Nicholas:

Katholisches Schulwesen in Ost-Nigeria und katholische Mission des
19. Jahrhunderts.

(Diss., Prof. Winkler, in Bearbeitung)

SALZBURG/UNIVERSITAT SALZBURG

Ebenhoe, B.:
Zen-Buddhismus (Suzuki) und christlicher Glaube.
(Diplomarbeit, Prof. Médlhammer, in Bearbeitung)

ST. AUuGUSTIN/PHILOSOPHISCH- THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SVD
Dérrich, Hans-Jiirgen:
Das Reich Gottes verkiinden. Missionarisch-prophetische Existenz nach
den Aussendungsreden im Lukasevangelium: Lk 9,1-6 und Lk 10,1-16.
(Diplomarbeit, Prof. Kuhl, Januar 1984)

Hinneburg, Klara:

,Zeugnis® in den paulinischen Briefen.

(Diss., Prof. Kuhl, in Bearbeitung)

Kirchberger, Georg:

Die aktuelle Diskussion um die kirchlichen Dienste in der Kirche Indone-
siens.

(Diss., Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)

Krause, Manfred:

Kirche und Entwicklung in Zaire. Entfaltung einer Theologie und Spiri-
tualitat der Entwicklung.

(Diplomarbeit, Prof. Krause, Oktober 1983)

Pliick, Stephan:
Polygamie — Pastorales Problem der afrikanischen Kirche heute.
(Diplomarbeit, Prof. Kuhl, Januar 1984)

Winkler, Hans:

Das Experiment von Goroka — Stufenehe ein moglicher Weg der Inkultu-
ration oder ein Abriicken von christlichen Werten?

(Diss., Prof. Altmeyer, in Bearbeitung)

Woga, Edmund:

Evangelisierung des Adat. Der einheimische Laienmitarbeiter. Seine Rolle
in der Inkulturation der Sumbakirche (Indonesien).

(Lizentiatsarbeit, Prof., Kuhl, Juni 1984)

TUBINGEN/ UNIVERSITAT T UBINGEN

Rolfes, Hanni:

Dienste der Frau in der Gemeinde und Heiligkeitsideal. Reflexion auf die
frithe Kirche aus lateinamerikanischer Perspektive.

(Diss., Prof. Hiinermann, Juni 1984)
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WiEN/UNIVERSITAT WIEN

Buchegger, Helmut:

Die Kirche von Alindao. Theologisch-pastorale Uberlegungen zu einer
Kirche am Wendepunkt.

(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, Oktober 1983)

Dyduch, Jan Pietr:

Opium fir das Volk. Religidse Entfremdung und Entfremdung der Reli-
gion nach Karl Marx.

(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, in Bearbeitung)

Herget, Adolf Josef:

Christliche Verkiindigung im islamischen Raum am Beispiel der
Tirkei.

(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, November 1983)

Hochreiter, Renate:

Die schamanistischen Elemente im Lamaismus.
(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, Mai 1984)
Ivani§evi¢, Alojz:

Die Religionsethnologie P. Wilhelm Schmidt.
(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, in Bearbeitung)

Klecar, Leonore:

Die Behandlung der Weltreligionen in den berufsbildenden mittleren und
héheren Schulen.

(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, in Bearbeitung)

Langer, Birgit:
Heilspositionen im Shivaismus.
(Diss., Prof. Vorbichler; in Bearbeitung)

Preineder, Angelika:
Die Religion der Indianer Nordamerikas.
(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, Mai 1984)

Redl, Josef:
Hellenistische Mysterienreligionen.
(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, September 1983)

Steinbéck, Anna:

Die Evangelikale Bewegung.

(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, Mai 1984)

Steinbock, Anna:

Die evangelikalische Bewegung in ihrer Spannung zwischen pfingstlichen
und pietistischen Richtungen.

(Diss., Prof. Vorbichler, in Bearbeitung)

Tatzber, Silvia:

Konfessionen in GroBbritannien.
(Diplomarbeit, Prof. Vorbichler, Mai 1984)
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WURZBURG,/BAYERISCHE JULIUS-MAXIMILIANS-UNIVERSITAT WURZBURG

Jemin-Ri:

Analyse des anthropologisch-theologischen (buddhistischen) Begriffes
»Ilshim* bei Wonhyo aus christlicher Perspektive.

(Diss., Prof. Klinger, in Bearbeitung)

Auflerdem wurden gemeldet:

MUNCHEN/UNIVERSITAT MUNCHEN, FACHBEREICH EVANGELISCHE T HEOLOGIE
Muttumana, Mathew:
»Christianity in Assam and Interfaith Dialogue. A Study on the modern
religious movements in North East India.*
(Diss., Prof. Biirkle, 1983)
Rommen, Edward:
Der Beitrag der evangelikalen Missionswissenschaftler zum heutigen Ver-
stindnis der Mission.
(Diss., Prof. Biirkle, in Bearbeitung)
Waspada, I. Ketut:
Das Problem der religiésen Inkulturation im Hinduismus und Christentum
auf Bali.
(Diss., Prof. Biirkle, in Bearbeitung)
Waulfhorst, Ingo:
Der spiritualistisch-christliche Orden‘ — Ursprung und Erscheinungsform
einer neureligitsen Bewegung.
(Diss., Prof. Biirkle, 1983)

RoM/PONTIFICIA UNIVERSITA GREGORIANA

Arcila Rivera, Jorge:

La Formacién del religioso evangelisador en la Optatam Totius, Ad
Gentes, Evangelii Nuntiandi y Cédigo de Derecho Canénico.
(Diplomarbeit, Prof. Lopez-Gay, May 1984)

Bortoli, Giuseppe:

L’azione della chiesa missionaria tra i Yanomami (Venezuela): analisi di
una esperienza.

(Diplomarbeit, Prof. Roest Crollius, Mai 1984)

Devellard, José Roberto Rodrigues:

A igreja, casa do Povo de Deus, na constituicio ,Sacrosanctum Con-
cilium®.

(Diplomarbeit, Prof. Pfeiffer, Februar 1984)
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Gorski, John F.:

El desarollo historico de la misionologia en America Latina. Orientaciones
Teologicas del Departamento de Misiones del CELAM (1966-1979).
(Diss., Prof. Lopez-Gay, Juni 1984)

Grzadziel, Henryk:

Il carattere universale del lavoro missionario dei Santi Costantino-Cirillo e
Metodio.

(Diplomarbeit, Prof. Lépez-Gay, Mai 1984)

Kariapuraidathil, James:

Pioneer Missionaries. History of the Congregation of the Missionary
Brothers of St. Francis of Assisi, 1895—1930.

(Diplomarbeit, Prof. Lépez-Gay, Mai 1984)

Kavumkal, Jacob:

Witnessing of the Word of God. Evangelization in India Today, a Process
of Building Community.

(Diss., Prof. Léopez-Gay, Juni 1984)

Maillard, Bernard:

Pouvoir et religion. Les structures socio-religieuses de la chefferie de
Bandjoun (Cameroun).

(Diss., Prof. Goetz, Dezember 1983)

Pinto, Joseph Prasad:
The Inculturation Potential of the Basic Christian Communities in India.
(Diss., Prof. Roest Crollius, Mai 1984)

Roy, Bertrand:

Essai sur la notion de I’hospitalité selon Louis Massignon.
(Diplomarbeit, Prof. Roest Crollius, Mai 1984)

Santiago, Juan J.:

Allan Kardec’s doctrine of Spiritism. A Phenomenological Study.
(Diss., Prof. Dhavamony, Dezember 1983)

Sebastian, Joe:

The Historical Background of the Carnatic Mission,
(Diplomarbeit, Prof. Lopez-Gay, Mai 1984)
Smutko, Gregory:

Preparing People for Inculturation.

(Diplomarbeit, Prof. Roest Crollius, Mai 1984)

Swiatkowski, Tadeusz:

Contributo dell’apostolato dei laici francescani alla missione della Chiesa in
Africa.

(Diplomarbeit, Prof. Wolanin, Mai 1984)



KLEINE BEITRAGE

MISSIONARY EFFORTS IN INNER MONGOLIA
A REVIEW ARTICLE

by Julian Pas*

In the seventies an eminent missionary and historian of the Belgian missionary
society: the Scheut Fathers (c. i. ¢. m.: Congregation of the Immaculate Heart of
Mary), Father Josepn VAN HECKEN published a voluminous series of works documen-
ting the missionary history of the various territories in Inner Mongolia where the
Scheut Fathers had been active from 1872 until their gradual exile from China
under the new regime. Since these works were published privately and moreover in
Dutch (or Flemish), they are not easily accessible to researchers interested in
missionary history or in Sino-Mongolian studies. I believe that these volumes contain
a rich treasure for scholars interested in a variety of Sino-Mongolian subjects. ‘There
are basically two sets of volumes: the first series covers the area of East-Mongolia,
the second one deals with South-West Mongolia.

First Series:

J. VAN HECkEN, Dokumentatie betreffende de Missiegeschiedenis van Oovsi-Mongolié. Bisdom
Jo-ho-erh. 9 vols., Leuven, 1970-73. [Documentation concerning the Missionary
History of East Mongolia. Diocese of Jehol|.

This voluminous pioneering work came to my attention in the summer of 1977
when I was visiting Japan. In one of the central houses of the Scheut Fathers in
Tokyo, I had a chance to look through these nine volumes and the present review is
based on notes taken on that occasion. Since I do not have the work with me, I can
only report the table of contents and point out those themes which are of interest
not only to the church historian but to mongolists in general:

Volume 1: Introduction, Leuven, 1972 (221 pp.)
Volume 2: Leuven, 1970 (283 pp.)
Ch. 1: Efforts toward Evangelization by the Jesuits in East Mongolia
Ch. 2: The Spread of the Faith in East-Mongolia from the Arrival of
the Lazarist Fathers (1785) until the arrival of the Scheut
misionaries (1866).
Volume 3: Leuven, 1970 (254 pp.)
Ch. 1: The Take-over of the Apostolic Vicariate until the Division into
three Vicariates (1866-83).
Volume 4: Leuven, 1970 (337 pp.)
Ch. 2: The Take-over of the Apostolic Vicariate of East-Mongolia by
Bishop Rutjes
Ch. 3: First Expansion and Difficulties
Ch. 4: Apostolate around Pa-kou, Pei-tzu-shan-shou and Sun-shu-tsui-
tzu.
Ch. 5: The Rebellion of the Secret Societies in Mongolia (1891-92)
and its effects

*Dr. Julian F. Pas is a Professor of Religious Studies of the University of
Saskatchewan, Saskatoon, Canada.
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Volume 5: Leuven, 1971 (391 pp.)
Ch. 6: Restoration after the Persecution and new Expansion
Ch. 7: The Boxer Rebellion and its Results
Volume 6: Leuven, 1971 (428 pp.)
Ch. 8: The Missionary Personnel and Restoration of the Mission after
the Boxer Rebellion
Ch. 9: The Great Leap Forward (1902—11)
Volume 7: Leuven, 1972 (517 pp.)
Ch. 10: The Missionary Personnel and Development of Jehol from 1912
till 1920
Ch. 11: Missionary Personnel and Development of the Mission from
1920 till 1931
Volume 8: Leuven, 1973 (521 pp.)
Ch. 12: Expansion of the Catholic Church in Southern Jehol from 1932
till 1941.
Ch. 13: The Apostolic Vicariate of Jehol during the Japanese Occupa-
tion (1934-45)
Ch. 14: The Diocese of Jehol during the Communist Rule (1945— )
Volume 9: Leuven, 1973 (523 pp.) Missiological Considerations. Christian Vision of
Life. Missionary Personnel. Appendices.
Ch. 1: Missiological Considerations
Ch. 2: Missionary Personnel
Ch. 3: Bibliography and Appendices

As is clear from a simple look at the table of contents, several parts of this series
are of special value to the historian; although the book is written from the
standpoint of missionary history, its intricate relationships with contempory events
in that part of China cannot be lost out of view. Of primary interest are chapters 5
and 6: the rebellion of the secret societies (vol. 4, ch. 5, pp. 248—-278); and the long
treatment of the Boxer Rebellion (vol. 5, ch. 7, pp. 225-365). Also extremely
interesting are the reports on the Japanese occupation (vol. 8, ch. 13) and the
communist rule (vol. 8, ch. 14). Also vol. 9 offers points of interest: the relationship
between the Scheut missionaries and the Mongols (ch. 1, sub-section 7, pp.
183-200), expecially the pages on how they made efforts to approach the Mongols
by means of intellectual activities (pp. 195—199).

If I am able to have access to the books again in the future, I'd like to explore
several of the mentioned themes and report on them in greater detail.

Second Series:

Part 1
J. Van Hecken, Documentatie betreffende de Missiegeschiedenis van Zuid-West Mongolié.
Aartsbisdom Suiyiian. Bisdom Ninghsia. Eerste Deel. Inleiding: Land en Volk in Zuid-West
Mongolié. Leuven, 1976. [Documentation concerning the Missionary History of
South-West Mongolia. Archdiocese of Suiyitian. Diocese of Ninghsia. Part One:
Introduction. Land and People of South-West Mongolia|. (556 + iv + v pages).
Although the title indicates that the book as a whole covers the history of (the
Roman Catholic) evangelization of the diocese of Ning-hsia (Ordos) yet this first
volume barely touches upon the missionary activities of the Belgian-Dutch Scheut
missionaries at all. It is in fact an introductory work giving an historical account of
the Land and People of South-West Mongolia or the Ordos region, with a great
amount of information on other aspects as well.
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In Chapter One, the author relates his sources and bibliography. Foremost
among his sources (pp. 20-24) figure unpublished letters, preserved in the archives
of the missionary society of Scheut in Rome and letters published in various
missionary periodicals and books, as well as oral communications obtained from
eye-witnesses such as missionries and Christian converts from the area. Another part
of his sources includes articles, reports, statistics, etc. equally found in the archives of
the society in Rome or in the author’s possession.

The lengthy bibliography (pp. 25—59) is divided into works concerning the
geography (pp. 29-36), and the population of South-West Mongolia (pp. 36-45),
and other works more directly relating to missionary activities (pp. 46-53). A final
part of the bibliography concerns ‘missiological considerations' (pp. 54-56), as well
as works in Chinese (pp. 56-59), Mongolian (p. 59) and Japanese (p. 59). Although
the bibliography is extremely useful and extensive, the division ist not always clear
and should preferably have been listed at the end of the work. Also, the number of
oriental sources seems rather limited.

In Chapter Two (pp. 60-208), the author offers a general description of the area
of South-West Mongolia, which used to include five administrative divisions of the
Chinese empire: (i) the land of the Mongol League (?) also called Ordos; (ii) the land
of the Mongol Banners Alashan-Oléd and Torghud: (iii) the prefecture Ning-hsia of
the Kansu province, later of the Ning-hsia provinee; (iv) the land of the Ulantshab
Mongol League; and (v) the land of the Timed-Mongols, later on part of the
province of Sui-yiian. The description of these five areas is approached from seven
different viewpoints: descriptive geography, travel accounts, meteorology, flora,
fauna, geology and archeology. From a historical angle, it looks that the last part:
the archeology of South-West Mongolia (pp. 187-208), is the most exciting since it
covers such items as old cities, graves, walls, and a variety of individual objects. The
author admits that his report is only general, and one gains the impression that the
topic could easily by itself grow into a wide project of research.

Chapter Three (pp. 209—483) contains the bulk of the author’s investigations. He
first discusses the intricate problem of the various peoples which inhabited the
region of South-West Mongolia before it was ultimately occupied by the Chinese in
modern times. One by one the various traditional periods of Chinese history are
discussed starting with the prehistoric era up to 214 B. C. (pp. 209-244). In the
second place the author deals more in particular with the Mongolian population of
the area from 1234 till present times (pp. 245-331), and thirdly with the Chinese
population or rather with the colonization of South-West Mongolia by the Chinese
(pp. 332-392). In the fourth place the author resumes the topic of the Mongolian
population but deals more in particular with the Mongolian people of the province
of Sui-yiian from 1933 till 1949 (pp. 393-444): of great interest — since not often
treated by modern scholars — is his report on the civil war and the gradual
communist victory in this area (pp. 429-441). The fifth and final section of chapter
three deals with the situation of both the Mongols and the Chinese during the
Communist regime (pp. 445—483).

In Chapter Four, the final chapter (pp. 484-545), the author describes and
analyses the religious situation in South-West Mongolia. In three subsections he
treats successively the religions among the Mongols (shamanism, the cult of Genghis
Khan and other Mongol heroes, Nestorianism, Roman Catholicism and Islam),
Lamaism, and the religions of the Chinese. The section on shamanism, although
short (pp. 484—492) is very useful: hopefully it will be taken up again at another time
in greater detail. The section on Lamaism or Tibetan Buddhism introduced into
Mongolia is rather sketchy and offers an historical and geographical framework:
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once again a monograph is asked for! The final section deals with the religions
practised by the Chinese population living in South-West Mongolia. Characteristic
for the author’s bias is the epithet of ‘pagan’ which he adds to ‘religion’ in this
context. Among those ‘pagan’ religions are not only mentioned popular practices
such as the worship of Kuan-ti and Ts’aishen, but also Confucianism, Buddhism and
Islam. Roman Catholicism ist treated briefly (pp. 535-545), that is it only covers its
history before the arrival of the Scheut missionaries in 1872. The further develop-
ment of the Catholic missionary activities is referred to Part ‘T'wo.

All in all an impressive work, with a wide scope based on a wide variety of source
materials. Unhappily for the reader, many of the sources are in private possession
and can therefore hardly be verified. Be this as it is, the author has made an
extremely valuable contribution to our knowledge of this part of Mongolia and his
efforts can only be praised. However, if this volume would ever find a regular
publisher, I wish that the author or editor will take into account the following
criticisms whith regard to (i) language, (ii) technical aspects of writing and (iii) to his
basic theological presupositions.

First of all, the author’s language is poor and rather antiquated; there are many
instances of awkward expressions and even more instances of poor word selection: e. g.,
“gouvernement” should be “regering” (p. 10) and “dépéche” is purely French for
“spoedbericht” (p. 11). It would have been greatly advisable that the author hadinviteda
language specialist to revise and polish the whole manuscript before printing.

Secondly, it appears that the author is not familiar with the commonly accepted
norms of public writing:
examples:
quotations should be indented and single-spaced;
titles of books and foreign terms in romanization should be underlined;

Chinese place names should be uniform and romanized according to the postal
system: “Shen-si” should be “Shensi”.

Romanization of Chinese characters is not usually done according to Legge or
Mathews (p. 8) but according to the Wade-Giles system.

The publication facts of books are preferably referred to footnotes instead of
interpolating them in the main text.

In the third place, I take exception with the author’s theological presupposition,
which [ feel not only hurt the feelings of fellow-christians but even offend Roman
Catholics as well. In a work of this nature, theology can be easily put aside or at least
should not influence the author’s scientific endeavour. However, the author does
not share this opinion as he states unambiguously (my translation):

“. .. we consider it necessary to add here some further considerations with regard to
the standpoint on which we place ourselves and the viewpoint from which we look at
the matter. We are firmly convinced that this viewpoint is the only authentic one for
a Catholic priest; that of the Catholic missionary in China. He has the absolute
certainty that the announcement of the Christian Gospel to the population of China
is a divine mandate which says: ‘Go and teach all peoples’ (Mt 28:19) and that the
predication of the ‘Good Message’ is the only possible road to redemption, i. e., to
the acquisition of eternal salvation by the Chinese ... Therefore salvation is not
made possible by Gautama (Buddhism), by Lao-Tzu (Taoism), by Kung-tzu (Confuci-
anism) ot by Mohammed (Islam). These creatures are not able to elevate man to the
state of supernatural life and therefore unable to assure him eternal salvation. The
conclusion which the missionary draws from these truths of faith is very simple: for
the Chinese as for any other people in the world, eternal salvation is impossible
except through conversion to Christianity by which they participate in the merits of
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Jesus Christ, who elevates them to divine life through sanctifying grace and cleanses
them of all sin. This is St. Paul's theology with which the Ordos missionaries were
deeply penetrated.” (pp. 9-10)

Such an emotional outcry in a work which is basically historical is not necessary
and besides outmoded. The author is apparently not aware of the teachings of the
Vatican Council 11 and even less of the efforts of Roman Catholic theologians and
ecumenically minded priests such as THomas Merron, who died while he participa-
ted in a congress of Buddhist monks in Bangkok. Since the author’s bias does not
seem to affect his scientific treatment of the material (at least not in this Part One),
we can forgive him this one time: “quandoque dormit bonus Homerus .. .” and hope
that the future volumes will be ‘redeemed’ from such a questionable bias.

Part 11

J. Van Hecken, Documentatie betreffende de Missiegeschiedenis van Zuidwest-Mongolié,
Aartsbisdom Sui-Yitan. Bisdom Ning-hsia, Tweede Deel, Onder Monseigneur fac. Bax,
cicom. (1872-1883). Leuven, 1976 (n.p.), 351 pp. [Documentation concerning the
Misionary History of South-West Mongolia. Archdiocese of Sui-Yuan. Diocese of
Ning-hsia. Part Two, under bishop James Bax, c.i.c.m. (1872-1883)].

We are now presented with a purely historical treatise of the Roman Catholic
missionary activities in the area of South-West Mongolia. This volume consists of
one chapter only: it deals with the Foundation of the Ordos mission up to the
erection of the Apostolic Vicariate of South-West Mongolia. When the Belgian (and
Dutch) missionaries of Scheut took over the Mongolian mission from the French
Lazarists in 1865, this immense territory was subdivided into three large districts: 1.
the eastern district of East Mongolia (also called Kuan-tung) and already at that time
spoken of as Ch’eng-te-fu or prefecture of Ch’eng-te; 2. the central district
consisting of Christian centers around the ,mother-mission‘ of Hsi-wan-tzu, situated
in the eastern Tshahar Banners; 3. the western district called Hsi-k'ou-wai, encom-
passing the western T'shahar Banners, Eastern Tumed and Hon-pa in Ssu-tzu-wang.
The author describes in great detail the development of the Christian church in this
area until the time of its division into three separate religious districts in 1883, This
chapter is subdivided into seven sections: 1. the expansion of the western part of the
Apostolic Vicariate of Mongolia, 1866-74 (pp. 1-49); 2. exploration trip through
the Ordos and first establishment of the Scheut missionaries: Feb. 1874—Jan. 1875
(pp. 50—118); 3. foundation of the Mission among the Mongols in Djunghar, Otogh,
Alashan and Ulishin (pp. 119-177); 4. apostolic work in Alashan: 1875-80 (pp.
178-208); 5. apostolic work in Djunghar, Dalad and Tumed (pp. 204-229); 6.
development of the mission in Southern Ordos (Otogh): 1887-83 (pp. 230-301); 7.
development of the district of San-tao-ho: 1880-83 (pp. 302-340).

After a conclusion (pp. 335-338) the author adds a register of proper names,
place names and object names (pp. 341-346) followed by a table of contents and a
list of Chinese characters (pp. 349-351). Because of its insight into the social
character of the Mongol population in the area, I translate here in full the
conclusion of pages 335-338:

The exclusive purpose of the foundation of a mission in Ordes had been the conversion of
the Mongols with the exclusion of the Chinese. The first missionaries lo arrive perhaps
imagined that it would be as easy to convert the Mongols as the Chinese who, compared with
primitive peoples were actually hard to persuade lo accept Christianily. For civilized peoples
like the Chinese, strongly anchored in their organized religion, it is extremely difficult lo
disentangle themselves from it and to convert themselves lo another foreign religion. However,
the true situation made the missionaries very soon aware thal the Mongols were not free lo
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embrace any other religion but Lamaism, and certainly not Christianily. Not only were lhey
not free bul they were oflen strongly atlached lo Buddhism through family ties, since most
Sfamilies counted a member among the lamas. Add to this their moral corruption and the
salisfaction of their passions which they would have lo curtail in the Christian veligion. For
many these were serious obstacles to enter into the Church. However the grealest hindrance for
an Ordos Mongol to convert to Christianity, was his tolal dependence on the magisirates and
nobility. Although the Mongols are no xenophobes, the magisirates were frequenily injected
with this poison either by the higher magistrates of Peking or by reading anlichristian
pamphlets. After all efforts of the missionaries lo converl the Mongols for these reasons had
[ailed, they turned to the Chinese and thus the Ordos Mission has become a mission among and
Jor the Chinese. There was only one exceplion: the small Mongolian “appendix” at Boro
Balghasu where the missionaries for many years have fought a strenuous batile against the
above mentioned four anlagonistic elements. These we will further discuss in more detail.

1. Dependence of the Mongols upon the authorities in the administrative
and social area.

Notwithstanding the appearance of freedom, which the Mongolian wanderer seems lo enjoy
in his immense pastures and lonely deserts, one has lo admit that few peoples enjoy so litile
liberty as the Mongols at least from an administrative and social viewpoint.

a. From an administralive viewpoint.

The Mongolian fawmilies, apparently independent and mutually unrelated, were lightly
roped together through administrative ties which were very narrow. Each Banner is divided
into regiments (HARIYA), and each regiment in companies (Sumu). AL the top of each Banner,
there is a prince (named ‘king’ by the missionaries) who is assisted in his administration by a
council of five ministers (DJINKS). Among the five minislers two are TUSALAGHTSHI or first and
second minister; the third minister is called DJAKIRUGHTSHI, and is considered to be the
minister of war and leader of the mililary power; the two remaining ones are called MEYIR, Al
the head of each hariya there is a DJALAN, a very powerful official, appointed by the prince and
his council and replaced every few years. He commands and is responsible for several sumu of
which his regiment is composed. He controls his own court for minor affairs and is entitled to
beat and torture the defendants. At the top of each sumu there is a DJANZGL: he rules over lwo
TABIN-U KUNDU, each of whom in turn controls fwo HORIN-U BOSHO, who finally have each two
ARBAN-U DARUGHA as assistants (or adjudants). All these officials used o be called
‘mandarins’ by the early missionaries. They are responsible for their subjecis and in dealing
with them dispose of far-reaching powers. Punishments for erimes consist of whippping with the
black whip (al least al the DJALAN court), of fines of money or callle and of forced labour.
Threatened with those enforcements the Mongols are as slaves, prepared lo do or lo aveid
whatever pleased the official. Causes of appeal by individuals who wish lo defend their right
against some official and accuse him before a higher official, are only effective if they are lined
with gifts of gold. However such a process resulls in the tolal ruin of the accuser who is then
doomed to lead a miserable life, even worsened by the effective and insaliable revenge of the
accused official. In ordinary cases officials did not allow their subjects lo convert or lo go over
to the foreigners, for they believed that they would lose them for their slave services and
Sfinancial contributions; or because they had been influenced by the lamas who did not want
their subjects to join a _foreign religion. They were entitled to use any kind of violence lo prevent
such a defection and actually widely abused their authorily.

b. From the social viewpoint.
Socially speaking the Mongols were not free to convert. The old system dividing the
poprulation into nobility (Tayidji) and serfs (Lbatw) remained in existence among the Ordos
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Mongols. The nobility are descendants of Genghis Khan or his brothers. Each nobleman
disposes of several families of serfs over whom they exercise the fullest rights, whereas the serf
has only duties. If a nobleman forbids his serf to convert lo Christianily or lo have contacts with
Europeans, it becomes impossible for the Albatu to do so. His lord is entitled to impose on him
all possible punishments no matler how unreasonable they are.

2. Dependence of the Mongols upon Lamaism.

The Lamaism of Tsongkapa, or reformed Lamaism had suffered greaily during the Moslem
rebellion: thousands of Ordos lamas had been massacred and alimost all temples in the Ordos
region had been destroyed. This fact made the Catholic missionaries hopeful thal they would
not meet with any considerable resistance from the side of the lamas. However, the few
remaining lamas still exercised an all powerful influence upon the minds of the superstitious
Mongols: the lamas knew how lo threaten them to instll into them a superstitious fear for
divine punishments. They skillfully exploited the misfortune of some converled Christians by
explaining those as divine vengeance. On the other hand, the lamas could always rely on the
assistance of the officials whenever there was a need of using violence against the Christians.
Several times the lamas themselves did not hesitate to use brutal force. The missionaries could
only rely on the rights accorded to them by the treaties concluded between China and lhe
nations. However, the Mongolian authorilies did neither recognize this right nor lake seriously
the few remarks made by the ministers in Peking. Several Mongols were not personally
altached to Lamaism and are even happy lo be liberated from its hated lyranny of demanding
Sfinancial contributions, women, etc. But the threats of punishments for transgressing taboos by
which the Mongols were strongly chained, had a powerful influence on the hearts and will of
the ordinary Mongol. Therefore, the Mongols™ dependence on Lamaism had to be considered
the most important, if not the strongest obstacle for their conversion lo Christianity.

8. The Mongols’ moral corruption.

As a people the Mongols were no longer the strong and brave men from the times of Genghis
Khan. Moreover, Lamaism had because of ils forced celibacy weakened the morals of many
people. The lamas wandered through the desert and passed the nights here and there living
with the women of their relatives whoe did nol dare to oppose them. The strict family life had
been thus destroyed in many cases, also because the head of the family was absent for days on
end, either to search for a lost horse, camel or ox, or lo perform forced labour ai his prince’s
court. Moreover, Chinese itinerant merchants had introduced into many families their own
vices of smoking opiuwm, gambling, concubinage, ele. To someone wishing lo become a Christian
all this was forbidden.

In the town of Fu-ma-fu, Father Devos experienced a deep moral corruption, so much so
that he could elicil there only very few, if any conversions. In Shadjintuhai his Mongolian
converts were persecuted to death. In Djunghar Father A. Jansen experienced the Mongols’
strong attachment lo the cull of Genghis Khan. This made him leave the Mongols and turn to
the Chinese instead.

In Boro Balghasu the missionaries persevered bul only God knows at the price of what
sacrifices and efforts! With the exception of this locality, all mission stations of South-west
Mongelia became missions among the Chinese. The Chinese residing in the Ordos were all
people who had lost their means of existence in the interior. Thanks to the missionary action
they had rediscovered a decent hwman life through becoming Christians!

Part IIT

J. Van Hecken. Dokumentatie . . . Derde Deel. Onder Monseigneur Alfons Devos (1883—-88)
en Provicaris P. Alfons Bermyn (1888-89). Leuven, 1977, 261 pp. |Part Three: Under
Bishop Alfons Devos, 1883-88, and Provicar Father Alfons Bermyn, 1888-89].
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Part Three also consists of only one chapter: it deals with the Ordos mission from
1883 until 1889 under leadership of Bishop Devos and Pro-Vicar Bermyn, later to
become bishop of Ordos. The subdivision of the chapter has no special significance:
each section covers one particular year. The subdivisions could as well be dropped,
its only justification being the shortening of the chapter.

Although these 2 volumes will be of the greatest interest for those concerned with
missionary history, they could attract a wider circle of readers if on the one hand
they would be available in a different language and on the other hand would be
rewritten by a gifted novelist: the information contained here constitutes a particu-
larly moving document of human adventure in the service of an ideal. The great
amount of materials taken from letters written by the “heroes of the story” makes
the whole work lively and fascinating. One feels admiration for the author who
painstakingly collected the sources and reconstituted the history of an episode of
Christian missionary activity which has perhaps left no more traces in the very land
where the events took place.

Part Three has no indexes or list of Chinese characters, and ends with a table of
Contents (pp. 260-261). A special paragraph on p. 261 contains rather disappoin-
ting news: because of the author’s illness, the continuation of this series has to be
stopped. The materials are almost ready for publication and would comprise a total
of 10 volumes:

Part 4: Ordos under Bishop Ferdinand Hamer (1889-1900);
Parts 5 & 6: Ordos under Bishop A. Bermyn (1900-1915);
Part 7: Ordos under Bishop Van Dyck until the division (1916-1922).

From this point on, new subtitles are given but no futher division into new volumes
follows:
After the division (of Ordos):

The Apostolic Vicariate of Sui-yGan (which bacame an archdiocese in 1946)
under Bishops Van Dyck and L. Morel until the take-over by the Chinese clergy.

The Apostolic Vicariate of Ninghsia under Bishop G. Frederickx (1922-32);
under Bishop Schotte (1932—43); under Vicar Delegate N. Depuydt (1943-46):
under Bishop C. Van Melckebeke (Diocese of Ninghsia) (1946-53).

Hopefully either the author or a successor will make these promised volumes
available, since they will certainly not only contain materials relevant to the
immediate objective: missionary history, but also enrich the historian’s documenta-
tion concerning an interesting period of modern Chinese history: e.g. the Boxer
Rebellion in 1900, the period of warlords and bandits in North-China, and the
gradual communist conquest of China.

The author once again should be congratulated for his efforts to publish such a
major work on Mongolia (Inner Mongolia) keeping in mind the reservation made
concerning his outdated theological premises.
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BENEDIKTINERINNEN VON OSHIKUKU
VERBINDUNG ZWEIER WELTEN FUR EINE ZUKUNFT MIT CHRISTUS

von Maria Ignatia Glaser

»In den jungen Kirchen sollen verschiedene Formen des Ordenslebens verwirk-
licht werden, um die verschiedenen Aspekte der Sendung Christi und des Lebens
der Kirche auszudriicken . . .“ (Ad Gentes 18).

Dieser Auftrag des letzten Konzils findet sich schon seit gut 50 Jahren verleben-
digt in der Kongregation der ,Benediktinerinnen von Oshikuku®, die ithr Mutter-
haus auf der iltesten Missionsstation des Owambolandes, im Norden Namibias, hat.
Ihre Entstehung, Entfaltung und Zukunft gehoren zu den verheiBungsvollsten
Ergebnissen der dornenreichen Missionierung Siidwestafrikas.

Das ist nicht selbstverstindlich. 1933 wagte man den Versuch und gab dem
Dringen der drei ersten Madchen nach, die ihr Leben ganz Gott weihen und so
leben wollten, wie sie es bei den vier Missions-Benediktinerinnen gesehen hatten, die
seit 1927 auf dieser Station Helferinnen der Missionare der Hiithnfelder Oblaten
waren, Der Versuch, eine eigene Gemeinschaft fiir die Afrikanerinnen zu griinden,
gliickte. Am 16. August 1939 legten die ersten zwei Novizinnen ihre Geliibde ab.
Der Segen Gottes begleitete offensichtlich das Miihen der Griinderin, Sr. REGINALDA
Weiss OSB, des Bischofs Joskr Gorraarpr OMI und des damaligen Stationsoberen,
P. HermanN Bucking OMI. Sie alle forderten nach Kriften, unter heute nicht mehr
nachvollziehbaren primitiven Umstinden, das Wachstum der ,Benediktusschwe-
stern’, wie die Gemeinschaft anfinglich genannt wurde. Und die Gemeinschaft
wuchs. Madchen bewarben sich aus den verschiedenen Stimmen der Owambos und
1951 kam der erste Beruf aus dem fernen Kavango-Gebiet. Auch dieses, in Afrika
nicht selbstverstindliche Unterfangen, Midchen aus den unterschiedlichsten Stim-
men in einer Gemeinschaft zu sammeln, gliickte. Bereits 1936 gab die damalige
,Propaganda Fide® in Rom die Zustimmung zu dieser Griindung, 1957 wurde die
Gemeinschaft als eine Kongregation diozesanen Rechts anerkannt. Bis 1975 wurde
die Gemeinschaft von Missions-Benediktinerinnen geleitet, dann wurde, dem
Wunsch des Bischofs Ruborr Korpmany OMI entsprechend und den Konstitutionen
folgend, die Kongregation ganz selbstindig. Sr. Krebura UuwaNGA wurde zur ersten
Generaloberin ernannt. 1980 fiihrten die Schwestern ihr erstes Generalkapitel
durch. Sr. AcrirriNa AtsHiparA OSB ging als erste Generalpriorin daraus hervor.
1981 wurde die Kongregation auf ihren eigenen Wunsch in die Benediktinische
Konféderation aufgenommen und der erste Besuch von Abtprimas Vikror Dam-
MERTZ OSB im Juni 1983 war fiir die Schwestern ein grofles Erlebnis des Aufgenom-
menseins in die internationale Benediktinische Gemeinschaft.

Die Kongregation zihlt am Ende des Jahres 1983 90 Professen und 19 Noviziats-
angehoérige sowie zahlreiche Aspirantinnen. Sie alle legen ein beredtes Zeugnis ab
fiir den ,Frihling in den jungen Kirchen®, die fiir die Christen aus der alten Welt
ein so ermutigender Glaubensimpuls ist. Diese Schwestern sind auf einer sehr
lebendigen Suche, die ,Saat des Wortes, d. h. des Wortes Gottes“ in ihre afrikanische
Kultur und Tradition zu inkarnieren, um Salz, Licht und Sauerteig fiir ihr Volk zu
werden.

Dabei war es den meisten Schwestern nicht in die Wiege gelegt, Ordensfrau zu
werden, ja meist nicht einmal, Christin zu sein! Fast alle Schwestern stammen noch
aus ,heidnischen® Familien und meist mufiten sie sich den Weg in eine religitse
Gemeinschaft schwer erkdmpfen, nicht selten mit dem Bruch mit der Familie
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bezahlen. Und das wiegt schwer in einem afrikanischen Land, in dem die Familie
noch immer d e r Grundstock jeder sozialen Struktur ist.

Es bedeutet iiberdies einen gewaltigen Sprung tun — aus uralter Kultur und
Gesellschaftsform in eine vollig neue Welt des Glaubens und menschlichen Zusam-
menlebens, hinein in neue Sprachen, in Wissenschaft, ‘Technik, Zivilisation, in die
vorliufige Ubernahme europiischen Denkens und Handelns. Die Gefahr, das
ohnehin idealisierte’ europiische Christentum und ,weile’ Lebensformen unge-
fragt zu kopieren, war und ist dabei nicht gering und es bedarf behutsamer
Hilfestellung, dem rechtzeitig vorzubeugen. Aber der ermutigende Aufruf Papst
PauL VI. bei seiner Afrikareise: ,Ihr miiBt eure eigenen Missionare werden!”, hat
auch unsere Gemeinschaft neu begeistert, sich auf die Suche nach eigenen Lebens-
formen zu machen und den zweiten, groBen Sprung zu tun: die gemeinsame
Aufgabe anzupacken, afrikanische, namibische Kultur in einer benediktinischen
Gemeinschaft zu neuem Leben zu erwecken.

So kann man von den Schwestern wirklich sagen, daB} sie ,Wanderer zwischen
zwei Welten® sind, optimistische und fréhliche allerdings. Sicher dachten die Eltern
von Sr. AcrippiNA nicht, daB ihre Tochter einmal geistliche Leiterin und Mutter
einer so groflen Gemeinschaft werde, als sie im Mai 1940 in einem friedlichen
Owambokral geboren wurde. ,Mukwirongo® (,die Fremde®), wie sie bis zu ihrer
Taufe 1951 genannt wurde, schien der normale Weg eines Owambomidchens
vorgezeichnet: nach dem Willen der Eltern einen bestimmten Mann zu nehmen und
eine maglichst groBe Familie zu griinden. Es war daher nicht unverstandlich, daf} ihr
Eintritt bei den Benediktusschwestern 1957 auf den hirtesten Widerstand der
Familie stieB. Zur damaligen Zeit kam das einer Verriicktheit gleich. Blieb doch eine
Frau, die nicht geboren hatte, fiir die Familie und den Stamm véllig bedeutungs-, ja
wertlos. Und so konnte es der Vater, ein echter Owambopatriarch, bis zu seinem
Tod nicht tibers Herz bringen, die Tochter noch einmal im Kloster zu besuchen,
obwohl auch er Christ geworden war! Das zyklische Lebens und Gemeinschaftsge-
fithl blieb stirker, als all die Vorteile, die der Tochter doch winkten: schulisches
Vorwirtskommen, berufliche Weiterbildung.

Heute allerdings, nach einer langen ,Beweisperiode®, genieflen die Schwestern
ein groBes Ansehen bei der Bevdlkerung, und die Christen haben inzwischen
verstanden, daB auch eine afrikanische Frau durch ihre eheloses, gottgeweihtes
Leben Zeugin einer neuen, unseren irdischen Lebensraum tbergreifenden Zukunft
sein kann.

Der Weg von Sr. AGrippINA ist rasch benannt: nach der fiinfjahrigen kldsterlichen
Ausbildung, mit Arbeit in Haus und Garten, folgt weitere Schulzeit in Oshikuku und
nahe Windhoek, Arbeit als Lehrerin in einer Haushaltschule, Leiterin eines Interna-
tes in einer benachbarten Station, dann Englischstudium in Stidafrika und geistliche
Ausbildung am Fons-Vitae-Institut bei Durban/Natal, Novizenmeisterin, Gene-
ralpriorin — ein ungewdhnlicher Weg, wie ihn nur Gott ausdenken und verwirkli-
chen konnte!

In den grundlegenden Bahnen nicht anders verlief der Weg von Sr. [RmGARrD, der
heutigen Generalvikarin. Sie stammt aus einem anderen Randgebiet Namibias,
eigentlich sogar aus dem sidlichen Angola, gehért dem Stamm der Dciriku an, die
entlang des Kavangoflusses, der heutigen Grenze zwischen Angola und Namibia,
leben. Sie kam als erste der Familie zum Glauben durch Schulzeit und Internat auf
der ersten Missionsstation am Kavango, Nyangana. Bis sie im Alter von elf Jahren
getauft wurde, trug sie einen typisch ,heidnischen® Namen: ,Mudi, d. h. ,Baum-
wurzel“, Wie kam sie dazu? Nach langem Warten auf weitere Kinder hatte die
Mutter damals den Zauberdoktor aufgesucht und dieser ,behandelte’ sie mit Extrak-
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ten aus Wurzeln. Offensichtlich erfolgreich, und der Dank dafiir wurde mit dem
Namen des Midchens kundgetan. Auch Mudi muBite den Weg vieler schmerzlicher
Trennungen gehen, den bereits ausgewihlten zukiinftigen Ehemann ,abblitzen®
lassen, bis sie endlich 1968 den ersehnten Weg ins weit entfernte Oshikuku zu den
Schwestern gehen durfte.

Die Etappen ihrer klosterlichen Ausbildung entsprechen denen von Sr. AGRIPPINA
und aller anderen begabten Schwestern. Andere, die mehr handwerkliche Fahigkei-
ten zeigten, wurden darin ausgebildet und kénnen heute als Niherinnen, Wische-
rinnen, Girtnerinnen, Kéchinnen, so wie es eben guter benediktinischer Tradition
entspricht, der Gemeinschaft dienen. Aber alle hatten sie diesen Weg des unge-
wohnten Abschieds von liebgewordenen Menschen, Traditionen und Uberzeugun-
gen zu gehen, und diese Schwierigkeiten waren die Feuerprobe ihrer Berufung, die
sie ,geliautert” haben fiir ihre neuen Aufgaben.

Was kennzeichnet diese Gemeinschaft heute besonders? Sie versucht, wie schon
erwihnt, die Regel des hl. BEngpikT in afrikanische Lebensweise zu tibersetzen. Den
aus kinderreichen Familien stammenden Schwestern fillt das Gemeinschaftsleben
nicht schwer, im Gegenteil, es entspricht ihren Erfahrungen als Afrikanerinnen.
Gemeinsames Sprechen und Beraten, gemeinsames Tun ist ihnen vom Stammes-
leben her mitgegeben. Fiir Gebet und Meditation haben sie eine natiirliche Liebe.
Lesung bereitet schon grofere Schwierigkeiten, da zu wenig Schrifttum in der
einheimischen Sprache vorhanden ist und viele Schwestern des Englischen noch
nicht michtig sind. So wurde auch erst in diesem Jahr durch eine groBziigige Spende
der Diozese Regensburg und anderer Freunde aus Deutschland der Druck der
Benediktusregel in der einheimischen Sprache méglich. Nicht umsonst sieht die
amtierende Generalpriorin es als eine der Hauptaufgaben ihrer Amtszeit, die
~Schwestern zu einer Vertiefung ihres geistlichen Lebens zu fiihren, sie in biblischer
und vor allem auch benediktinischer Spiritualitit zu festigen, ihre berufliche
Fortbildung zu férdern und sie mit der gesellschaftlichen Struktur und den Proble-
men ihres Landes vertrauter zu machen®,

Sr. IRMGARD setzt etwas andere Akzente, wenn sie meint: ,Unsere Hauptaufgabe
ist es, den Menschen zu zeigen, daB man als traditioneller Afrikaner auch ein
wirklicher Christ sein kann.“ Und ein Teil des ,wirklichen Christsein“ bedeutet fiir
sie: ,In Gemeinschaft mit vielen zu leben, Stimmen, Sprachen, Vilkern und das zu
bezeugen durch die benediktinische Gemeinschaft, ihr Gebet, ihre Arbeit, durch die
apostolische Dimension des gemeinsamen Lebens und vor allem durch mehr
Kontakt mit den Menschen.* Sie miiite ja auch keine Afrikanerin sein, wenn sie
nicht jeden Individualismus, auch jeden Heilsindividualismus ablehnte, zugunsten
eines Lebens in einer groBen Familie, im lebendigen Kontakt miteinander. Sie
meint, dies sei in der bisherigen Pastoral zu kurz gekommen. ,Schwester werden®
diirfe niemals bedeuten, einen ,koniglichen Thron besteigen®, sondern in echter
Nachfolge Jesu mit den Menschen, fiir sie und wie sie zu leben — und zwar wie die
Menschen ihrer ,Ortskirchen®!

Weitreichende Programme — werden sie sich verwirklichen lassen? Die Ansitze
dazu geben berechtigte Hoffnungen, aber der Weg ist sicher noch weit und es
bedarf noch vieler Hilfen.

Zweifellos spielen die Schwestern in der namibischen — vor allem der schwarzen
namibischen — Gesellschaft und Kirche eine bedeutende Rolle, deren sie sich
vielleicht nicht einmal voll bewuBt sind. Aber — man schaut auf sie. In einer
Gemeinschaft wie der hiesigen bedarf es guter Leitbilder, denn man befindet sich in
einem gesellschaftlichen Umbruch sondergleichen, in politischen Auseinanderset-
zungen, in Zweifelsfragen des bisherigen Glaubens, vor allem bei der Jugend. Was
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Wunder, daB man auf die ,schwarzen Schwestern® schaut? Wie steht es mit ihrem
Glauben? Sind sie ,fir das Volk* da? Kann man an ihrem Leben eine gesunde,
hierzulande lebenswichtige Synthese zwischen ,Schwarz und WeiB* ablesen — wie
schaffen sie das? Wie vereinen sie das Zusammenleben verschiedener afrikanischer
Stiamme in einer Gemeinschaft? Wie beginnen sie — zaghaft noch — afrikanische
Tradition und Kultur mit europiischem Christentum zu verbinden?

Alles Fragen, die noch keine endgiiltige Antwort gefunden haben. Sicher aber ist,
daB in diesem priesterarmen Land den Schwestern eine lebenswichtige Rolle fiir die
Zukunft der Kirche zukommt. DaB sich die Schwestern selbst entschieden, der Regel
des groBen Ordensvaters BENEDIKT vON Nursia zu folgen, scheint das zu begiinsti-
gen.

Auch wenn manches noch wie eine Uberforderung erscheint, so haben sich die
Schwestern doch bis jetzt in allen ihren Einsatzgebieten bewihrt. Sie arbeiten auf 16
verschiedenen Stationen im Vikariat Windhoek. Sie sind voll von Leben und frohem
Geist, ein Zeichen der Hoffnung in einem Land voller UngewiBheiten. Allein von
den Sprachen her gesehen sind sie heute in der Pastoralarbeit ein unverzichtbares
Element.

Wir finden sie titig als Pastoral- und Sozialarbeiterinnen, als Erzieherinnen,
denen Tausende von Jugendlichen anvertraut sind, als Lehrerinnen, Krankenschwe-
stern, Katechetinnen, als ,gute Geister® der verschiedenen Missionsstationen, als
Haushilterinnen fiir Patres und weiBe Schwestern usw. Auf einigen priesterlosen
Stationen bewihren sie sich, die teilweise selbst noch in den geistlichen Anfangs-
schuhen stecken, bereits als Gottesdienstleiterinnen und Garanten des Glaubens und
einer christlichen Lebensausrichtung. Vor allem aber verstehen sie es, weit besser
als wir Europier, auf echt afrikanische Weise mit den Menschen Kontakt herzustel-
len — auch wenn es iiber ein ,Palaver geht, das sich tiber mehrere Tage erstreckt
und unsere Geduld iiberfordern wiirde! Auch haben sie die ersten — erfolgreichen —
Versuche in der Durchfithrung von Exerzitien hinter sich.

Leider fehlt es in Namibia an guten Ausbildungsmoglichkeiten — der niichste Weg
fithrt iiber Siidafrika, und das bedeutet die Notwendigkeit guter englischer Sprach-
kenntnisse. Die Ausbildungen sind teuer, die Flige nach Sudafrika sind teuer — die
Hilfe von guten Freunden aus der ,alten Welt® ist unerliBlich.

Oft werden die Schwestern nach ihrer politischen Einstellung gefragt, ganze
Fernsehteams wiinschen ,Hintergrundinformationen®, zum Verhiltnis zu der SWA-
PO und den anderen politischen Organisationen des Landes. Leider ist es nicht
méglich an solcher Stelle derartige Informationen zu erteilen! Die Schwestern
miissen in der Realitit dieser Verhiltnisse leben, die sich daheim in Deutschland
oder anderswo als Bericht anders ausnimmt. Es ist ein Schutz, wenn sich die
Schwestern aus dieser Politik heraushalten wollen. Es ist eine groBe Aufgabe, wenn
die Schwestern es fertig bringen, in einem allgemeinen Klima des MiBtrauens und
der Angst Zuversicht und Mut zu verbreiten. Sie wollen bewuBt fiir alle Menschen
beten, arbeiten und leben als Gemeinschaft von Schwestern. Den Kampf gegen ein
politisches System stellen sie zuriick zugunsten der biblischen Aufforderung: ,Su-
chet zuerst das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit, alles andere wird euch dazu-
gegeben werden.*
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DIE OKUMENISCHE VEREINIGUNG DER DRITTE-WELT-THEOLOGEN
EINE REZENSION*

von Luis Gutheinz

Der vorliegende Band IV der Reihe ,Theologie der Dritten Welt* bietet deutsch-
sprechenden interessierten Lesern eine wertvolle Information aus erster Hand tiber
eine der dynamischsten Stréomungen und Bewegungen auf dem theologischen Feld
der Dritten Welt.

Der verantwortlich zeichnende Autor des Bandes IV ist die ,Okumenische
Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen® (Ecumenical Association of Third World
Theologians, kurz: EATWOT). EATWOT wurde — wie Sercio Torres, Chilene und
langjihriger Generalsekretir der Vereinigung, in seiner Einfiihrung beschreibt —
1976 in Daressalam, Tanzania, gegriindet und zihlt heute etwa 50 Theologen aus
Afrika, Asien, Lateinamerika, der Karibik und den farbigen Minderheiten in den
USA. Nach der Griindungskonferenz 1976 fanden drei kontinentale Konferenzen
statt: 1977 in Accra, Ghana (fir Afrika), 1979 in Colombo, Sri Lanka (fur Asien)
und 1980 in Sao Paolo, Brasilien (fiir Lateinamerika). Die fiinfte Zusammenkunft
1981 in New Delhi, Indien, sollte die ,in den vergangenen Jahren geleistete Arbeit
evaluieren und den Versuch einer Synthese der von EATWOT in Angriff genom-
menen theologischen Aufgabe machen® (S. 11). Der Dialog zwischen Erste-Welt-
und Dritte-Welt-Theologen in Genf im Januar 1983 zielte auf die Férderung des
Verstindnisses fiir die beiden unterschiedlichen theologischen Ansitze. Er brachte
auch die erste Arbeitsphase von EATWOT zum Abschluf}.

Band IV stellt die AbschluBerklarungen der eben erwihnten sechs Konferenzen
dar, erliutert durch sehr instruktive Kommentare eines jeweils an der Konferenz
beteiligten Theologen. Die sechs Kapitel werden von Sercio 'Torres eingefiithrt und
von GrorG Evers (Teilnehmer der Konferenz in Genf und Mitarbeiter im Missions-
wissenschaftlichen Institut Missio, Aachen) mit anregenden Reflexionen iber die
Herausforderung der westlichen Theologie durch EATWOT abgerundet. Am
SchluB findet der Leser eine Bibliographie von Publikationen zu den einzelnen
Konferenzen und zu EATWOT im allgemeinen.

»Herausgefordert durch die Armen® ist ein fiir den westlichen Leser und
Theologen beunruhigendes Dokument.

In Daressalam sagt EATWOT: ,Eine bloB akademische Theologie, die vom
Handeln (Praxis) getrennt ist, weisen wir als belanglos (irrelevant) zuriick* (Zufiigun-
gen in Klammern vom Vf.) (S. 44). In New Delhi formuliert man noch schirfer: ,Der
Ausgangspunkt der Theologien der Dritten Welt ist der Kampf der Armen und
Unterdriickten gegen alle Formen der Ungerechtigkeit und Vorherrschaft. Die
Beteiligung der Christen an diesem Kampf stellt einen neuen Ausgangspunkt fiir die
theologische Reflexion dar. Diese Teilhabe zeigt sich als Glaube im Handeln und als
Manifestation des christlichen Engagements, die den ersten Akt einer Theologie
ausmachen® (S. 126).

Theologie wird damit aus ihrem traditionell-westlich-akademischen Raum der
‘Theorie zuriickversetzt in den Raum der Praxis, die den Primat vor der Theorie
einnimmt. Die sozial-politische-christliche Handlung ist Ausgangs- und Zielpunkt

* Herausgefordert durch die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereinigung
von Dritte-Welt-Theologen 1976-1983 (Theologie der Dritten Welt 4) Herder/
Freiburg—Basel-Wien 1983; 189 S.
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der 'Theologie. Die Infragestellung der herkémmlichen akademischen Theologie als
eine in sich stehende theoretische Bemiihung des Heilsverstindnisses (um ‘T'heologie
der Kiirze halber einmal so zu definieren) stellt wahrhaftig eine beunruhigende
Herausforderung dar.

Aus dem Primat der Praxis in den konkreten Situationen der Dritten Welt ergibt
sich eine Hermeneutik, fiir die der Kontext der tiglichen Gefihrdung, der erfahre-
nen Ausbeutung und Ohnmacht, und darum des Schreiens nach Befreiung mafige-
bend wird. Der Umgang mit Bibel und ‘I'radition geschieht nicht mehr in der
unparteiisch, begrifflich-objektiven Analyse der Lebenswelt von Bibel und Tradi-
tion, sondern viel direkter und unmittelbarer im Bezug zur tagtiglichen Situation
der Menschen in der Dritten Welt. Es wire naiv, solche Hermeneutik einfach als
unwissenschaftliche und primitive Reduktion abzutun. Hier geht es um einen
elementaren und fundamentalen Versuch, die eigene, hier und jetzt durchzustehen-
de Lebenssituation viel unmittelbarer mit dem Wort Gottes in Dialog zu bringen.
EATWOT leugnet nicht die Funktion der Bibelwissenschaft, stellt aber die quasi
absolut gesetzte hermeneutische Vermittlung (mit all den Spezialisierungen, die
langsam ins Uferlose gleiten) doch in Frage zugunsten eines erfrischenden (keines-
wegs naiven und unerleuchteten) Zugangs der lebendigen Gemeinschaft zum Wort
Gottes.

Diese lebendigen Gemeinschaften stehen an der Basis der Volker der Dritten
Welt. Wir nennen sie ,Basis-Gemeinschaften®. In ihnen breitet sich mit unwidersteh-
licher Kraft eine neues Kirchenbild aus: die Kirche als Gemeinschaft von Menschen,
die auf iiberschaubarem Raum in Lebensdialog miteinander stehen, Freude und
Leid ihres Alltags als Heilserfahrung verstehen und liturgisch feiern. Hier tritt die
Kommunikation unter Menschen, die sich vom lebendigen Gott ergriffen wissen, als
zentrales Geschehen in den Vordergrund, hier entsteht Volk Gottes. Dieses
Kirchenbild bildet die theologische Matrix der EATWOT-Theologie. Es beunruhigt
uns im sicheren Gehege einer profiliert institutionalisierten Kirche, die wir immer
noch allzu oft im Modell der hierarchischen Pyramide sehen.

,Herausgefordert durch die Armen* ist aber nicht nur eine beunruhigendes,
sondern auch ein ermutigendes Buch: Zunichst sollten wir uns freuen an der
Vitalitit einer theologischen Bewegung aus Kulturriumen, die (mit Ausnahme von
Lateinamerika) nicht der abendlindischen Denk- und Lebenswelt angehdren.

Wir erahnen darin die alle Kategorien — und seien sie noch so fein erdacht —
sprengende Heilswirklichkeit. Diese Heilswirklichkeit selbst schafft sich langsam —
trotz vieler menschlicher Grenzziehungen — ihren adiquaten Ausdruck in der
Vielfalt der Kulturen und Kontexte. Die Grundentscheidung des Vaticanum 11, daf3
die Kirche zu den Menschen gehen soll — von Jonanngs PauL 11 in der Enzyklika
»Redemptor Hominis* dahin formuliert, dafl die Kirche die Wege des Menschen
gehen soll, weil Christus zuvor in seiner Inkarnation diesen Weg gegangen ist —
verlangt neue Wege mutiger Glaubensverkiindigung, der Inkulturation, der Kon-
textualisierung, des Mit-seins mit allen Menschen. Damit muf} aus innerer Logik die
Bereitschaft im christlich-theologischen Bereich wachsen, einen Pluralismus von
theologischen Zugingen und Ausdrucksformen (bei Wahrung der Einheit des
Glaubens!) mit Freude zu erwarten. In EATWOTs intensiven Bemiithungen — man
muB einmal die Texte der sechs Konferenzen auf sich wirken lassen — sehen wir eine
starke Stimme im Chor der pluralen theologischen Glaubensverstindnisse des
Christentums von heute und morgen,

Ermutigend ist dann auch die 6kumenische Dimension von EATWO'T und die
Bereitschaft zum Teamwork. Es gehéort zu den wesentlichen Prinzipien von EAT-
WOT, daB Christen aller Konfessionen eingeladen sind, an der Sache der Theologie
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der Dritten Welt mitzuarbeiten. Zudem versammeln sich zu jeder Konferenz nicht
nur Theologen (und nicht nur mannlichen Geschlechts), sondern ein weites Spek-
trum von Minnern und Frauen verschiedener Berufsgruppen, vom einfachen
Arbeiter in der Fabrik bis zum Bischof als Vertreter der institutionellen Kirche. Die
professionellen Theologen (Vertreter der wichtigsten Disziplinen im theologischen
Fachbereich) stellen so etwas wie eine Kern-Gruppe dar.

Und schlieBlich schopfen wir Mut aus dem Hinweis von G. Evers (S. 181—
184), daB eine wachsende Dialogbereitschaft in den Kreisen von EATWO'T festzu-
stellen sei. Wenn dem so ist, hegen wir die Hoffnung, daB auch die noch vielen
ungelésten Fragen in der Denkwelt von EATWOT in unermidlicher Dialogarbeit
aufgegriffen und durchsichtiger dargestellt werden.

.Herausgefordert durch die Armen* ist also schlieBlich auch ein Dokument von
vielen noch offenen Fragen. Einige seien kurz erwihnt:

Was versteht EATWOT unter ,Theologie* im Vergleich zur herkémmlichen
Auffassung unter Theologen der westlichen Welt?

Wie steht es genauer gesehen um das Verhiltnis von Theologie (als Theorie) und
Praxis? Zu beiden Fragen hat neulich CLobovis Borr in seinem Buch Theologie und
Praxis. Die erkenninistheoretischen. Grundlagen der Theologie der Befreiung (Chr. Kaiser
Verlag /Miinchen; Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz, 1983. Originalausgabe 1978
bei Editora Vozes, Pétropolis/Brasilien, unter dem Titel Theologia ¢ Prdtica-Teologia
do Politico e suas mediagies) einen wertvollen Beitrag zur methodologischen Grund-,
satzreflexion geleistet. Inwieweit steht EATWOT unter dem EinfluB des Marxis-
mus? (In neuester Zeit haben die Brider CLopbovis und LEONARDO Borr in vorneh-
mer aber bestimmter Weise Stellung genommen zu den theologischen Vorwiirfen
von Seiten Kardinal Joser RaTziNGers, dem derzeitigen Prifekt der Glaubenskongre-
gation in Rom, und die Bewegung der Befreiungstheologie vor der Anschuldigung,
unter der Flagge des Marxismus zu marschieren, in objektiver und einsichtiger
Weise verteidigt (5. Orientierung 48 [1984] Nr. 9, §. 92-102).

Wie versteht EATWOT das Verhiltnis von Erlosung und sozial-politischer
Befreiungspraxis? MuB die Identifikation mit den Armen und Unterdriick-
ten so ausschlieBlich sein, daB einer, der diese Identifikation, wie sie von
EATWOT de facto verstanden wird, nicht nachvollziehen kann, praktisch aus dem
theologischen Betrieb ausscheiden mufl? Verfillt EATWO'T hier nicht selbst einer
Art Dogmatismus, den sie der traditionellen Theologie des Abendlandes vorwirft?
Wie kann EATWOT in einen ,herrschaftsfreien Diskurs® (JURGEN HABERMAS) mit
anderen theologischen Richtungen eintreten, ohne seinen radikalen Ansatz in der
Praxis (Engagenment, Mit-sein mit den Armen, sozial-politische Aktion) aufzuge-
ben? Welche Anthropologie liegt am Grunde der theologischen Sicht von EAT-
wOoT?

Diese und viele andere Fragen verlangen einen fortgesetzten Dialog zwischen
Theologen der Dritten und der Ersten Welt. Wenn der vorliegende Band ,Heraus-
gefordert durch die Armen® uns allen mehr Mut macht, diesen Dialog weiterzufiih-
ren — in dem EATWOT nun seine Karten klar auf den Tisch legt — wiirde sich die
Hoffnung von SerGio TORRES erfiillen: ,Ich hoffe, daB die Veroffentlichung dieses
Bandes deutsche (und — Anm. des Vf. — deutschsprachige) Leser zum Dialog mit
EATWOT ermuntern wird. Wir suchen den Austausch, wir méchten von anderen
lernen, die sich ebentfalls einsetzen und auf die befreiende Macht Jesu vertrauen” (S.
25).
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FREUDE AN DER ENTDECKUNG DES URFAKTUMS IMMANUEL
NACHRUF ZUM HEIMGANG VON PROF. KATSUMI TAKIZAWA
von Heyo E. Hamer

Am 26. Juni 1984 ist der japanische Philosoph und Theologe Karsumi Takizawa
(geb. 8. Mirz 1909) in seiner Heimatstadt Fukuoka verstorben. Der Tod iiberrasch-
te ihn bei den Vorbereitungen einer Reise nach Heidelberg, wo ihm am 18. Juli der
theologische Ehrendoktor verliechen werden sollte. — 'Takizawa wurde als Sohn eines
Lackwarenhindlers in Utsunomiya geboren. Als er nach abgeschlossenem Studium
ein Stipendium fiir ein Auslandsstudium in Deutschland erhielt, lieB er sich vor der
Abreise von seinem buddhistischen Philosophieprofessor NisHipa beraten. Dieser
empfahl ihm zu seiner Verwunderung, den ,unvergleichlich festen“ Theologen
KareL BartH zu horen. Auf diese Empfehlung hin reiste TaAkizawa im November
1933 tiber Berlin nach Bonn. Am 12. November 1933 hatten gerade die Reichstags-
wahlen im deutschen Einparteienstaat 92 Prozent der Stimmen fiir die NSDAP
gebracht und KarL BartH hatte von Bonn aus uniiberhérbar gemahnt: ,Wenn doch
der deutsche evangelische Theologe wach bleiben oder, wenn er geschlafen haben
sollte heute, heute wieder wach werden wollte.*' Takizawa kam zwar hellwach zu
BartH, aber ihn fesselte weniger das Problem ,Kirche und Staat®, als das Problem
»Gott und Mensch® und somit das, was er bei BarTH in der Vorlesung iiber die
Jungfrauengeburt horte: *

»lch wulite nicht, wie mir geschah, aber eine unsagliche Freude erfiillte mich.
Nirgendwo sonst, in keinem Horsaal oder Seminar der Philosophen, fithlte ich mich
selbst so frei wie hier. Trotz meiner Unwissenheit und meiner sprachlichen Schwie-
rigkeiten war mir seine Erklirung des Glaubensbekenntnisses — ,empfangen durch
den Heiligen Geist, geboren von der Jungfrau Maria® — nicht ganz fremd, sondern
klar ulgd vertraut, als ob es unmittelbar mich und mein eigenes Selbst angin-
e s
Uberraschend ist, daB Takizawa ohne Schwierigkeiten — obwohl doch buddhi-
stisch geschult — BarTus Ausfihrungen nachvollziehen und sich als Christ verstehen
konnte, als wenn das vorher Aufgenommene nunmehr bei Barrh bestitigt und
vertieft, dabei zugleich aber als eine Befreiung erfahren wiirde, die froh macht und
andauert.

Als Takizawa 1935 nach Japan zuriickgekehrt war, konnte er bis zum Ende des
Weltkrieges eine akademische Titigkeit in Fukuoka und Yamaguchi ausiiben.
Wihrend dieser Zeit hielt er den Kontakt zu anderen ,Barthianern® in Japan und
unter ihnen zu einem deutschen Missionspfarrer der Bekennenden Kirche, fiir den
er sich bei seiner Ausweisung 1940 gegeniiber den japanischen Dienststellen
erfolgreich durchsetzen konnte. Nach dem Kriege wurde er Professor fiir europii-
sche Philosophie und Ethik an der staatlichen Kyushu-Universitit in Fukuoka
(1947-1971). Weihnachten 1958 lieB er sich zusammen mit seiner Frau TosHi geb.
Ocasawara in Fukuoka taufen.

Taxizawas theologisches Denken kreist seit seiner Begegnung mit BARTH unablis-
sig um die Verhiltnisbestimmung von Gott und Mensch: von ewigem Vater und
ewigem Sohn. Bei seinem Lehrer NisHipa hatte er gelernt, daB allem menschlichen
Sein ein ,Urfaktum® zugrundeliegt, das jeden Menschen hebt und triagt. Als Christ
nennt er dieses Urfaktum ,Immanuel’ (Gott mit uns) und beschreibt es in Bezie-
hungsbegriffen, wie er dies bei NisHipa gelernt hat, z. B. mit folgenden zen-
buddhistischen Worten: ,Fiir ewig geschieden, jedoch keinen Augenblick getrennt;
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den ganzen Tag zusammen, doch keinen Augenblick in eins. Dieser Logos wohnt in
jedem Menschen.*?

Taxizawa unterscheidet nun im Blick auf den Immanuel. Er spricht von einem
priméiren Kontakt Gottes mit den Menschen (Immanuel 1), durch den von Gott her
ein Urverhiltnis gestiftet worden ist, das die Grundsituation jeglichen Menschseins
bestimmt und allem menschlichen Denken und Tun voraufgegangen ist. Diesem
primiren Kontakt folgt ein sekundirer Kontakt des Menschen mit Gott. Dieser
sekundare Kontakt (Immanuel II) meint die geschichtliche Verwirklichung des
primiren Kontaktes, wie sie uns im Leben Jesu vollkommen entgegentritt. Er
brachte ans Licht, wie wir als Menschen von unserem Urfaktum, unserem Lebens-
grund her leben sollen. Er ist die mafigebende Antwort des Immanuel 11 auf das
entscheidende Ereignis des Immanuel L.

Es ist hier nicht der Raum, diesen Ansatz von Takizawa weiter auszufithren, der
in der theologischen Diskussion der letzten Jahre zunehmend Beachtung gefunden
hat.* Takizawa selbst hat nach dem letzten Kriege mehrfach die Gelegenheit
wahrgenommen, seine ,Immanuel-Theologie® wissenschaftlich zur Diskussion zu
stellen. Er lehrte als Gastprofessor 1965/66 an der Kirchlichen Hochschule Berlin,
1974 /75 an der Universitit Heidelberg, 1977/78 an der Universitit Mainz und
1979 an der Universitit Essen GH. Wie nachhaltig er gewirkt hat und wie sehr er zu
uns gehort, zeigt nicht nur die Aufnahme seines Portriits im Band ,Das Gesicht des
Theologen®.®> Wichtiger erscheint die Rezeption seines Ansatzes z. B. bei WERNER
Kowuter, dessen Unterscheidung und Verwendung der zeitlosen Begriffe ,Grund-
identitit’ und ,sekundire Identitit’ den EinfluB von Takizawa verrit. KOHLERS
missionstheologischer Einstieg bei der ,Mission Jesu® kann ebenfalls im Zusammen-
hang mit der Forderung Takizawas gesehen werden, Jesus nach seiner menschli-
chen Seite neu ernst zu nehmen, um ihm niherzukommen im Sinne des Paulus:
,Nun lebe nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir* (Gal. 2,20).

U KarL Barrh: Theologische Existenz heute! Beiheft Nr. 2 von ,Zwischen den Zeiten',
Miinchen 1933, S. 40.

2 Zitiert nach W. Borrcher: Was wid wie ich bei Katswmi Takizawa gelernt habe. 1n:
Spuren . .., hg. v. F. HAHN, Stuttgart 1984, S. 2926-239, hier S. 230.

® K. Takizawa: Reflexionen iiber die universale Grundlage von Buddhismus und Christen-
tum. Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums Bd. 24, Frankfurt/Bern/
Cirencester 1980, S. L.

* Vgl. U. Schoen: Das Ereignis und die Antworten. Gottingen 1984, S. 137-152; T.
SUNDERMEIER: Das Kreuz in japanischer Interpretation. In: Evgl. Theologie 44 (1984) S.
417-440, hier S. 424-434.

5 G. Eicuniorz: Das Gesicht des Theologen. Neukirchen-Vluyn 1984, S. 140-143.
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RUF ZUM AUFBRUCH AUS ALLEN ENTFREMDUNGEN
NACHRUF ZUM HEIMGANG VON PROF. WERNER KOHLER
von Heyo E. Hamer

Am 21. August 1984 ist nach schwerer Krankheit der Mainzer Religions- und
Missionswissenschaftler Werner KoHLER (geb. 15. Mirz 1920) gestorben. Er gehorte
zu jener Generation von Professoren, die den Krieg sehr bewuBt miterlebt hat. Als
Schweizer konnte er zwar wihrend des Krieges ,ungestort” in Zirich (1941-1944)
und Basel (1944 und 1945) studieren. Aber sowohl sein Studium als auch seine
anschlieBende kirchliche Ausbildung bei Epuarp Scuweizer in Lessnau/St. Gallen
(Vikariat) war {iberschattet von den Ereignissen des Krieges und der Nachkriegszeit.
Das Studium bei Perer Brunner (Zirich) und Kare Barrs (Basel) hatte dem jungen
Schweizer Prediger rechtzeitig die Augen fiir die 6kumenische Dimension der
Kirche gedffnet. Mit groBer Freude widmete er sich der Verkindigung der
Friedensbotschaft in den Gemeinden Basel (St. Jakob), Saas/Prittigau und Wald-
statt/Appenzell. Er wire auch gerne im Pfarramt geblieben, wenn nicht
— die Schweizer Ostasien-Mission ihn 1954 gebeten hitte, als ihr Missionar nach

Japan zu gehen und
— eram Tage nach dieser Anfrage in der Bibellese auf das Wort Jesu gestolien wire:

,Wer nicht sein Kreuz auf sich nimmt und folgt mir nach, der ist mein nicht wert*

(Mt 10,38).

Fiir seine Eltern, die beide in der Heilsarmee fiir die Reich-Gottes-Arbeit sich
hingebungsvoll einsetzten, konnte sein EntschluB nur eine groBe Freude bedeuten.

In Japan gewann WErNER KouLEr 1954 in einer menschlich und kirchlich
schwierigen Nachkriegssituation sehr bald Vertrauen unter Christen wie Nichtchri-
sten. In einem Team mit 3 japanischen Professoren entwarf er 10 Jahre nach
Hiroshima ein Konzept fiir das ,Haus der Begegnung® in Kyoto. Darin heifit es: ,Es
gilt fiir den Frieden mehr zu tun als fiir den Krieg. Die aufbrechenden Konflikte
rzeigen, daB die Menschheit ein Ganzes ist und wir alle in gegenseitiger Abhingigkeit
leben. Die Zusammengehorigkeit muB sichtbar verwirklicht werden. Die Konflikte
sollen nicht dazu fithren, daB wir aneinander vorbei oder gegeneinander leben. Das
,Haus der Begegnung® ist ein Schritt in dieser Richtung.*'

In diesem Hause sollte die Solidaritit von Christen und Nichtchristen, die
Solidaritat der Welt, praktiziert werden. Bei Karl BarrTH hatte WERNER KOHLER
gelernt: ,Die Betitigung dieser menschlichen Solidaritit im Sinne des Bekenntnisses
zu der Herrschaft, zu der Gottheit Jesu Christi ist das spezifisch missionarische
Handeln der Kirche.“?> KonLer versuchte zunichst, diese Solidaritit im Leben einer
Hausgemeinschaft zu verwirklichen.

Als Missionar pflegte er im engen Kontakt mit der japanischen Kinrin-Gemeinde
und der Doshisha-Universitit mit unendlicher Geduld die Beziehungen zu seinen
Mitmenschen. Er sah fiir ein Studentenheim in Kyoto die entscheidende Aufgabe
darin, neue zwischenmenschliche Beziehungen zu entwickeln ,mit denen, die uns
lieb sind und mit denen, die uns nicht lieb sind — mit denen, welche anderer
Uberzeugung, Bekenntnisses, Konzepte, Religionen sind — mit Menschen verschie-
dener Rassen, Nationen, Klassen und Familien. Leben bedeutet Liebe und Respekt
gegeniiber denen, die anders sind“.?

KonLer hat in seinem internationalen Haus der Begegnung, das von zwei
Hausvitern, einem Japaner und einem Schweizer, geleitet wird und in dem % der
Plitze Auslindern reserviert bleiben, nicht nur ein Modell fiir Japan geschaffen,
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sondern unter persénlichem Einsatz versucht, dieses spiter in einem kirchlichen
Studentenheim in Mainz ebenfalls zu praktizieren.

Was KomLEr bei BRunner und Barth gelernt und unter dem Schatten des Krieges
erfahren hatte, das versuchte er als Missionar in die Praxis umzusetzen. Was er dann
als Missionar in Japan (1954-1959 und 1965—1969) praktiziert und in der Auseinan-
dersetzung mit anderen Religionen gelernt hatte, vermochte er vor allem nach 1969
als akademischer Lehrer in Berlin (1969-1974) und Mainz (1974-1984) theologisch
zu vertiefen und den Studierenden nahezubringen.

Als Wissenschaftler hat KonLgr seine Laufbahn mit einer Promotionsarbeit {iber
den Buddhismus begonnen, die unter dem Titel Lotus-Lehre und die modernen
Religionen in Japan 1962 in Zirich erschienen ist. In diesem Buch geht Komnier
bewuBt einen Weg, den er in der Praxis in Japan kennengelernt hat. Er beschreibt
den Buddhismus, der nur von innen her letztlich verstanden werden kann und daher
einem Christen unverstindlich bleiben muB, als AuBenstehender. Aber er nimmt
fiir sich in Anspruch, die Auseinandersetzung zu suchen und damit kein unbeteilig-
ter AuBenstehender zu bleiben. Als Religionswissenschaftler bemiiht er sich um eine
echte Auseinandersetzung, die Menschen in Bewegung bringt, in die Freiheit fiihrt
und zugleich verwundbar macht.

Er weiB sich mit Menschen anderer Religionen darin solidarisch, daB er wie sie
unterwegs ist und mit ihnen unter der Entfremdung leidet. Von dieser gemeinsamen
Erfahrung aus kommt er jedoch zu einem eigenen Ziel. Er findet dieses Ziel in der
Person Jesu vorgelebt. Bei ihm entdeckt er, dafl sein Verhalten in keiner Weise dem
traditionellen Verstindnis von Mission entspricht. Jesus trieb keine Mission, aber er
hatte eine Mission. In seinen letzten Jahren hat KoHLer sich sehr intensiv mit der
Frage beschiftigt, was sich aus der Mission Jesu fiir unsere Mission ergibt. In seinem
letzten theologischen Aufsatz deutet er an, .daB es in der Mission um das wirkliche
Leben des Menschen, um die Identititsfindung, um den Aufbruch aus allen
Entfremdungen geht*.* Bis zuletzt hat er an seinem Buch Theologie der Mission
gearbeitet, in dem diese Gedanken entfaltet werden und auf dessen Erscheinen wir
gespannt warten.

! Zitiert nach W. Kunn: Newe Aufgaben der Schweizerischen Ostasien-Mission nach 1945.
In: Spuren . . ., hg. v. F. Hann, Stuttgart 1984, S. 134—147, hier S. 135.

2 K. Barru: Theologie und Mission in der Gegenwart. In: Theologische Fragen und
Antworten (Ges. Vortrige 111), Zollikon 1957, S. 102.

3 Zitiert nach W. Kunn, a.2.0. (Anm. 1) S. 135/136.

4 W. KouLer: Was ist dtherhaupt Mission? In: Spuren. .., hg. v. F. Haun, Stuttgart
1984, S. 38-54, hier S. 49.
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BERICHTE

DIE APOSTELGESCHICHTE UND DIE JUNGEN KIRCHEN IN AFRIKA

ZWEITER KONGRESS AFRIKANISCHER EXEGETEN
VOM 29. 7. BIS 4. 8. 1984 IN IBADAN, NIGERIA

Das gestirkte SelbstbewuBtsein der Kirchen Afrikas, Asiens und Lateinamerikas
driickt sich seit dem II. Vatikanischen Konzil auch in Zusammenkiinften von
Theologen auf nationaler und internationaler Ebene aus. 1978 kam es zu einem
ersten Treffen afrikanischer Exegeten vornehmlich katholischer Provenienz in
Kinshasa, Zaire. Die Akten wurden inzwischen unter dem Titel ,Christianisme et
identité africaine. Point du vue exégétique* (1980) versffentlicht. Es sollte sechs
Jahre dauern, bis es gelang, ein zweites Treffen zu veranstalten. Das Seminary SS.
Peter and Paul, Bodija, Ibadan, Nigeria, bot fiir die 33 Teilnehmer dabei den
geeigneten Rahmen. 20 nigerianische Theologen konnten der Einladung Folge
leisten; hinzu kamen 10 Teilnehmer aus weiteren west- und ostafrikanischen
Lindern (Guinea, Ghana, Kamerun, Zaire, Burundi, Uganda und Kenia). Das
Missionswissenschaftliche Institut Missio, Aachen, erméglichte erneut die Zusam-
menkunft und nahm auch durch zwei Delegierte teil.

Die Thematik der ersten Zusammenkunft 1978 hatte sich als sehr umfangreich
erwiesen, und so stellte sich der Kongrefl diesmal eine begrenzte Aufgabe: das
Studium der Apostelgeschichte (Apg) unter der Riicksicht ihres Beitrags zum
Verstindnis von Werden und Wachsen der jungen Kirchen Afrikas. Die Themen
der elf Referate lassen sich dabei zwanglos in drei Bereiche gliedern: 1. Mission und
Evangelisation; 2. Autonomie der jungen Kirchen; 3. Inkulturation.

1. Mission und Evangelisation

Der Kirchenhistoriker J. WaLicGo (Nairobi, Kenia) stellte die Entstehung der
ersten Gemeinden der Christenheit der neuzeitlichen Mission in Afrika, vor allem
seit dem 19. Jh., kritisch gegeniiber. Er nannte von der Apg her vier Bedingungen
fiir die Errichtung einer echten Ortskirche: ihre personelle Unabhingigkeit durch
eigene Kirchen- und Gemeindeleitung, ihre kulturelle und sprachliche Eigenstandig-
keit, ihre finanzielle Unabhingigkeit und nicht zuletzt ihre Fahigkeit, ihrerseits
missionarisch zu werden und zu wirken. In diesem Sinne sei fast keine Kirche in
Afrika heute bereits eine Ortskirche im Sinne der Apg. Nicht zuletzt eine unzurei-
chende Ekklesiologie des 19. Jh. habe dies erschwert.

P. J. ArowtLE (Ilesha, Nigeria) ergianzte und modifizierte zugleich das gewonnene
Bild durch die Unterscheidung von ,Mission und Evangelisation®. Die Apg gibt aus
theologischen Griinden ein Bild vom Entstehen der Kirche auBerhalb Jerusalems
aufgrund geordneter, von den Aposteln geleiteter und begleiteter Mission. Die
Entwicklung verlief aber offenbar anders und war viel stirker von freiwirkenden
Evangelisten getragen, wie ein Fragment in Apg 8,1.4; 11,19 erkennen lat, das
Lukas benutzt, aber vor allem durch die Korneliusgeschichte unterbrochen hat.
Ahnlich ging die neuere Mission in Afrika — vor und neben der offiziellen Mission —
von Laienmissionaren aus, die zum Teil aus freigelassenen afrikanischen Sklaven
bestanden. Ohne sie wire die Kirche in Afrika heute nicht das, was sie ist.

J. B. Ukronc (Port Harcourt, Nigeria) forderte eine Sicht der Mission in den
Textzeugnissen der Schrift und heute nicht nur aus der Perspektive der Glaubens-
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boten, sondern auch aus derjenigen der Evangelisierten. Dem Wirken Gottes in den
Missionaren entspricht vom Pfingsttag an das Wirken des Geistes in den Empfin-
gern der Botschaft. Dies ist vor allem bei den entscheidenden Wendepunkten, etwa
in Samaria (Apg 8) oder bei der Bekehrung des Kornelius (Apg 10f) der Fall. Die
Gemeinden wirken auch mit bei der Weitergabe der Botschaft. Hier liegen wichtige
Ansatzpunkte auch fir die heutige Arbeit.

2. Autononie der jungen Kirche

In einem grundlegenden Referat behandelte Weihbischof J. Onaivekan (Ilorin,
Nigeria) die Frage der ,Dienste“ in der Apg. Alle ,Dienste” sind hier riickgebunden
an den einen ,Dienst* in seinen Dimensionen von Martyria, Leiturgia und Koinonia.
Dabei gibt es eine reiche Vielfalt von Dienern und Diensten. Sie ist im Sinne der
Apg auch beizubehalten. Dabei ist im Sinne der Apg die rasche Bestellung einer
eigenen Gemeindeleitung fir die jungen Kirchen zu fordern. Zu den ordinierten
Dienern miissen auch nichtordinierte, d.h. Laien kommen. lhnen kommt im
heutigen Afrika eine erhéhte Bedeutung zu. Der letztere Gedanke wurde auch in
einem GruBwort des 2. Sekretirs der afrikanischen Bischofskonferenz (SECAM),
PH. Acu, zum Ausdruck gebracht. Er verwies dabei auch auf den Beitrag der Frauen
zum Aufbau der Gemeinden.

Der Nigerianer P. AkpunoNu (Enugu) behandelte das Verhiltnis der Einzelkir-
chen zur Gesamtkirche in der Apg unter den Stichworten ,Mutter“- und , Tochter-
kirche(n)“. Die Gemeinden der ersten Phase blieben an Jerusalem riickgebunden.
Nach der Zerstérung der Stadt wurde Rom die Mutterkirche kiinftiger Gemeinden.
Die jungen Kirchen Afrikas schulden Rom diesen Respekt, sollen aber die Farbig-
keit kirchlicher Ausprigung in Nordafrika im 1. Jahrtausend nicht vergessen.

Der Terminologie von ,Mutter‘- und , Tochterkirche* stellte B. BUETUBELA aus
Kinshasa (Zaire) die seiner Auffassung nach angemessenere von ,Schwesterkirchen*
entgegegen, die einander achten und nicht einfach einander untergeordnet sind.
Jede Gemeindegriindung wird in echtem Sinne ,Kirche®, hat teil am Geist und
besitzt das Recht auf die Eigenstindigkeit auch in der Ausbildung ihrer Dienststruk-
turen entsprechend den kulturellen Vorgegebenheiten.

Der Ghanese W. AMEwowo, Sekretir der afrikanischen Bibelkommission (Nairo-
bi, Kenia), sieht in den Gemeinden der Apg ein Modell fiir die jungen Gemeinden in
Afrika. Die Grundziige solcher Gemeinden sind in den ,Summarien* der Apg
beschrieben. Zu ihnen gehért eine einfache, kraftvolle Verkiindigung des Evangeli-
ums, der Erweis der Kraft der Botschaft auch in Heilungen (Afrika kennt hierzu
eine Entsprechung — man denke an religiose Zentren wie lle-Ife in Nigeria), die
Giitergemeinschaft, auch verwirklicht in Gastfreundschaft, sowie Gebet und Litur-
gie im iiberschaubaren Kreis, mit der Feier der Eucharistie im SchoBl der Familie.
Hier hat Afrika vieles zugleich anzubieten und aufzuholen. Die Kleinen Christlichen
Gemeinschaften in Ostafrika kénnten ein Ansatzpunkt sein.

3. Inkulturation

Das Thema war schon mehrfach angeklungen. In seinem offiziellen Einleitungs-
referat sprach Erzbischof R. Saran (Conakry, Guinea) tiber die Rolle des Geistes bei
der Entstehung der Kirche nach der Apg. Im Pfingstereignis wird der Geist
Menschen aus einer Vielzahl von Sprachen und Nationen zuteil. Das Apostelkonzil
zieht die Folgerungen aus der Tatsache, daB der Geist auch Heiden ohne die
vorherige Beschneidung zuteil wurde. Juden und Heiden werden durch sein Wirken
zu einem neuen Gotteswolk, der als ganzes prophetisch ist.

Weihbischof L. MonsENGwo-pAsINYA (Kisangani, Zaire), Mitglied der Pipstlichen
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Bibelkommission, unterschied in der Apg Texte, die die Inkulturation einschlieBen
(wie das Sendungswort von 1,8, das Pfingstereignis oder die Korneliusgeschichte),
solche, die die Inkulturation anwenden (wie die jeweils unterschiedlich ansetzenden
Missionsreden vor Juden bzw. Heiden) und den grundlegenden Text fir die
Inkulturation: Apg 15. Petrus gibt hier die theologischen Prinzipien fiir die
Aufnahme von Heiden in die Kirche, Jakobus schligt praktische Prinzipien fiir das
Zusammenleben der beiden Gruppen vor. Der Grundsatz, daB Gott ,nicht auf die
Person schaut®, gilt dabei auch von den jungen Kirchen Afrikas.

Das Beispiel einer Missionsrede vor Horern, die nicht den Weg des biblischen
Glaubens gegangen sind, schilderte der Nigerianer CH. Manus (lle-Ife) in seinem
Beitrag iiber die Areopagrede (Apg 17,16-34). Ihr lukanisches Geprige wird von
der Mehrzahl der heutigen Forscher festgehalten. Der Ansatzpunkt beim AT wird
hier von Paulus ersetzt durch den Ansatz bei griechischen Dichtern und Denkern.
Dabei geht die Bewegung vom Bekannten zum Unbekannten: dem ,unbekannten
Gott*. In der Verkiindigung seiner rettenden Tat in Christus geht es aber zugleich
um den Menschen. Heutige Verkiindigung in Afrika wird diesem Ansatz folgen, die
Religiositit des Afrikaners achten und am Menschen orientiert bleiben. Konkrete
Fragen: wieweit sind ,geschnitzte Bilder® Ausdruck von Gotzenkult —einst und jetzt?
Bietet der Reinkarnationsgedanke, wie bei den Igbos, einen Ansatzpunkt fir
christlichen Auferstehungsglauben?

Sehr grundsitzlich griff noch einmal V. BaciNoni (Bujumbura, Burundi) die
Frage der Inkulturation auf. Ausgangspunkt waren ,Verkiindigung® und ,Bekeh-
rung® in der Apg. Bei den Juden erfolgte nach der Apg die Verkiindigung und der
BuBiruf in Kontinuitit zum Gottesglauben Israels, bei den Heiden im Bruch zur
heidnischen religiosen Tradition. Die Situation Afrikas wollte der Redner weder mit
derjenigen Israels noch mit derjenigen der ,Heiden® der Apg gleichsetzen: es gebe
in Afrika echte Religiositit und Gotteserfahrung. Demgema8 diirften auch in Afrika
keine unnitigen Lasten auferlegt werden durch Festhalten an kulturellen Begren-
zungen aus der israelitischen oder griechisch-abendlindischen Kultur. Vgl. Apg
15,10 und das Zweite Vat. Konzil, Ad Gentes 22. Er fragte abschlieBend: mufl man
in Afrika auf ein Vaticanum III oder ein Konzil in Afrika fir Afrika warten, um
dieses Ziel zu erreichen?

Die eingehende Diskussion, die hier nicht wiedergegeben werden kann, kreiste
neben exegetischen Fragen vor allem um Fragen der Konkretisierung von Autono-
mie und Inkulturation im afrikanischen Kontext. Die gewisse Einseitigkeit der
Jukanischen Schilderung der Entstehung der Kirche soll beim nichsten Treffen im
August 1986 in Yaounde, Kamerun, ausgeglichen werden durch das Thema:
Paulus und seine Gemeinden®. Bis dahin sollen die ,Journées Bibliques Africaines®
auch eine festere institutionelle Form gefunden haben.

Frankfurt Johannes Beutler
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XVII. JAHRESTAGUNG DER DVRG

Vom 1.-5. Oktober 1984 fand in West-Berlin die XVII. Jahrestagung der
»Deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte® (DVRG) in Form eines religions-
wissenschaftlichen Kongresses zum Thema ,Der Untergang von Religionen® statt.
Da diese Thematik in der wissenschaftlichen Literatur bislang nur beilaufig behan-
delt worden ist, konnten die Referenten zahlreiche neue Aspekte zur Darstellung
bringen, die anhand des Einfithrungsreferates von Prof. CoLrg, Berlin, zum Thema
»Was bedeutet der Untergang einer Religion?“ systematisch eingeordnet und in der
AbschluBdiskussion niher typologisiert werden konnten.

Dementsprechend kann vom ,Untergang von Religionen® in verschiedener Hin-
sicht gesprochen werden. So gibt es die institutionelle Abschaffung wie etwa im Falle
der altigyptischen Religionen (BEroManN, Uppsala) oder der rémischen Religion
(Cancik, Tibingen; Sasearucct, Rom, der noch den definitiven Untergang mit
friheren Untergingen/Wandlungen innerhalb derselben konfrontiert hat) oder des
Manichdismus im Westen und in China (Kuivkerr, Bonn). Des weiteren kann die
psycho-physische Ausrottung genannt werden, der sich die Anhidnger oft nur durch
die Flucht in andere Linder wie im Falle der Zoroastrier (Oxrosy, Toronto) oder
von der Stadt aufs Land wie bei der antiken Gnosis (KippENBERG, Groningen)
entziehen konnten. Funktionelles Absterben und vielfiltige Formen der Transfor-
mation konnten im Bereich der Naturvolker (Hesse, Konw, Zinser, alle Berlin)
beobachtet werden und wurden mit Blick auf das Abendland hinsichtlich des weiten
Feldes der Sakularisierung (MartiN, London; StepHENson, Darmstadt) und des
Aufgehens von Funktionen der Religion in Kunst und Wissenschaft (HeinricH,
Berlin) diskutiert und bis in die Ubernahme religioser Intentionen durch die
Naturwissenschaften hinein verfolgt (GLabicow, Tiibingen).

Transformation und/oder Funktionsverlust konnten auch beim Verfall des
Mithraskultes (ParuseL, Bonn) und bei der Hellenisierung der orientalischen Kulte
(Ries, Louvain) beobachtet werden. Durch diese Beitrige sowie durch Ausfiihrun-
gen zur Religionskritik bei Euripides (Scuiesier, Berlin) und zum Untergang der
»Vernunftreligion® der deutschen Aufklirung (WiLkens, Berlin) und des Saint-
Simonismus (KeHrer, Tiibingen) wurde das weite Feld einer religitsen Bediirfnis-
analyse betreten.

Das Phinomen einer gewissen ,Ausdiinnung® wurde anhand der Steuer- und
Privilegienpolitik der Moslems gegeniiber den Christen innerhalb des islamischen
Reiches (Gero, Tiibingen) beleuchtet.

DaB Religionsverfall selbst zum Thema einer Theologie und so aufgefangen und
positiv gedeutet werden kann, zeigt das Beispiel des Kaliyuga in Indien (v. STIETEN-
cron, Tibingen). Ein Beitrag (ScHAFFFLER, Bochum) lenkte schlieBlich noch die
Aufmerksamkeit auf mégliche Krisen, die durch iibertriebene Reformbemiihungen
der Religionen selbst ausgelést werden kénnen.

Rein systematisch kann auch von strukturellen Untergangselementen ausgegan-
gen werden, seien sie kognitiver Art (etwa bei der Entwicklung polytheistischer
Kulte zu einer monistischen Deutung), praxisorientierter (wenn z. B. ortsunabhingi-
ge Kulte zu ortsgebundenen werden) oder auch kultorganisatorischer Natur (etwa
bei der Aufhebung eines Ritus durch Meditation).

Die Veréffentlichung der Kongrefireferate wird die in Berlin begonnene Diskus-
sion weiter vorantreiben und sicherlich zu neuen, interessanten Studien auf diesem
Gebiet anregen.

Hannover Peter Anles
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Commission on Theological Concerns of the Christian Conference of Asia
(Hrsg.): Minjung Theology. People as the Subjecis of History, rev. ed. Orbis
Books/Maryknoll, New York; Zed Press/London; Christian Conference of
Asia/Singapore 1983; XIX + 200 S.

Es handelt sich um die Veréffentlichung der Referate der Asiatischen Theologi-
schen Konsultation, die vom 22.-24. Oktober 1979 in Seoul unter dem Thema Das
Volk Goltes und die Mission der Kirche abgehalten wurde. Veranstaltet wurde diese
Konsultation gemeinsam von der Kommission fiir theologische Anliegen der Christ-
lichen Konferenz von Asien (CCA) und dem koreanischen Rat der Kirchen. Die
Ergebnisse dieser Konferenz wurden von der CCA 1981 zunichst in Singapore
veroffentlich (Kim Yone Bock [Ed.|: Minjung Theology, People as the subjects of history,
Singapore 1981; 196 S.). Die hier vorliegende revidierte Fassung ist durch ein
Vorwort von J. Cong (s. IX—XIX) und dem Beitrag von Sun KwaNg—sun Davib:
Korean Theological Development in the 1970s (38—43) sowie um einen Sach- und
Personenindex (195—200) erweitert worden. Der Band enthilt die Referate der
Konsultation ohne Wiedergabe der Diskussion durch die asiatischen Teilnehmer.
Das Fehlen der Diskussionsbeitrige wird durch die damaligen politischen Umstinde
erklirt, Wenige Tage nach dem AbschluB der Tagung ereignete sich die Ermor-
dung Park CHUN-HEES. Die Tonbandaufzeichnungen der Konferenz verschwanden
wenig spiter auf unerklirliche Weise aus den Riumen des koreanischen Rates der
Kirchen.

Die Beitrige sind auf fiinf Sektionen verteilt. Teil I bringt einen Kurzbericht des
Tagungsverlaufs und der wichtigsten Beitrige angereichert mit Hinweisen auf die
theologische Entwicklung in Korea (der protest. Theologie) in den letzten Jahren.
Im zweiten Abschnitt wird die Wirklichkeit des einfachen koreanischen Volkes
(Minjung) an den Beispielen des Maskentanzes und des Begriffs ,han® (Leid,
Unterdrtickung, Lebenswille . . .), der einen zentralen Platz in der Minjung Theolo-
gie einnimmt, dargestellt. Um das Verstindnis der Grundanliegen der Minjung
Theologie zu erleichtern, wird im dritten Teil die Geschichte der koreanischen
Kirche in Zusammenschau mit der koreanischen Profangeschichte geboten. Hier
fallt auf, daB immer von der ,Geschichte der Christenheit in Korea® die Rede ist, wo
es genauer ,Geschichte der protestantischen Kirchen in Korea® heiflen mifite. Die
alttestamentlichen und neutestamentlichen Wurzeln der Minjung Theologie werden
im vierten Abschnitt behandelt. Fiir den zentralen Ausdruck ,Minjung* wird der
Begriff des ,ochlos* (Menge, Masse ...) im Markus-Evangelium zur Erliuterung
herangezogen. Abgeschlossen werden die Beitrige durch den 5. Teil, der die
geschichtliche Berufung und Hoffnung beschreibt, fiir die sich die Minjung Theolo-
gen einsetzen.

Es ist das Verdienst der theologischen Kommission der CCA (hier vor allem von
ihrem Sekretir PreMAN NiLes), unter den damaligen politischen Umstinden den Mut
besessen zu haben, eine internationale asiatische Theologenkonferenz mit diesem
brisanten Thema in Seoul angesetzt zu haben. Durch das damit gegebene Forum ist
die junge Minjung Theologie auch iiber Asien hinaus, in Europa und Nordamerika
bekannt geworden. In der Ubernahme des exotisch klingenden Begriffs der Min-
jung Theologie ist eine eigenartige Faszination unter Theologen in Europa und
Amerika festzustellen, die wenig von Sachkenntnis getriibt ist. Die vorliegende
Verbffentlichung macht zweierlei deutlich. Einmal, dafi die Minjung Theologie als
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Theologie ganz am Anfang steht, daB sie erst dabei ist, die Anliegen und Begriffe zu
kliren und sich die weiteren Aufgaben zu stellen. Es handelt sich um eine relativ
kleine Gruppe von (vorwiegend protestantischen) Theologen, die in ihren jeweiligen
Kirchen nicht unumstritten sind. Zum anderen wird deutlich, daB das Anliegen der
Minjung Theologie zentrale Fragen des koreanischen Volkes, seiner Geschichte,
seiner Kunst und Literatur aufgreift und damit fiir eine eigenstindige koreanische
Theologie von zentraler Bedeutung ist.

Aachen Georg Evers

Desbruslais, Cyril u. a.: Relevance of Christianity in India today. The Students’
Council/Pune 1984; XVII + 114 S.

Diese Sammlung von Aufsitzen geht auf Vortriige einer Tagung zuriick, die vom
StudentenausschuBl des Katholischen Kolleges Jnana-Deepa Vidyapeeth 1983 orga-
nisiert wurde. Die Behandlung der ,Relevanz des Christentums® im heutigen
indischen Kontext von Relgionen und Sozialproblemen ist natiirlich von gréBter
Wichtigkeit. A. pE Souza, A. M. VArapPrAsaDAM, E. S. PatoLr und C. DESBRUSLAIS
setzen sich kritisch auseinander mit den Problemen von indischer Kirche und
sozialer indischer Wirklichkeit. Die beste Auskunft iiber die heutige Situation
Indiens und iiber Erfolg, Versagen und zukiinftige Aufgabe der christlichen Kirche
gibt ALFRED DE Souza vom ,Indian Social Institute, Neu Delhi.

VaraprAsDAM behandelt die Rolle der Kirche vor allem in bezug auf die Unge-
rechtigkeiten gegen Kastenlose, Frauen und Kinder.

DesBrusLAls untersucht Priestertum, Kult und Spiritualitit der Religionen und
der Kirche in ihren jeweils unterdriickenden und befreienden Wirkungen als
Kriterium der Relevanz des Christentums.

Wie unterschiedlich die Relevanz der Kirchen gesehen wird, zeigen die Ausfiih-
rungen des Hindu A. S. AprE, des Muslim A. A. ENGINEER, des R.S.S. Vertreters und
des Experten in Marxismus Ko1rukapaLLy. Extrem prallen die Meinungen von 8. S.
Sastry, dem extremen Rashtriya Swayamsevak Sangh (R.S.8.) angehérend, und von
V. T. Rajsuekar, Herausgeber der Zeitung der Kastenlosen ,Dalit Voice* (,Stimme
der Unterdriickten), der den R.S.S. ,Hindu Nazi Party“ nennt, aufeinander.

Den einzigen direkt theologischen Beitrag iiber den Sinn der Einzigartigkeit
Christi im Kontext Indiens bietet der Konzilstheologe Joser NEUNER. Ansonsten wird
die religise Relevanz des Christentums nur selten angeschnitten — vielleicht weil
dieses Defizit der indischen Kirche bisher kaum aufgefallen ist.

Aufs Ganze gesehen ist das Buch vor allem aufgrund der gegensitzlichen
Auffassungen informativ und spannend zu lesen.

Wiirzburg Norbert Klaes

Soetens, Cl.: Recueil des Archives Vincent Lebbe. Pour ['église Chinoise I1.
Une Nonciature a Pékin en 1918? (Cahiers de la Revue Théologique
de Louvain 7) Faculté de la Théologie/Louvain-la-Neuve 1983; XIX +
113 S.

Der vorliegende 2. Band aus der ersten Reihe des Lebbe-Archivs vom Lebbe-
Forscher Soerens schlielit sich an den 1. Band iiber die Visitation GuisriANTS an und
befait sich mit den Plinen zur Errichtung einer Apostolischen Nuntiatur in Peking.
Im Vorwort versucht der Vf., die damals iiberaus komplizierte Situation verstind-
lich zu machen. Die Pline der chinesischen Regierung und des HI. Stuhls, diploma-
tische Beziehungen aufzunehmen, wurden 1918 bekannt. Doch der Zeitpunkt fiir

87



dieses Vorhaben war nicht giinstig: China hatte 1917, selbst von inneren Wirren
erschiittert, auf der Seite der Alliierten Michte Deutschland den Krieg erklirt,
wihrend Papst Benepikr XV. als germanophil galt. Rom intendierte mit der
Errichtung der Nuntiatur eine Stirkung des chinesischen Episkopates. Die Nuntia-
tur sollte u.a. das Apostolat und den einheimischen Klerus fordern, Listen der
Episkopabilen erstellen, Direktiven des HI. Stuhls iibermitteln, Reformen durchfiih-
ren. Dagegen aber leistete Frankreich als Protektoratsmacht iiber China Wider-
stand, weil es das Ende dieses Protektorates befiirchtete, so daB es erst 1922 nach
der Visitation Bischof GugsrianTs gelang, eine chinesische Delegatur einzurichten.
Die Haltung Vincent Lesses zu den Plinen Roms scheint nicht ganz eindeutig
gewesen zu sein, ebenso inwieweit sein Freund AnToINE Co1ra solche Pline bei der
chinesischen Regierung gefordert hat.

Dem sehr einfithlsam geschriebenen Einfithrungsteil folgen 57 Originaldokumen-
te, vor allem Briefe Lesses und Corras neben Ausschnitten aus chinesischen und
europiischen Zeitungen zum Problem der Nuntiatur, Dokumente, die lebendig die
damalige Situation und Stimmung veranschaulichen. Abgeschlossen wird der Band
durch einen sehr niitzlichen Index-Teil.

Wiirzburg Claudia ven Collani

Soetens, Cl.: Recueil des Archives Vincent Lebbe. Pour Uéglise Chinoise III.
L’Encycliqgue Maximum illud (Cahiers de la Revue Théologique de Louvain 9)
Faculté de la Théologie/Louvain-la-Neuve 1983; XXV + 183 S.

Der 3. Band der Reihe iiber Vincent Lesgk soll anhand von 25 Dokumenten die
Reaktion damaliger missionarischer Kreise in China auf die Enzyklika Maximum illud
Benedikts XV. vom 30. November 1919 veranschaulichen. Die Enzyklika wandte
sich an die Missionare und wurde als fundamentale Neuorientierung zur Verbrei-
tung des katholischen Glaubens angesehen. Mit ihr sollte der Partikularismus in der
Mission iberwunden werden und zwar durch die Forderung, daB die fiir die Mission
Verantwortlichen neuen Krifte ohne Ansehen der Nation oder Kongregation
berufen und die Missionare selbst keinen Eifer fiir die VergroBerung der Macht
ithrer Heimatliinder an den Tag legen sollten. Vor allem aber wurde ein einheimi-
scher Klerus gefordert. Die Enzyklika war entstanden, nachdem der Papst als
Friedensstifter bei den Friedensverhandlungen nach dem 1. Weltkrieg nicht akzep-
tiert worden war. Die Enzyklika sollte die moralische Autoritit des HI. Stuhls auf
internationalem Terrain wiederherstellen helfen.

Ein Dokument aus dem Lebbe-Archiv hat zweifellos Maximum illud inspiriert,
namlich die Mémoires ANTOINE CoTTAs vom 29. Dezember 1916 bis zum 6. Februar
1917. Kardinal Serarini als Prifekt der Propaganda Fide hatte sie gelesen und
anschlieBend sogleich mit der Abfassung der Enzyklika begonnen. Nach seinem
Tode fithrte sein Nachfolger Van Rossum, der sehr an der Chinamission interessiert
war, die Sache weiter, In einem Brief Corras an VAN Rossum werden die wunden
Punkte der China-Mission aufgezeigt: so etwa die Einmischung der Missionare in
laufende Prozesse, das Bestreben mancher Missionare, die chinesischen Christen
daran zu hindern, einen eigenstindigen, selbstbewuBten chinesischen Klerus zu
bilden, die Vernachlissigung der Verkiindigung zugunsten gewinnbringender
Unternehmungen.

Es ist, so meint Vf.,, schwierig, anhand der Dokumente im Lebbe-Archiv die
genaue Rolle Vincent Lepees und AnrtOINE Corras bei der Entstehung dieser
Enzyklika herauszufinden. Die Briefe Lesses nach Rom, die sich auch gegen
schlimme Zustinde in China wandten, waren weniger konkret und beriihren, so
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meint Vf., mehr das Herz denn den Verstand. Doch das personliche Engagement
Leesrs wirkte iiberzeugend, was sich jedoch kaum durch Texte belegen lafit.
Maximum illud zeitigte jedoch leider nicht den gewiinschten Erfolg in China, da ihr
Text in China selbst kaum publiziert wurde, z. B. suchten manche Missionszeitschrif-
ten die Enzyklika zu entschiirfen, indem sie nur Ausziige brachten. So ist es nicht
weiter verwunderlich, daB 1921 noch alles beim Alten geblieben war und der
chinesische Klerus weiterhin in inferiorer Stellung verblieben war. Corra versuchte
nun, eine Analyse der Einwinde und Reaktion gegen Maximum illud anzufertigen.
Kardinal Van Rossum sorgte dafiir, daB nach Benepikr XV. Pius XI. die Sache mit
der Enzyklika Rerum ecclesiae vom 28. Februar 1926 weiterfithrte, worin Maximum
illud bestatigt wird.

Eines der 25 Dokumente dieses Buches, der Brief eines chinesischen Studenten an
den Papst, zeigt sehr deutlich Willkiir gegen Ungerechtigkeit, wie sie den Chinesen
durch manche Missionare widerfuhren und wie sie bis heute in China nicht
vergessen wurden.

Am Ende des Buches sind ein Index und ein Inhaltsverzeichnis aller drei Binde
der 1. Reihe aus dem Lebbe-Archiv enthalten. Diese Biicher konnen sicher helfen,
manche alte Vorurteile gegen den Vatikan auszuriumen, wenn auch spitere
Ansitze zu einer Verbesserung durch die chinesische Revolution iiberholt wurden.

Wiirzburg Claudia von Collani

Stoffels, Oskar: Die katholischen Missionsgesellschaften. Historische Entwicklung
und konziliare Erneuerung in kanonischer Sicht (Neue Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft. Supplementa 33) Immensee 1984; XXXVI + 282 S.

Die Arbeit faBt in iibersichtlicher Weise die Geschichte der Weltpriestermissions-
gesellschaften zusammen und beschreibt deren ekklesial-juristische Stellung im
historischen Uberblick. Die durch den Codex Iuris Canonici von 1917 festgeschrie-
bene Zuordnung der Missionsgesellschaften zu den Religiosen fiithrte diese in eine
existentielle Krise, die eine neue theologische Ortsbestimmung und Strukturrefor-
men erforderlich machte. Darum nimmt der Verfasser ausfithrlich Bezug auf die
Missionstheologie des Zweiten Vatikanischen Konzils und auf die Theologie der
Ortskirchen als Grundlage fiir die kirchenrechtlichen und institutionellen Reformen
bis hin zum neuen Codex von 1983.

In erster Linie als kirchenrech tliches Lehr- und Handbuch geeignet ist dem
Werk dennoch zu bescheinigen, die pastorale, missionspraktisch e Bedeutung
rechtlicher Fragen tiberzeugend herausgestellt zu haben.

Aachen Thomas Kramm

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Eliade, Mircea: Geschichte der religiosen Ideen 3/1: Von Mohammed bis zum
Beginn der Neuzeil, Herder /Freiburg, Basel, Wien 1983; 326 S.

DreiBig Jahre nach der Verdffentlichung von Die Religionen und das Heilige hat
ELiapg, Professor fiir vergleichende Religionswissenschaft in Chicago, eine chrono-
logische Analyse der Erscheinungen des Sakralen begonnnen, um so die Ergebnisse
seiner finfzigjihrigen Forschungen systematisch zusammenzufassen. Die umfangrei-

89



che Geschichte der religigsen Ideen beginnt 1978 mit Band 1 Von der Steinzeil bis zu den
Mpysterien von Eleusis; es geht um prihistorische magisch-religidse Verhaltensweisen
und um die Anfinge der kleinasiatischen, orientalischen und indoeuropiischen
Religionen. Diese Entwicklungen werden fortgeschrieben in dem 1979 erschiene-
nen Band 2 Von Gautama Buddha bis zu den Anfingen des Christentwms. Originale
Zeugnisse aus primalen Religionen und Hochreligionen folgen 1981 in einem
Erginzungsband Quellentexte, die der Heidelberger Religionswissenschaftler GUN-
rHER LANCZROWSKI herausgibt. SchlieBlich steht im Mittelpunkt des 1983 verdffent-
lichten Teilbandes 3/1 die Entwicklung des Islam, des Judentums und des Christen-
tums vom ausgehenden Altertum bis zur Aufklarung.

ELiapes Forschungen machen deutlich, dal Menschen in ihrem Suchen nach dem
Ursprung und dem Sinn des Lebens immer wieder zu archaischen Formen des
Heiligen finden. Auch im Christentum sind Mythos, Heilsgeschichte und Geschichte
eng miteinander verwoben. Gesellschaftspolitische Religionsforschungen unserer
Tage werden in der Geschichte der religivsen Ideen ihre religionsgeschichtlichen
Wurzeln, aber auch herausfordernde Thesen finden.

Aachen Hermann Janssen

Gladigow, Burkhard/Kippenberg, Hans (Hrsg.): Neue Ansilze in der Rel-
gionswissenschaft (Forum Religionswissenschaft 4) Kosel /Miinchen 1983; 200 S.

Der vorliegende Sammelband gliedert sich in 2 Teile: ,Der erste Teil thematisiert
historische und kulturelle Bedingungen unserer Begriffe von Religionen. Der zweite
Teil stellt physiologische, psychologische und stammesgeschichtliche Theorien in
den Vordergrund.” (S. 8)

Zum 1. Teil: In starker Anlehnung an die Argumentation in den Sozialwissen-
schaften spricht sich Kippenserc (Groningen) gegen die klassischen Gegensitze in
der religionswissenschaftlichen Diskussion zwischen der substantiellen (z. B. TYLOR)
und der funktionalen (z. B. DurkuEiM) Definition von Religion aus (S. 17, 21f.). Er
kann zeigen, daB beide ebenso wie das Konzept von einer Uberlegenheit der
Wissenschaft gegeniiber der Religion (S. 13ff.) zuviel theoretische Vorentscheidung
in die Wahrnehmung und Beobachtung hineintragen, und schligt deshalb im Sinne
des Diskurses vom HABERMAS (S. 13) ein erkenntnistheoretisches Modell vor, ,.das das
Verhiltnis von Wort und Sache thematisiert, [. . .| in dem Inhalte in ihrer Rolle als
Rede untersucht werden. Erst vermittelt iiber diese Rolle ist es moglich, Sozialge-
schichte und Religionsgeschichte zu integrieren” (S. 28).

Als Beispiel, das hierfiir hervorragend geeignet ist, wihlt K. die Reaktion der
jidischen, der christlichen und der gnostischen Apokalypse auf die Tempelzersto-
rung in Jerusalem durch die Rémer im Jahre 70 n. Chr., wo ,die Ankiindigung des
Endes auch die Aufkindigung von Loyalititen® (S. 24) mit unterschiedlichen
Lésungsmodellen ist und zwar fiir die Bewahrung der ‘I'raditionen der Viter |sc.
jid.]; fiir den Bruch mit diesen angestammten Traditionen |[sc. christl.|; fir den
Bruch mit dem Weltsystem tiberhaupt [sc. gnost.]* (S. 26). Die religidse Sprache
thematisiert hier Geltungsanspiiche und macht so deutlich, dal ,auch in den
vormodernen Gesellschaften keine unmittelbare Geltung der Tradition® (S. 23)
besteht. Die diskursive Religionswissenschaft kann solche Zusammenhinge entdek-
ken und darstellen.

Ausgehend von Hennis' Aussage, die Religion werde ,das groBe philosophische
Thema fiir den Rest dieses Jahrhunderts abgeben® (S. 29), thematisiert und
diskutiert PiepMmEiEr (Paderborn) das Relationsgefiige von ,Vernunftbegriff — Reli-
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gionsbegriff — Gesellschaftsbegriff* innerhalb der neuzeitlichen Philosophie. Er
stiitzt sich dabei vor allem auf Spinoza, zeigt, weshalb die einseitige Prioritit und
Dominanz der Vernunft nicht mehr aufrechtzuerhalten ist, und plidiert fiir ein
wohlgeordnetes Zueinander (ohne Priorititen) aller drei Begriffe inklusive der
Erkenntnisse der fiir sie jeweils wichtigen wissenschaftlichen Disziplinen.

KouL (Berlin) geht bei seinen Uberlegungen zu ,Fetisch, Tabu, Totem* davon
aus, daB die Gebrauchsgeschichte dieser Begriffe nicht nur etwas Gber die unter-
suchten Naturreligionen und -volker, sondern zugleich auch recht viel iiber die
Wertvorstellungen der europiischen Forscher und ihrer Zeit aussagt, und schligt
demnach vor, diese Forschungen mit Blick auf den zuletzt genannten Sachverhalt
hin zu untersuchen.

Kenrer (Tibingen) untersucht schlieBlich das Verhiltnis von ,Religion und
Familie® und kommt dabei zu dem interessanten SchluBl, daBl eine radikale Erlé-
sungsreligiositit mit der Familie als Institution stets ihre Schwierigkeiten hatte und
sich historisch drei Hauptlésungsstrome herausgebildet haben (vgl. S. 93-95):
Koexistenz von ,Hochreligion® und ,Volksreligion® (z. B. in buddhistisch geprigten
Gesellschaften), Integration der Familie in ein mehrfach gestuftes System von
Erlésungswiirdigkeiten (z. B. Katholizismus) oder die heilsbkonomische Irrelevanz,
da die Familie aulerhalb des Normierungszwanges der Erldsungsreligion bleibt
(z. B. Protestantismus im 20. Jahrhundert), wobei man vor allem fiir den zuletzt
genannten Weg gerne mehr stiitzende Argumente sihe.

Zum 2. Teil: Gravicow (Tiibingen) belegt an zahlreichen Beispielen die Verwen-
dung religionswissenschaftlicher Terminologie in der modernen Verhaltensfor-
schung und Naturwissenschaft (insbes. Biologie) und fordert die Religionswissen-
schaftler zum Dialog mit diesen Disziplinen auf, damit nicht Konzepte unkritisch
ttbernommen werden, ohne daB die religionswissenschaftliche Diskussion um deren
Anwendbarkeit und Verwertbarkeit Beachtung findet.

Auch Wurrke-GroneserG (Tubingen) fordert Interdisziplinaritit, wenn er die
lingst vergessene ,Religionsphysiologie“ zu neuem Leben erwecken will, weil ein
gewandeltes wissenschaftliches Vorverstindnis es s. E. heute méglich macht, die
historische Uberlieferung, die von physiologisch erhebbaren Befunden aufgrund
ekstatischer Zustinde berichtet, ernstzunehmen und wissenschaftlich zu diskutie-
ren.

Bauby (Kiel) macht den Versuch, mit Hilfe etymologischer Erklirungen der
Schliisselbegriffe der griechischen Religion (2. B. nomos, moira) exemplarisch seine
These zu belegen, daBl alle Hierarchie letztlich aus der Verteilung des Fleisches
hervorgegangen ist, so daB ,die Tischordnung als Wurzel sozialer Organisation®
(Untertitel) angesehen werden kann.

LanG (Mainz) bietet in seinem Beitrag iiber die ,israelitische Prophetie und
Rollenpsychologie® aufgrund des von Sunpgn entwickelten Verstindnisses religitsen
Verhaltens ein plausibles Erklirungsmodell, das deutlich macht, weshalb der Pro-
phet ,aufgrund seiner Ausbildung und Einstellung die Zeichen seiner Zeit eher
deuten kénnen und ein Strafgericht Gottes voraussagen [wird], als dies einem
durchschnittlichen Glaubigen moglich sein wird; er wird den Willen Gottes deshalb
deutlicher vernehmen, weil er dafiir ,vorprogrammiert® ist* (S. 195).

Die recht ausfiihrliche Berichterstattung hier macht unmiiverstindlich deutlich,
daB die einzelnen Beitrige meist nur im Rahmen der von ihnen gewihlten Thematik
als ,neue Ansitze in der Religionswissenschaft® zu verstehen und folglich nicht ohne
weiteres auf andere Forschungsschwerpunkte zu ibertragen sind.

Hannover Peter Anles
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Hover, Thomas: Die Kultur des Zen. (Diederichs Gelbe Reihe 44: Japan)
Diederichs/Koéln 1983; 269 S.

Die Neuausgabe dieses instruktiven Bandes eines amerikanischen Architekten
und Naturwissenschaftlers zeichnet sich als Einfiihrung zur Geschichte und Phino-
menologie des Zen dadurch aus, daB er die Welt des Zen aus seinem Interesse an den
Gestalten der Kunst heraus erschlieBt. So erdffnet er denn auch zusitzlich zu den
geschichtlich ortenden Abschnitten den Zugang vor allem tber die Erliuterungen
zur Malerei, zur Dichtung, zur Architektur, zur Gartengestaltung und zum Theater.
Wenn in den Werbetext auch Sport und Kochkunst eingefiigt sind, so hitten diese
Stichworte fehlen kénnen, zumal die Verbindung von Zen und Sport eher zweideu-
tig ist, und die Kochkunst nur am Rande Erwidhnung findet. Das Buch bietet aber
sonst, was man sich fiir eine Hinfithrung wiinscht: Illustrationen, eine Zeittafel,
weiterfithrende Literaturhinweise fiir unseren Sprachbereich, ein Register mit
kurzen Worterklirungen. Angesichts der iiberquellenden Zenliteratur von unter-
schiedlicher Qualitit darf dieser Band ausdriicklich empfohlen werden. (Allerdings
empfinde ich die Rede von .prihistorischer Zeit“ im Hinblick auf Zen als depla-
ziert.)

Bonn Hans Waldenfels

Lanczkowski, Giinther: Einfithrung in die Religionsgeschichte. Wissenschaftli-
che Buchgesellschaft/Darmstadt 1983; V + 113 S.

Das von dem emeritierten Heidelberger Religionswissenschaftler G. LANCZKOWSKI
in der Reihe Die Theologie. Einfithrungen in Gegenstand, Methoden und Ergebnisse ihrer
Disziplinen und Nachbarwissenschaften vorgelegte Bandchen will den Zugang zu
Religionsgeschichten vermitteln, indem es Grundziige und Leitgedanken der einzel-
nen Religionen herauszustellen sucht und ,somit zu deren Wesenserfassung beitra-
gen* will. Wenn dieses Buch auch vor allem den Zweck erfiillen soll, Theologen an
die Religionsgeschichte heranzufiithren, so fillt bereits beim ersten Uberblick auf,
daB den extinkten Religionen ein viel zu breiter Raum im Gegensatz zu den
lebenden Religionen eingeriumt wird. Das Verhiltnis stellt sich etwa auf 2:1, womit
es sich sicherlich nicht, wie im Umschlagtext erwihnt, als Arbeitsbuch wirklich
verwenden liBt. Denn gerade auch die Auseinandersetzung vor allem mit lebenden
Religionen wird zu einer die Theologie angehenden Notwendigkeit in unserer Zeit.
Auffillig ist auch, daB innerhalb der ,aktuellen Situation® religionsgeschichtlich
nicht die gegenwirtige Diskussion dargestellt wird, sondern der Autor in die 30er
Jahre zuriickgeht, auch wenn im folgenden einige der neuen religidsen Gemein-
schaften oder neuen Religionen stichwortartig behandelt werden. Dieser Mangel
setzt sich dadurch fort, dali gerade diesem Kapitel keine kurze Bibliographie wie
allen anderen Kapiteln zugeordnet worden ist. Auffillig ist weiterhin, daBl der Autor
sehr stark monoreligits zu argumentieren sucht, wie sich an manchen Formulierun-
gen zeigen liBt, beispielsweise: ,Ein zweites Anliegen Mohammeds war es, seine
Araber auf das endzeitliche Weltgericht vorzubereiten® (81), oder etwa: ,daR8
diejenigen Neuen Religionen, deren Mitglieder auf unseren Straien in oft wunder-
lichen Gewindern und mit seltsamen Haartrachten in Erscheinung treten® (89),
oder wenn Religion iiberhaupt auf .bestimmte Verstindnis(se) von Offenbarung*
(97) zuriickgefiihrt werden.

Auch der abschlieBende Teil, die Geschichtlichkeit der Religionen, ist recht
eigenwillig abgefafit und bringt. Unterscheidungen, die der Vergangenheit angeho-
ren sollten, wenn etwa (101) von ,ahistorischen Menschen* gesprochen wird oder
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der altbekannte Unterschied erneut dargelegt wird zwischen Offenbarungsreligio-
nen und allen anderen Religionen, wobei die ersten einem GeschichtsbewuBtsein,
alle anderen aber letztendlich einem UngeschichtsbewuBtsein zugeordnet werden.
Hinter allem scheint zuletzt noch eine Vorstellung von der Religion zu stehen, die
nicht nur in allen Religionen wirksam ist, sondern die alle Religionen auch in
irgendeiner Weise zu einer Einheit verbindet, womit letztendlich die Unterschied-
lichkeiten religioser Selbstverstindnisse verwischt werden mussen. Es ist fraglich, ob
mit diesem Buch jemand, der von der Geschichte und von den Seinsweisen anderer
Religionen wenig Ahnung hat, wirklich an eine sachgemifle Auseinandersetzung
und an sinnvolles Verstehen fremder religioser Zusammenhinge herangefiihrt
wird.

Marburg Rainer Flasche

Lanczkowski, Giinter: Die heilige Reise. Auf den Wegen wvon Gitlern und
Menschen. Herder /Freiburg — Basel — Wien 1982; 253 pp.

Das hier zu besprechende Werk versteht sich als religionsphinomenologische
Studie. Es werden Formen der heiligen Reise unterschieden und diese durch ein
reiches Belegmaterial veranschaulicht. Entstanden ist ein materialreiches und doch
fliissig geschriebenes Werk, das den weiten religionsgeschichtlichen Hintergrund
erkennen liBt, mit dem sich V. beschiftigt hat.

Grundsitzlich wird das Thema heiliger Weg und heilige Reise hier nicht zum
ersten Mal vergleichend behandelt. Bereits 1939 erschien G. Fourers Studie Der
heilige Weg. Eine religionswissenschaftliche Untersuchung, und 1949 behandelte Daco-
BERT FREY in seiner Grundlegung zu einer vergleichenden Kulturunssenschafl — Raum und
Zeil in der Kunst der afrikanisch-eurasischen Hochkulturen auch das Motiv des ,Weges®,
das er von dem des ,Males* als Zielpunkt des Weges unterschied. Das vorliegende
Werk von Lanczkowski ist von diesen Werken vollig unabhingig entstanden.

In seinen Darlegungen geht V. zuniichst von der Reise der Gotter aus, die sich
allein oder mit Menschen zusammen auf den Weg begeben. Das Motiv des Schutzes
und der Behinderung wird in einem Kapitel iiber ,Schutzmichte und Widersacher
der Reise* behandelt. Die Reise zum Zweck der Heilssuche bildet einen weiteren
Abschnitt fir sich. Der Weg des Stifters, des in die Heimatlosigkeit ziechenden
Asketen, des Missionars und des Entdeckungsreisenden, zu welchem Typ auch die
chinesischen Indienpilger gezihlt werden, erfahren eine ausfiihrliche Behandlung.
In der Nihe der kultisch motivierten Reise steht die Wallfahrt, deren Erérterung
AnlaBl gibt, heilige Stidte in der Religionswelt zu besprechen. Eigene Komplexe
wiederum bilden die Entriickung und die Jenseitsreise der Seele.

Von besonderem Interesse sind die Ausfithrungen zum Thema ,Reise als Meta-
pher®. Wenn hier ein Akzent auf ,Weg und Wanderung im christlichen Verstind-
nis* liegt und deutlich gemacht wird, daB diese ,ein anderes Gewicht besitzen als
im indischen Denken® (209), so ist dem zwar zuzustimmen, gleichzeitig aber
hervorzuheben, dafl der Erkenntnisweg — weit iiber das Motiv des achtteiligen
Pfades hinaus — eine zentrale, vielfach elaborierte Vorstellung buddhistischen
Denkens ist (vgl. H. EiMer, Skizzen des Erlisungsweges in buddhistischen Begriffsreihen,
Kéln 1976). Grundsitzlich ist es erfreulich, daB bei aller Spezialisierung der
religionsgeschichtlichen Forschung noch derartig umfassende phinomenologische
Studien verfaBt werden.

Bonn Hans-Joachim Klimkeil
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Liebeschiitz, Hans: Synagoge und Ecclesia. Religionsgeschichtliche Stuclien iber die
Auseinandersetzung der Kirche mit dem Judentwmn im Hochmittelalter. L. Schnei-
der/Heidelberg, 1983; 260 S.

In einer Zeit, in der das christlich-jiidische Verhiltnis in unserem Land in grofler
Breite aufgearbeitet wird, ist auch diese erst 45 Jahre nach ihrer Abfassung
erscheinende Arbeit zu begriiBen. H. Ligsrschirz (1893-1978) muBte 1939 nach
England flichen. Sein Buch lag einem Berliner Verlag vor, konnte aber nicht mehr
erscheinen. Die Deutsche Akademie fiir Sprache und Dichtung hat das Werk nun als
55. Veroffentlichung zuginglich gemacht. Sinnvollerweise wird man zuniichst das
Nachwort von A. ParscHovsky lesen, in dem das Schicksal und der Umgang mit dem
vorliegenden Buchmanuskript ausfiithrlich beschrieben ist (287-244). Darin wird
auch zureichend begriindet, dafl es sinnvoll ist, eine historische Arbeit trotz des
Fortgangs der Forschung auch nach so vielen Jahren noch zu verdffentlichen und
dabei unverandert vorzustellen, Der Inhalt des Buches geht auf Vorlesungen in
Berlin 1936 zurick. In ihnen ging Vf. der sozialen Stellung der Juden im Karolin-
gerreich, dem Verhiltnis von Kreuzzugsbewegung und Judentum, den Entwicklun-
gen bis ins 13. Jahrhundert nach. ,In der Einbettung des zentralen Themas in das
Gesamtgeflecht der geistes- und religionsgeschichtlichen Entwicklung des Abend-
landes von der Spitantike bis zum Hochmittelalter® liegt nach Meinung des
Herausgebers die Stirke dieser Arbeit. Dem ist voll zuzustimmen.

Bonn Hans Waldenfels

Terrin, Aldo Natale: Spiegare o comprendere la religione? Le scienze della
religione a confronto (Caro Salutis Cardo 1) Edizioni Messaggero/Padova 1983;
202 8,

T., der Religionsphinomenologie in Padua und Religionsgeschicht in Urbino
lehrt, hat mit diesem Buch seine bisherigen religionstheoretischen Studien (vgl.
ZMR 66 [1982] 74f.) erheblich erweitert und vertieft. Es geht ihm darum, die Arbeit
der Religionswissenschaftler mit der der Religionsphinomenologen zu versbhnen
und zwar nicht mit der Absicht, die der zuerst genannten unkontrollierbar zu
machen, sondern in dem festen Willen, die Religionsgeschichte zur Basis und zum
Ausgangspunkt aller phanomenologischen und philosophischen Uberlegungen iiber
die Religionen selbst zu machen (vgl. S. 202). Mit dieser Zielsetzung steht T.
scheinbar quer zur gegenwirtigen Kritik an der Religionsphinomenologie und
versucht deshalb, sich ehrlich und in extenso mit ihr auseinanderzusetzen.

Er kann zeigen, wie die religionswissenschaftliche Diskussion in den geistesge-
schichtlichen Gesamtrahmen der wissenschaftstheoretischen Auseinandersetzung
des 19. und 20. Jahrhunderts eingebettet ist. Infolge dessen nimmt die Erdrterung
philosophischer Positionen (Positivismus, Evolutionismus, Historismus, analytische
Philosophie, kritischer Rationalismus, Frankfurter Schule, Wissenssoziologie) brei-
ten Raum ein und fiithrt die religionswissenschaftliche Arbeit insofern weiter, als
gezeigt wird, daB jede Forschung vom Spannungsvgrhﬁltnis Vorverstindnis-
Forschungsgebiet-Hypothesenbildung lebt (vgl. S. 112). Dies bedeutet, da} eine
voraussetzungslose, neutrale Forschung nicht méglich ist, und daB es daher nicht
nur darum geht, facta bruta zu sammeln, sondern die Forschungsvoraussetzungen
kenntlich zu machen und dann mit Blick auf die jeweilige Lebenswelt charakteristi-
sche Ahnlichkeiten und Unterschiede von religidsen Phiinomenen als typisch (also:
systematisch) zu erfassen (vgl. S. 191). T. will letztlich aus dem Wissen um die ,non
neutralita® (S. 225) von Forschung heraus die Forschungsansitze moglichst plural
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halten und jeden Methodenzwang (im Sinne Fryerasenps) auch und gerade im
Bereich der Religionswissenschaft ablehnen, ohne dadurch wissenschaftliche
Erkenntnis willkiirlich und unverbindlich werden zu lassen. In diesem Sinne spricht
er sich fiir je neue Maoglichkeiten der Erfassung und Beschreibung religitser
Phianomene aus (S. 199f.) und plidiert fiir eine Offenheit in der Aussage (S. 125ft.),
wie ich sie in einem Beitrag zur systematischen Religionswissenschaft (in: Humanitas
religiosa. Festschrift fir H. Biezais zu seinem 70. Geburtstag, Stockholm 1979, S.
213-221) auch gefordert habe.

DaB wissenschaftliche Erklirungsansitze zur Beschreibung komplexer Phinome-
ne jeweils nur Teilaspekte liefern kénnen, das Phinomen als ganzes aber nicht zu
erfassen vermogen, zeigt T. in Form eines Forschungsberichtes am Beispiel der
griechischen Religion, des Dionysoskultes. Wer wihrend der theoretischen Ausfiih-
rungen gegeniiber T.s Argumentation noch Zweifel hegte, wird spitestens hier (8.
227ft.) zugeben miissen, dal} der evolutionistische, der soziologische, der strukturali-
stische, der religionsgeschichtliche und der religionsphinomenologische Ansatz zu
jeweils anderen, wichtigen und adiquaten Erkenntnissen gefiihrt haben (vgl. S.
270f.), so daB um der Sache willen niemand irgend einen dieser Ansitze guten
Gewissens als unzulissig erkliren darf. Dabei gilt als phinomenologischer Ansatz
der, der das zweckrationale Handeln der Religionsanhinger (vgl. S. 223) im
groBeren Kontext eines Handelns begreift, das durch das Subjekt der Religion (z. B.
Gott) ausgeldst, eine Handlungsintention beim Menschen in Gang setzt (vgl. S.
214f., 270f.). Durch diese Einbeziehung des Subjektes der Religion als movens fur
die Genese einer Grundintention menschlichen Handelns, das sich dann zweckratio-
naler Handlungsweisen zur Verwirklichung dieser Globalintention bedient, sprengt
T. den rein anthropologischen Erklirungsansatz, der Religion wie das Spiel als eine
typisch menschliche Daseinsweise begreift (vgl. J. J. WaARDENBURG, Research on
Meaning in Religion, in: Religion, Culture and Methodology, ed. by van Baaren/Drijvers,
The Hague—Paris 1973 S. 109-136, insbes. S. 136) und dabei vom Subjekt der
Religion vollig abstrahiert.

Nach dem Gesagten durfte klar geworden sein, dal T.s Buch fur die weitere
Entwicklung in der Religionswissenschaft richtungweisend und unverzichtbar ist. Es
sei gestattet anzumerken, daB der Autor von Inleressant und Heilig (S. 157 Anm. 8) G.
Scumip heilen mufl, und die Hoffnung zu duBern, dall bald die nur thesenartig
angedeuteten Entwiirfe fiir die Religionsphilosophie und die Theologie der Religio-
nen (S. 280ft.) in ahnlicher Ausfiihrlichkeit folgen mogen.

VERSCHIEDENES

Friedrich-Naumann-Stiftung (Hrsg.): Religion und Entwicklung. Beilrdge zur
Diskussion iiber Wechselwirkungen und Perspektiven. Beitrige der Wilzenhiuser
Hochschulweche 1982, Friedrich-Naumann-Stiftung/Bonn 1983; 175 8.

Der AnlaB zu dem Seminar der Friedrich-Naumann-Stiftung in Witzenhausen,
dessen Vortrige in diesem Sammelband vorliegen, war die Einsicht: ,Die Kulturen
der sog. 3. Welt sind grundsitzlich religits orientiert. Es ist bislang keine Ausnahme
bekannt geworden. Die Kulturen auBerhalb Europas und der nordamerikanischen
Welt, die auf ein grofies Alter und auf eine beeindruckende Entwicklung zuriick-
schauen konnen, sind in threm Ursprung und in ihrer Ausbildung bis heute religits
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zu verstehen. Mit anderen Worten: Wer sich — in welcher Form auch immer — in
Zusammenarbeit mit diesen Kulturen begibt, muB mit dem Phinomen des Religio-
sen grundsitzlich rechnen*® (13).

Die Nichtbeachtung dieser Faktoren ist der Grund fiir manch ein miBllungenes
Entwicklungsprojekt (vgl. 23ft., 38ft.), und dies muff auch die FDP zur Kenntnis
nehmen, obwohl sie von ihrer Tradition her Schwierigkeiten hat, sich darauf
einzustellen (vgl. 41ff.). Wie anders etwa ein Buddhist als Entwicklungshelfer planen
wiirde, fithrt W. Scherrrr anschaulich vor Augen (54ff.) und an der Arbeit der
Sarvodaya-Shramadana-Bewegung in Sri Lanka wird gezeigt, dafl derartige Uberle-
gungen durchaus zu konkreten Erfolgen fithren (vgl. 67ff.). Mit Blick auf Iran
behandelt ein Iraner (anonym) die Grundkonzepte der schiitischen Wirtschafts- und
Soziallehre in Theorie und Praxis (94ff.). Es folgt eine sachliche Einfiihrung in den
Hinduismus durch LenaL Sinet (118ff), in deren AnschluB Ajir LoKHANDE den
EinfluB des Hinduismus auf den EntwicklungsprozeB (132ff.) untersucht und dabei
feststellt, daB die Idealvorstellungen des klassischen Hinduismus die Ubernahme
westlicher Denkweisen behindern und verzogern (bes. 142f.). ANGELA MAHMOODZADA
untersucht die buddhistische Modernitat im Vergleich zwischen Sri Lanka und
Thailand (144ff.) und macht dadurch deutlich, wie oft regionale Entwicklungen und
Priferenzen die jeweilige religiose Kultur mitgeprigt haben. Zum Abschlul} stellt
Jost Luis Garcia PABON ein evangelisch-radikales Papier der Kirche von Neuseeland
vor (157fF.), das durchaus in der Linie sidamerikanischer Befreiungstheologie mit
stark politischem Charakter gesehen werden kann und das von Pason am Ende
seiner Ausfithrungen kritisch gewiirdigt wird, wobei sich mir bei der Lektiire dieser
Kritik die Frage aufdringt, ob hier nicht ,die Masse* (163) zum Opium des
Revolutionirs wird.

Obwohl der Sammelband in der vorliegenden Form recht heterogene Ansatz-
punkte widerspiegelt und nicht immer seiner eigenen Zielsetzung folgt, ist seine
Lektiire anregend und kann die Diskussion um das Verhiltnis von Religion und
Entwicklung um einige konkrete Gesichtspunkte und Erfahrungen bereichern.

Hannover Peter Anles

Anschriften der Mitarbeiter dieses Hefies: Dr. Fumio Tabuchi SJ, Miki Heim Wakamiya
2-60-21, Nakano-ku, Tokyo/Japan - Dr. Michael von Briick, Gurukul Lutheran
Theol. College, 94 Purasawalkam High Road, Madras 600 010/India - Dr. Richard
Fox Young, Department of Theology, Serampore College, Serampore 712 201,
Hooghly District, West Bengal/India - Prof. Julian F. Pas, University of Saskatche-
wan, Saskatoon S7N OWO, Canada - Prof. Dr. Luis Gutheinz SJ, Faculty of
Theology, Fujen Cath. University, Hsinchuang, Taipeihsien/Taiwan, Rep. of China
. Dr. Heyo G. Hamer, Universitit Essen, UniversititsstraBe 12, D-4300 Essen 1 -
Prof. Dr. Johannes Beutler S, Offenbacher LandstraBe 224, D-6000 Frankfurt 70 -
Prof. Dr. Peter Antes, BismarckstraBe 2, D-3000 Hannover 1.
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EDITORIAL

Die Redaktion der ZMR ist den Benediktinern der Abtei Waegwan und
vornehmlich Herrn Pater ELMAR LANG zu Dank verpflichtet fiir die Vermittlung
von Beitrigen koreanischer Autoren. Nachdem die Januar-Ausgabe mit ihrem
Beitragvon F. TaBucHl, Der katholische Dichter Kim Chi Ha als narrativer Theologeim
astatischen Kontext, bereitseinen ersten Akzentauf Korea gesetzt hat, widmetsich
vorliegendes Heft nun als ganzes dieser Thematik.

Das Anliegen der Redaktion war es, aus koreanischer Sicht Beitrage zur
religiosen und gesellschaftlichen Situation zu erhalten, die Schlaglichter auf die
komplexe kulturelle und soziale Lage des koreanischen Volkes werfen.

Zum Hintergrund des auBergewohnlichen Wachstums der Kirche in Korea
gehoren die fortschreitende Urbanisierung und Industrialisierung und der
damit verbundene soziale Wandel. Der Veranschaulichung dieser Zusammen-
hiange dient der abschlieBende ,Kleine Beitrag” von Prof. THomAs HONGSOON
Han, Socio-Economic Change in Korea, dessen Lektiire man gegebenenfalls
vorziechen moge.

Prof. Han ist Inhaber des Lehrstuhls fiir Wirtschaftswissenschaften an der
Hankuk-Universitit, Seoul, Mitglied des Komitees fiir Gerechtigkeit und
Frieden der Erzdiozese Seoul sowie des Pipstlichen Rates fiir die Laien, Rom.

Der erste Hauptbeitrag von P. Dr. PLacibus BErGER, Dozent fiir Kirchenge-
schichteund Patrologieam Catholic Womens Theological Institutein Taegu, be-
faBtsichmitden Anfingen der Kirche in Koreaund den ersten Phasen der kultu-
rellenKonfrontation. Unterdiesem AspektfithrtauchSchw.Dr.Sunc-HAEKIMim
folgenden Beitrag durch die Kirchengeschichte unter dem Titel A Reflection on
200Yearsof Catholicismand 100 Yearsof Protestantismin Korea. Dr. SUNG-HAEKIMist
Professor fiir Religionsgeschichte an der Sogang-Universitit in Seoul.

Die folgenden Artikel befassen sich mit dem Schamanismus und dem
Buddhismus. Der Schamanismus ist mit der Kultur des koreanischen Volkes so
eng verkniipft, dal seine Kenntnis einen unverzichtbaren hermeneutischen
Schliissel darstellt. Der Autor dieses Beitrages ist Prof. Hung-voun CHo,
Volkerkundler und Professor fiir Kulturanthropologie an der Hanyang-
Universitit.

Die Darstellung des Buddhismus in Korea, der dort heute eine neue Bliitezeit
erlebt, ist mehr historisch orientiert. Verfasserist Prof. HEE-SunG KEEL, Inhaber
des Lehrstuhl fiir Vergleichende Religionswissenschaft an der Sogang-
Universitat.

Diesem Themenheft ist ein Bericht tiber die Erste Allgemeine Konferenz iiber
Kirchengeschichte Lateinamerikas angefiigt, die im Oktober 1984 in México
stattfand. Autor ist Dr. JoHANNES MEIER, Wiirzburg, der selbst Mitarbeiter der
CEHILA ist. Ein weiterer Bericht Giber die V1. Konferenz der International
Association for Mission Studies (IAMS) in Harare/Zimbabwe im Januar 1985
moge ein Hinweis sein auf die gleichzeitig mit diesem Heft erschienene
Dokumentation in: Mission Studies. Journal of the International Association for
Mission Studies 2 (1985) 1. Dort finden sich die wichtigsten Konferenzpapiere im
vollen Wortlaut. L
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ZUR GRUNDUNG DER KIRCHE IN KOREA
EIN FORSCHUNGSBERICHT

von E. Plazidus Berger

Der Besuch des Papstes und die dabei erfolgte Heiligsprechung von 103
Mirtyrern haben das 200jahrige Jubilaum der Kirche Koreas in den Blick-
punkt der Gesamtkirche geriickt. Zugleich hat dieses Jubilaum auch im
Lande selbst die theologisch-literarische Arbeit angeregt und vor allem auf
dem kirchengeschichtlichen Gebiet einige interessante Arbeiten hervorge-
bracht. Der folgende Bericht greift davon zwei Artikel heraus, die geeignet
sind, neue Einsichten in die ersten Jahre und Jahrzehnte der Kirchengriin-
dung zu bringen. Es handelt sich um folgende Artikel:'

DonaLp L. BAkER, The Martyrdom of Paul Yun: Western Religion and Eastern
Ritual in Eighteenth Century Korea: TRANSACTIONS of the Royal Asiatic
Society, Seoul 1979, 33.

CHoE-So6-u, Han-gug Chon-ju-kyo-hoe-ui Ki-won: Samog 91 (1984) 4.

1. Zum Ausdruck ,Grindung*

Wie oben erwihnt, feierte die koreanische Kirche 1984 das 200jihrige
Jubilaum ihres Bestehens. Dies wirft natiirlich sofort die Frage auf, von wann
ab dies denn eigentlich zu rechnen sei, und ob man vielleicht gar von einer
Grindung sprechen koénne. Die Koreaner insistieren vor allem auf dem
letzten Punkt. Mit Stolz wird darauf hingewiesen, daB die koreanische Kirche
~ als einzig dastehendes Beispiel in der Kirchengeschichte ohne die Hilfe von
eigentlichen Missionaren von den Koreanern selbst gegrindet wurde. Dies ist
zwar richtig, bedarf aber zumindest der Einschrinkung, daB auch die
anfangliche Missionierung Nordeuropas (zumindest der dem Roémischen
Reich zugehorigen Provinzen) nicht von ,eigentlichen® Missionaren, sondern
zunichst sozusagen von selbst durch die christlich gewordenen rémischen
Kaufleute, Soldaten usw. geleistet wurde. Als dann die Missionare kamen,
war bereits ein kleiner Grundstock vorhanden, auf dem sie aufbauen konn-
ten. Inwieweit im Romischen Reich herumreisende Germanen selbst mitge-
holfen haben, das Christentum in ihre Heimat zu bringen, wire noch
genauer zu erforschen.

Hier liegen nun verschiedene Vergleichspunkte mit Korea. Mehr nebenbei
sei erwahnt, daB nach Meinung einiger protestantischer Historiker schon in
der Zeit der chinesischen Tang-Dynastie das nestorianische Christentum auf
irgendwelche Weisen nach Korea gekommen zu sein scheint. Da es einerseits
feststeht, daB der Nestorianismus schon ziemlich frith in China Fufl gefaBt
hatte, und da andererseits zwischen China und Korea die engsten kulturellen
Beziehungen bestanden, ist eine solche Moglichkeit nicht von der Hand zu
weisen. Es gibt auch die Vermutung, daB zur Zeit der Yuan-Dynastie
Franziskaner von der Mongolei aus bis nach Korea vorgestofien seien. Auch
bei der Invasion des (Kaisers) HipeosHr sollen sich Christen (ja sogar vorher
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nach Japan ausgewanderte oder verschleppte Koreaner) unter den japani-
schen Soldaten befunden haben, die im kleinen Stil Einzelbekehrungen
betrieben. Jedenfalls fanden die franzésischen Missionare noch Jahrhunderte
spater miindliche Uberlieferungen unter den Christen, die auf Nachwirkun-
gen dieser Gelegenheitsmissionare schlieBen lieBen. So hat einer der ,Viter*
der koreanischen Kirche, CHONG YAG-yoNG (1762-1836), von dem spiter
noch die Rede sein wird, iiberliefert, in Korea habe es schon 200 Jahre vor
seiner Zeit Christen gegeben.

Aber all dies laBt CHor-Soc-u nicht als eigentlichen Beginn der korea-
nischen Kirche gelten. Sein Argument ist ein ekklesiologisches. Die erwihn-
ten Dinge seien Einzelerscheinungen gewesen, sie hitten nicht zur Bildung
einer Gemeinschaft gefithrt. Von Kirche kénne man erst reden, wenn sich
eine kirchliche Gemeinschaft in Verbindung mit der Hierarchie etabliere.
Daher kénne man selbst Einzeltaufen nicht als Beginn der Kirche apostro-
phieren. Von einer hierarchisch fundierten Gemeinschaftsbildung kénne
man erst ab 1784 sprechen. Daher die Festlegung des 200jahrigen Jubilaums
auf 1984. Die dem Jahr 1784 vorausgehenden Ereignisse aber kénne man
geradezu als ,Griindung® bezeichnen.

2. Wiegenzeil* der Kirche: 1770 bis 1784

Die Periode von rd. 1770 bis 1784 bezeichnet CHoE-S0c-u als Wiegenzeit
oder Prikatechumenat der Kirche. Wie die Benennung schon sagt, handelt
es sich um eine Zeit, in der einige Koreaner den Glauben kennenlernten,
einiibten, ja praktizierten, getauft aber waren sie noch nicht. Schon lange
vorher hatten koreanische Gelehrte und Gesandte christliche Schriften in
der kaiserlichen Bibliothek in Peking entdeckt und sich in ihren eigenen
Schriften mit solchem Gedankengut kursorisch auseinandergesetzt. BAKER
glaubt, seit Beginn der zweiten Hiilfte des 16. Jh. Anspielungen und Reaktio-
nen auf christliches Gedankengut in konfuzianischen Schriften koreanischer
Gelehrter zu entdecken. So schrieb Yu MonG-IN (1559-1623) in seinem Buch
»Uyadam* (Gelegenheitsbemerkungen) folgendes: ,Europa hat seine eigenen
Wege dem Himmel zu dienen, die von Konfuzianismus, Buddhismus und
Taoismus verschieden sind ... Die Anhiinger dieser westlichen Religion
sprechen anerkennend von unseren moralischen Prinzipien, halten uns aber
dennoch fir ihre Gegner. Es gibt tiefgriindige und fundamentale Unterschie-
de zwischen ihren Wegen und den unsrigen.“® Es rentiert sich, noch einige
solcher Zeugnisse anzufithren, um besser zu sehen, mit welcher Entschlossen-
heit die ,Viter* der koreanischen Kirche wihrend der Wiegenzeit es dann
doch gewagt haben, diesen verhiltnisméBig ungiinstigen Kommentaren der
Konfuzianer zu trotzen und den Glauben zu studieren und anzunehmen. Der
spanische Jesuit Dipacus bE PANTOJA hatte in Peking ein Buch mit dem Titel
-Chi Ke“ geschrieben, in dem er die Tugenden Demut, Liebe, Geduld,
Mitleid, MiBigung, FleiB und Selbstbeherrschung als die Grundlagen
beschreibt, mit denen alle Ubel des einzelnen und der Gesellschaft in Schach
gehalten werden kénnen. Das Buch ist so geschrieben, daB es einen im
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konfuzianischen Denken erzogenen Menschen ansprechen kann. Der Korea-
ner Y1 Ik hat es in Peking gelesen und in seiner Sammlung “Song-ho Sa-sol”
kommentiert. Er schreibt: ,Dieses Buch wird eine groBe Hilfe sein, um das
ethische Verhalten in unserer Welt wieder ins Lot zu bringen. Eigenartiger-
weise werden darin aber auch solche Dinge wie Gott und Geister behandelt.
Wenn wir das korrigieren und solche unwesentliche Dinge weglassen, wenn
wir also Sand und Spreu herauslesen und nur die gesunden Argumente
stehenlassen, dann mag man dieses Buch als orthodoxen Konfuzianismus
bezeichnen.* Da Y11k im Jahre 1763 starb, kann man sagen, daB seine Werke
gerade in den Jahrzehnten, als das Christentum in Korea begann, zu den
neueren philosophischen Werken gehérten.

Im Jahre 1724 verdffentlichte der Koreaner SHiN Hu-pam (1702-1761),
ein Schiiler von Y1 Ik, eine lingere Widerlegung katholischer Lehren. Er
setzt sich vor allem mit Ricais Werk , Tien-chu shih-i“ auseinander und glaubt
darin folgenden roten Faden zu finden: Der Himmelsherr (Tien-chu, iltester
katholischer Ausdruck fiir Gott, auch heute noch teilweise gebraucht) wird
vor allem als der Richter dargestellt, der mit Belohnung oder Strafe droht.
Damit will Riccr die Leute zur Annahme seiner Lehre zwingen, indem er
ithnen mit ewiger Strafe droht, falls sie diese nicht annehmen. Da diese
Lehren aber auch typisch buddhistisch sind, ist es absurd, wenn Ricci den
Buddhismus ablehnt. SHin schreibt: ,Solches Geschwitz habe ich in unseren
konfuzianischen Schriften nie gelesen. Diese Katholiken haben ganz einfach
irgendwelche buddhistischen Lehren aufgelesen und sie dann als die eigenen
ausgegeben. Dann aber haben sie den Buddhisten den Riicken gekehrt und
sich als deren Opponenten ausgegeben. Sie haben nicht nur gegen den
Konfuzianismus verstoBen, sie sind auch Verriter am Buddhismus.” — In
dhnlicher Weise setzt sich Suin auch mit dem Werk ,Ling yen li shao® (Die
Natur der Seele) von Franziskus SamBiasi (1592—1649) auseinander. Auch
hier stért ihn wieder die Sanktion der moralischen Prinzipien durch Blick auf
die ewige Existenz der Seele. Ja, er erachtet dies sogar als destruktiv fiir die
Moral. Der wirklich edle Mensch miisse allein um des erkannten Guten willen
handeln, nicht aus egoistischen Motiven, wie Vergeltung in der Ewigkeit und
dergleichen. Er schreibt dazu: ,Wenn ein treuer Sohn seinen Eltern oder
seinem Herrscher dient, dann sollte er nicht an Vergeltung im Himmel
denken ... Katholische Lehren bedrohen die Moralitit und pervertieren
ethische Prinzipien mit ihrem egoistischen Ziel einer persénlichen Vergel-
tung. Solche Ideen kann man nur verachten! Es ist jammerschade, daB sie
ihre Absichten so egoistisch untermauern, anstatt Redlichkeit zum Funda-
ment ihrer Lehren zu machen. Wer ihren Lehren folgt, wird nie ein edler
Mensch werden.“ In dhnlicher Weise 148t sich SHiN auch dariber aus, daf in
den westlichen Biichern so starker Akzent auf wissenschaftliche Dinge wie
Mathematik, Physik und Astronomie gelegt wird. Damit werde das Erzie-
hungsziel umgekehrt. Die Grundlage aller Erziehung miisse die Moral- und
Tugendlehre sein, erst auf diesem Fundament diirfe Naturwissenschaft als
etwas Akzidentielles hinzugefiigt werden.
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Wie man sieht, waren christliche Lehren in Korea schon lingst bekannt,
bevor eigentliches Glaubensleben anfing. Allerdings waren sie groBtenteils
unter einem negativ-kritischen Blickpunkt dargestellt, so daB es um so
erstaunlicher ist, wenn dennoch einige Gelehrte zum Glauben fanden.

3. Studiengruppe von Gelehrien

Suins Ausfalligkeiten gegen das Christentum bewirkten offenbar bei man-
chen jiingeren Gelehrten das genaue Gegenteil. Es waren Schiiler des oben
genannten Y1 Ik, die sich im Winter 1777 im buddhistischen Chu-o- Tempel
in der Nihe des Ortes Kwang-ju trafen, um sich mit philosophisch-ethischen
Problemen auseinanderzusetzen. Nach heutigem Sprachgebrauch wire es ein
philosophisches Seminar oder eine Klausurtagung gewesen. Die berithmte-
sten Namen darunter waren: CHONG Yak-cHoNn (1754-1816), sein Bruder
CHONG Yak-vonG (1762-1836), Yi-Pvok (1754-1786), Y1 SuNG-HUN
(1756—1801) und sein Lehrer Kwon CHoL-sHIN (1736-1801), dazu noch
andere aus der koreanischen Literatenelite. Uber eine Woche diskutierten
diese konfuzianischen Philosophen iiber Himmel und Erde und die Natur des
Menschen. Da sie in den traditionellen Schriften keine befriedigenden
Antworten fanden, griffen sie auch nach den mittlerweile bekanntgeworde-
nen Schriften der christlichen Missionare in China. Die Gelegenheit dazu
ergab sich, als 1783 der oben erwihnte Y1 Sunc-HUN von der Regierung
ausersehen war, um mit seinem Vater zusammen auf die jihrliche Tribut-
visite nach Peking zu gehen. Yi1-Pyok hatte rechtzeitig davon gehért und
beeilte sich Y1 Sunc-HUN zu bitten, er solle in Peking auf jeden Fall die
Missionare aufsuchen und um Biicher bitten, um diese dann nach Korea
mitzubringen. Y1 nutzte die ganze Zeit in Peking zu Kontakten mit den
Missionaren aus und da er bereits durch seine Studiengruppe katechetisch
gut vorgebildet war, konnte er nach einigen zusitzlichen Instruktionen in
Peking getauft werden. In Peking kniipfte man grofie Erwartungen an diese
Taufe und meldete sie sofort an die Zentralen in Europa. Diese Erwartungen
haben sich im tibrigen zum Teil erfiillt.

Im Frithjahr 1784 kehrte Y1 Sunc-HUN aus Peking zuriick, nun mit dem
Taufnamen Petrus geschmiickt. Er brachte von den Jesuiten verfafite Biicher
iiber Religion, Wissenschaft und Technik mit. Selbstverstindlich ging er
sofort zu Y1-Pyok und zeigte ihm seine Schitze. Dieser fand vor allem in den
religids-philosophischen Schriften, wonach er so lange gesucht hatte und lief
sich schlieBlich von Y1 Sunc-HUN taufen. YI-Pyok seinerseits gab die Lehren
weiter und taufte seine Freunde aus der Studiengruppe.

Diese Ereignisse fanden 1784 statt. Daher die Datierung des Jubiliumsjah-
res auf 1984. Bisweilen kann man andere Datierungen lesen. So z. B. die
Klausurtagung 1777, oder die Taufe Y1 SUNG-HUNs im Februar 1784. Aber
beides will der Kirchenhistoriker CHoE-soc-u nicht als eigentlichen Beginn
der Kirche gelten lassen. Seine Argumentation ist folgende: Kirche entsteht
durch Gemeindebildung und Eingliederung dieser Gemeinde in die Gesamt-
kirche. Beides war bei der Klausurtagung der Studiengruppe noch nicht
gegeben. Zwar hat die Gruppe bereits sogar mit einer gewissen Glaubenspra-
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xis begonnen (darunter z. B. Einhaltung der Sonntagsruhe), aber die iibrigen
Elemente haben noch gefehlt. CHor-soc-u macht gegen sich selbst hier den
Einwand, daB nach den neueren kirchlichen Verlautbarung bereits die
Katechumenen in gewissem Sinne Glieder der Kirche seien,® aber er antwortet,
das gelte im Hinblick auf das persénliche Heil, nicht aber im Hinblick auf
Gemeinde- und Kirchenbildung. Desgleichen ist die Taufe von Yi SUNG-HUN
ebennureine Finzeltaufe, nochkeine Gemeindebildung, ganzabgesehendavon,
daB Einzeltaufen schonbeider Invasion des HipeosHi stattgefunden hatten. Man
kannalsoaufkeinen Fall sagen, Y1SunG-HUN seider erste getaufte Koreaner. Die
Jahre vor 1784 waren lediglich eine Art Inkubationszeit und erst durch die
Ereignisse des Jahres 1784 und der folgenden kam die Saat des Wortes an die
Oberfliche und fithrte zur Gemeindebildung im eigentlichen Sinn, die der
damalige Bischof GouvEa von Peking mit Aufmerksamkeit beobachtete, womit
er die Gemeinde von Anfang an als Teil seines Sprengels und damit als der
Gesamtkirche zugehorig betrachtete und anerkannte. Damit waren alle
Elementeeiner Kirchenbildung gegeben. Gouveaschriebkurzdaraufam 6. Okt.
1790 an den Kardinalprifekten der Propaganda in Rom: ,Der in seine Heimat
zuriickgekehrte Petrus (Y1 SunG-HUN) wurde zum Katechen far seine Freunde
und hat ihnen die Taufe gespendet. Aus den Getauften stellte er einige als
Katecheten auf und durch deren Einsatz wurden in nicht allzu langer Zeit an die
tausend Minnerund Frauen getauft. Auf diese Weise wurde die Kirche in Korea
gegriindet.“* Damit ist das Jahr 1784 hinreichend als das eigentliche Griin-
dungsjahr der Kirche Koreas dargetan.

Da zur Kirche auch die hierarchische Struktur gehort, mag es noch von
Interesse sein, einen ganz kurzen Blick auf deren Entstehung zu werfen. Im
heutigen Sprachgebrauch wire die neue Gemeinde in Korea eine Auflensta-
tion der Didzese Peking gewesen. Der Bischof von Peking beeilte sich daher
mdglichst schnell eine eigentliche Pfarrei daraus zu machen, indem er den
chinesischen Priester CHU MuN-Mo0 nach Korea entsandte. Dieser kam am 23.
Dez. 1794 in Korea an, wurde aber schon bald darauf ein Opfer der
Verfolgungen. Immerhin konnte er wihrend seiner Wirksamkeit die Struk-
tur seiner Pfarrei innerlich festigen und ausbauen. Nach Chus Martyrium
blieb die Kirche nahezu 20 Jahre lang verwaist. Es sollte noch bis 1831
dauern bis nach furchtbaren Verfolgungen von Gliubigen und Missionaren
endlich in der Hauptstadt Seoul ein apostolisches Vikariat errichtet werden
konnte. Heute ist Seoul Erzdiézese und der gegenwirtige Inhaber des
erzbischoflichen Stuhles ist der 13. Ordinarius der Cathedra Seoulensis,
STEPHAN KARDINAL KiM.

Aus dem Gesagten ergibt sich, dal man die Periode von 1784 bis 1831 als
Aufbauperiode bezeichnen kann. Es ist die Zeit von der Entétehung der
Urgemeinde bis zum vollen Ausbau durch die Errichtung eines Bischofs-
sitzes.

4. Motive

Ahnlich wie im NT in bezug auf die Geburt Christi von der Fille der
Zeiten die Rede ist, sagt man auch von den Anfingen der Kirche in Korea
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gern, die Zeit sei reif gewesen. Der Konfuzianismus neigt von Natur aus
dazu, in Formalismus auszuarten und als Staatsphilosophie zur Ideologie der
Herrschenden zu werden. Genau das ist in Korea eingetreten. Tatsachlich
leidet Korea bis heute noch darunter. Wie kein anderes Volk in Asien haben
die Koreaner den Konfuzianismus zu einem starren, formalistischen System
ausgebaut, unter dem die menschlichen Beziehungen zu kurz kommen.
Obwohl sich heute unter westlichem EinfluB manches indert, sieht man doch
immer noch in vielen Familien, daB vor allem die Stellung des Vaters der
menschlichen Wirme entbehrt, weil ihn tberkommene Vorstellungen
bewuBt oder unbewuBt in ein starres System zwidngen.

Die Unzufriedenheit mit den althergebrachten Religionen, speziell mit
dem Staatskirchentum des Konfuzianismus, war zur Zeit der Anfinge der
koreanischen Kirche zur Volksbewegung geworden und allenthalben schaute
man nach etwas Besserem aus. Genau das war die Fiille der Zeit, die das
Interesse an den christlichen Bichern aus China hervorbrachte. Wenn
sowohl Gelehrte wie einfache Leute sich dann dem Christentum zuwandten,
so mégen deren jeweilige Motive allerdings etwas verschieden gewesen sein.
Das einfache Volk diirfte mehr am Ritualismus und an der zur Ausbeutung
neigenden Staatsideologie des Konfuzianismus Anstol genommen haben,
wihrend fir die Gelehrten eher philosophische Fragen im Vordergrund
gestanden haben.

In bezug auf diese letzteren nun macht BAKER einige interessante Bemer-
kungen. Es ist oben schon daraut hingewiesen worden, da} die koreanischen
Konfuzianer die christlichen Schriften teilweise kannten und kritisierten.
Dabei wurden gewisse Ubereinstimmungen mit den moralischen Prinzipien
des Konfuzianismus durchaus anerkannt, Die Kritik wendete sich hauptsich-
lich gegen die christliche Metaphysik und dagegen, dal} diese von konfuziani-
scher Sicht aus einen destruktiven EinfluBl auf die Gesellschaftsmoral ausiibe.
Dabei wird in der konfuzianischen Kritik ein ziemlicher Agnostizismus in
bezug auf metaphysische Fragen deutlich. Dieser kann bis zur Licherlichma-
chung gehen.

Die Haltung der Gelehrten aus der Studiengruppe zeigt aber nun deutlich,
daB sie sich der entscheidenden Rolle der Metaphysik bewullt waren. Fiir sie
ging es nicht nur um eine neue Staatsethik und Gesellschaftsmoral, sondern
auch um eine neue Religion. M. a. W.: Ohne die richtige Religion keine
richtige Morall Daher brachen sie auch bewuBt mit den angestammten
religiosen Vorstellungen. Und dies zeigte sich gleich recht deutlich im
Ritenstreit, der automatisch von China nach Korea iibertragen wurde. In
Korea ging es vor allem um die Frage des Ahnenopfers, und hier wiederum
speziell um die Seelentafeln, in denen man die Seelen der Verstorbenen
gegenwirtig glaubte. Der ganze Fragenkomplex braucht hier nicht noch
einmal vorgestellt zu werden, dariiber sind mittlerweile gentigend Veroffent-
lichungen erschienen. Aufgrund ihrer neuen Glaubenseinsichten entfernten
die urchristlichen Gelehrten Koreas diese Ahnentafeln aus ihren Wohnun-
gen und weigerten sich damit automatisch die entsprechenden Riten vor
diesen Tafeln zu vollziehen. Das Fehlen der Tafeln in der Wohnung ist aber
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ein jederzeit von der Polizei verifizierbares Faktum, welches denn auch in
den Verfolgungen eine entscheidende Rolle gespielt hat, und dies bei der
Aufdeckung sowohl wie bei der Verteidigung vor Gericht. Da die Gerichtsak-
ten teilweise protokolliert wurden, kann man heute noch sehen mit welchen
Argumenten auf beiden Seiten gearbeitet wurde. BAkEr glaubt nun, in den
Argumentationen folgenden roten Faden zu finden. Fir die konfuzianischen
Beamten war das Entfernen der Tafeln vor allem ein Vergehen gegen
fundamentale Gesellschaftsnormen: Verweigerung des Respekts vor den
Eltern und damit vor dem Staat. Das crimen laesae maiestatis war eo ipso mit
eingeschlossen. Die Frage nach der religiés-philosophischen Wahrheit, etwa
nach der Tatsichlichkeit der Existenz und Priasenz von Seelen Verstorbener
in den Tafeln, oder nach der Stellung der Seelen zum angenommenen
héchsten Wesen, wurde vor Gericht nicht gestellt und auch nicht zugelassen.
Ja, wie man aus den Schriften neo-konfuzianischer Schriftsteller in China
weil, wurde sie in agnostizistischer Weise absichtlich ausgeklammert. Aber
gerade hier lag das Hauptinteresse der christlichen Gelehrten. Ausgehend
vom Begriff eines Schopfergottes, der den Menschen héheren als gesell-
schaftlichen Gehorsam abverlangt und bei dem die Seelen der Verstorbenen
in Ewigkeit ruhen, wurden die irdischen Autorititen relativiert und die
Kultverpflichtungen zumindest stark ummodelliert. Vor Gericht wurde also
auf verschiedenen Ebenen argumentiert. Fir die Konfuzianer war die Ebene
des Ethos das entscheidende, fiir die Christen die Ebene des Logos. Es ging
um den Primat dieser beiden Ebenen, und zwar mit allen Konsequenzen.

BAKER zieht nun daraus die interessante SchluBfolgerung, dal der Konflikt
auf jeden Fall unvermeidlich war, selbst wenn, wie spiter dann de facto
geschehen, die Kirche eine Teilnahme am Ahnenopferkult unter gewissen
Voraussetzungen erlaubt hitte.

! Zu den Personen: D. L. Baker war z. Z. der Abfassung des Artikels Doktorand in
Asiatischer Geschichte an der Universitit Washington und weilte zur Materialsamm-
lung in Korea. Sein Artikel erschien im Jahrbuch (genannt ,Transactions®) der
Royal Asiatic Society, bei der der weitaus groBte Teil englischsprachiger Literatur
iiber Korea erscheint. — CHoi-Soc-u ist Direktor eines kirchengeschichtlichen
Forschungsinstituts in Seoul. Der Artikel erschien in der Pastoralzeitschrift ,Sa-
mog*.

? Dieses und die folgenden Zitate nach Baker, a.a.0. 34ff.

* Vgl. Lumen Genitum 14; Ad Gentes 14; Ordo Initiationis Christianae Adultorum,
Praenotanda nr. 18.

* Zitiert nach ChoE-Soc-u, 2.a.0. 7,
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A REFLECTION ON 200 YEARS OF CATHOLICISM AND
100 YEARS OF PROTESTANTISM IN KOREA

by Sung-Hae Kim

In the New Testament we find about 160 occurences when the followers of
Christ called each other “brothers”. Jesus himself called those who practice
the will of his father “my brother and sister” (Mt 12,50 = Mk 3,35 = Lk
8,21). This means that we Christians are to be the ideal brothers and sisters,
our witness being our “love for one another”. Now I would like to reflect on
this image of Christian brotherhood using two well-known parables. The first
story is that of the “Good Brothers”, a children’s literature found in the
Korean primary school textbook. The older married brother wants to give
some of his portion of his harvest to this younger brother, thinking that he
has to be ready for marriage. But the younger brother carried some of his
harvest to give to the older brother, thinking that the older brother would
need more to support his family. For several nights they went back and forth,
carrying the barley and finally met in the dark field and embraced each
other.

The second story that I like to recall is the parable of “T'wo Sisters” from
the prophetic literature of the Old Testament. Forgetting the former time
when they were poor, both the older and younger sisters got fat and adoned
themselves. They followed the good looking men of the streets, boasting of
and enjoying the passing glories. Finally they were abandoned by their
husbands and fell into misery (Jer 3, Ezel 16 and 23, etc.). Of course, these
two sisters signified the people of God in the divided kingdom period, Israel
in the north and Judah in the south, who competed with each other in
jealosy, contempt, and indifference. While claiming one’s own orthodoxy,
the north and south were in fact approaching total destruction.

When we reflect on the relationship during the last 100 years between the
Korean Catholic church and the Protestant churches, it seems to be closer to
the parable of jealous sisters.! We are like the two sisters not only in our
relationship, but also in our faithfulness to God, who is our father and
master. One might wonder why I bring out this sad parable, when Christi-
anity in Korea is celebrating its glorious history with its recognized social
contributions and the present fast growth of the Christian population, which
is incomparable in any other part of Asia. In order to be true to ourselves
before we celebrate, I want to see the present state of ourselves as it is
reflected first in our recent Church journals and then in the Korean public
through the analysis of representative newspapers.

The Pastoral Theology, the official bimonthly journal of the Korean Catholic
Church, published the bicentennial issue in January, 1984 (volume 91). It
includes discussion on the inculturation/indigenization (lo-chak-hwa in Ko-
rean) of the Church and a pastoral letter of Korean bishops as an official
statement of the Catholic church on the 200th anniversary. One of the
participants of the discussion expresses his concern that “if we do not focus
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our attention on the issue of inculturation as we approach the new era of
Christian mission, we might have to face a rejection by the non-Christians in
our land as a church being stagnant and out of the touch of reality” (p. 54).
While he feels that inculturation is of central importance for the Korean
Church today, he is worried no one in Catholic Church seems to know where
to start to achieve this goal (p. 56). All the participants agreed that
inculturation of the church as a whole (including its liturgy) is a desirable
thing, even though the method to achieve it is still open to debate. For
instance should it start from the small communities of farmers in their life
setting, or with the experiments in the particular parishes or with the
religious communities or should a research institute for the study of traditio-
nal culture in depth be established?

The pastoral letter of the Korean Catholic bishops which is found at the
end of the journal encourages reflection and repentance of heart: “When we
look back, we cannot help but to feel that we are still unworthy servants. Our
heart is not filled with the noble spirit of the martyres, our spiritual ancestors

. we lack the love and fidelity to Christ and his church because we have
neglected our mission to spread the Gospel. We also have to confess the lack
of gospel spirit in our lives” (art. 5). As the leaders of the Catholic Church
which is celebrating the glory of its ancestors by the canonization of 103
martyrs, it is natural that the bishops placed the spirit of martyrs as the
standard. At the same time, however, they are confessing that the present
state of Korean Catholicism (by pointing to their own example) is too far
away from the belief of our forerunners who valued faith more than anything
else.

The Theological Thought, a scholarly Protestant quarterly published by the
ecumenically-oriented Korea Theological Study Institute, dedicated its 41st
volume (Summer, 1983) to the theme, “Korean Christian’s Way of Thinking”. A
few articles and a discussion on the theme tried to analyze the structure of
consciousness of Korean Christians from the angle of psychoanalysis, practi-
cal theology, and sociology. Allowing for the fact that there exists individual
differences, all the participants agreed that the Christians in Korea as a whole
are not mature Christians because they lost some of the characteristics of
Christianity through indigenization. One participant states: “What bond can
bind the people when they are separated from nature when they can choose
freely relationships with others? Ideally, it is the consciousness of democratic
citizenship and job ethics. And where can we find such a consciousness?
Korean shamanism, Confucianism, and Buddhism can not give us the answer.
After all, Christianity is the only spiritual basis for such values. But after
Christianity came into Korea, it was indigenized-yes, since it was shamanized
and Confucianized, Korean Christianity is not able to play its function for the
present.” (p. 283)

Throughout this discussion indigenization is looked upon as a negative
phemomen. They find a shamanistic element in the Christian prayers that ask
for blessing and healing and in looking for a instaneous experience of
consolation through emotional preaching that one can easily find in Prote-
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stant churches. They see a Confucian heritage in the memorization of the
scriptural verses and dependence upon the ecclesial authorities. They per-
ceive Buddhistic influence in the particularly Korean form of the 100 days
continual prayer service, etc. The conclusion of the discussion is that for the
Korean Christians to grow out of an immature state, the direction has to be
taken toward de-indigenization or non-religious Christianity as D. BONHOEF-
FER once suggested.’

It is quite interesting when one compares the two discussions which took
place within a few months. One same term (lo-chak-hwa (indigenization/
inculturation) is used differently by the Catholics and Protestants. By fo-
chak-hwa the Catholic discussion group implied that inculturation is some-
thing that has not happened yet in the Korean Church and it can be
identified with evangelization in the sense that the Gospel transforms the
total reality (culture and present social situation) of Korea. Therefore,
lo-chak-hwa is the hope and the goal that should be realized. On the other
hand, for the Protestant discussion group to-chak-hwa is something that has
happened already in the Korean Church, and it is not desirable because it
weakened the creativity of Christianity.

This difference cannot be explained fully by the simple fact that the term
“indigenization” is replaced by a direct translation of “inculturation” (moon-
hwa-hwa) or by a cultural or political theology among the Protestant theologi-
ans. More fundamentally the two traditions have had diverse conceptions of
religion and distinctive understandings of what Christianity should do with
traditional cultures. The Catholic tradition, accepting the natural theology,
understood religion as the basic bond between God and the human. Christi-
anity is the fulfilment of non-Christian religious traditions. Therefore the
Church should incorporate pre-Christian elements of every culture as an
actualization of its universality. On the contrary, the Protestant tradition
emphasized the separation of nature and revelation whose tendency was most
clearly verbalized by the Barthian theology. Since K. BarTa and his disciple,
D. BonnorrrER have been widely read, religion is understood either as an
anti-Christian phenomenon or ritualistic decorations that one has to take off
in order to be a true Christian.

In spite of the differences in the usage of the term lo-chak-hwa and in the
expression of future perspective, there is an important agreement at the core
of both discussions. ‘They unanimously confess that Korean Christians are
still far away from Christian maturity.

Now we will compare the self-reflections of the Christians in Korea with
the image of Christians reflected in the society as a whole. I have collected all
the articles on Christianity for the last two years which have appeared in the
two most widely read daily newspaper in South Korea, Dong-a Il-bo and
Cho-sun Il-bo. These newspaper articles can be analyzed according to three
categories: the report on the church seminars on the 100th and 200th
anniversaries, editorials warning of the aggrandizement of the fast growing
churches and a few events that were caused by the conflict between Christi-
anity and other religions, especially Buddhism.”
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The newspaper report on the second general meeting of the 100th
anniversary memorial committee of the Korean Protestant churches. It
agreed that the image of the church should be changed from the receiving
church to the giving church, from the imported faith to the inculturated
faith (Cho-sun Il-bo 1982.1.28). On March 12th of the same newspaper a
joint-meeting of the Protestant and Catholic leaders was reported. The main
problems reported were the fast quantitative growth without qualitative
deepening of faith, Christian’s exclusive attitude toward others caused by the
consciousness of divine election, and the immaturity of the Korean Church
which has not developed its own theology.

On October 1 (the traditional harvest festival) the requiem Mass for the
deceased ancestors offered by Catholic dioceses were positively reported
along with the attempts to indigenize the Thanksgiving service by a few
progressive Presbysterian churches. The report concluded with a quotation
from an anonymous Christian interviewer: “It seems to be necessary for the
Christian churches to make the decision to accept our beautiful traditional
custom of remembering our ancestors.” This in fact is an expectation of
Korean society in general from Christianity. On December 16 a symposium
organized by the Christian Academy, Religiously Pluralistic Sociely and the
Problem of Dialogue was reported. The symposium took seriously a question
naire study that showed that the attitude of the non-Christians toward the
Christians in Korea is not all that favorable and that Christians should try to
dialogue both with people of other faiths and with those without any
religious affiliation.

Due to its growing importance the interest of society in Christianity and its
social role has increased. Just as the newspaper criticized the division and
fight within the Buddhist Sangha, the negative criticism of the Christian
Church centers around the material aggrandizement, i.e., the building of the
giant churches and the enormous collections which are used in these giant
churches. On January 22, 1982 Cho-sun Il-bo pointed out the fact that the
management of churches is becoming more like a business and wonders
whether the church collections can be used mostly for the poor. On March
14 it again warned that the Catholic church seems to be following the
Protestant churches in its use of money by building and decorating its
churches. A year later (June 19, 1983) the same newspaper writes: “However
Christian churches excuse themselves that they have no fault, society does
not appear to agree with them. ... Probably it is because of the initial
expectation and hope in the Church that it should be poor for others. ...
The main problem is its non-religiousness in the practice that even in the
poor sections of the cities 38 different kinds of collections are demended and
then all money is spent for the preparation and enlargement of ‘my house’,
‘my car’, and ‘my festivals’ instead of sharing it with the poor neighbors.”

Reading this editorial one may be confused as to whether the functions of
the Church and society have changed. The hard sermons that the prophet
Amos raised against the luxurious temple and rituals of Bethel now are
preached by the voice of social conscience toward the Church. Certainly the
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Korean churches as a whole are losing the ideal of the gospel poverty. While
we like to talk about our ancestors’ spirit of martyrdom and the radical
sacrifices that they made for faith, we do not want to be poor for others.
Since our faith is so lukewarm, how can we expect that a creative and
energetic theology will come out of us? The present Catholic and Protestant
churches of Korea come near to the two sisters of the Old Testament. We are
so busy with our own growth that we have no thought for each other and
much less so with men of other faiths who are slower in their moderniza-
tion.

On May 26, 1982 both Dong-a Il-bo and Cho-sun Il-bo reported the
Protestant minister MYONG JIN-HUNG's criticism on Buddhism and the follo-
wing demonstration by the indignant Buddhists in Won-ju.* This demonstra-
tion started in the northern province of Kangwondo spread to the main Zen
Temple in Seoul. The Buddhist sangha in Won-ju and Daegu (in a Southern
Province) organized the great Dharma meeting to protect Buddhism. On
June 29, the Research Institute of Modern Society led an open discussion to
find a way of dialogue. During this discussion a methodist minister, Professor
ByUn SUN-HWAN commented on the famous thesis that outside of the Church
there is a salvation. This comment blazed another fury among the catechists
of the Methodist Church who demanded a condemnation of Professor Byun.?
With a written confession of faith from Professor Byun the fury has calmed
down, but the main cause that aroused these conflicts is not solved. The
fundamental attitude of the Christians toward the non-Christians is negative
and a clear theological understanding has not been formed.

For the Catholics the documents of the second Vatican council can work as
the guideline, but the concrete interpretation and application in the Korean
context is not clearly formulated yet.“ For the Protestants, however, because
of the different church structure, one cannot expect a single policy state-
ment, but some formulation will be necessary to live in a religiously pluralistic
society like Korea. E

On January 1, 1984 Dong-a Il-bo treated Catholicism and Protestantism in
Korea together under the title, Cross and Glory. With short historical
introductions by the church historians, the witness value of martyrdom was
credited to the Catholics and the major contributions in modernization by
the Protestant churches was recognized. This New Year newspaper article
signified that we Christians in fact have to stand together before our society
and our history as well as before God.

From the perspective of the history of religion, the Korean people has
experienced three major movements of modernization, which were energi-
zed with an introduction of a new religion at each time. The first stream of
modernization flowed in at the period of the Three Kingdoms (4th=Tth
centuries A.D.) with the introduction of Buddhism. The Buddhist monks
brought from China not only a new and highly developed religious system
but a centralized political system, Chinese letters, art and culture in general.
They even introduced the most developed military strategy of that time.”
Buddhism was called as a “western learning” because it came from the west of
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Korean peninsula, i.e., China and beyond. It was welcomed, therefore, by the
kings of the three kingdoms who were competing with each other for the
hegemony of the peninsula. Buddhism was the political ideology for about
one thousand years through Unified Silla (7th—10th centuries) and Koryo
period (918-1392).

The second stream of modernization flowed again from China with the
introduction of Neo-Confucianism about the end of Koryo period. The new
scholar-officials who came into power through the national examination
system criticized both the old gentry family and the the rich Buddhist
temples. Consequently Neo-Confucianism became the new national ideology
for Choson period (1392—1910). The whole political and social system was
reorganized according to Neo-Confucian ideal and it gradually penetrated
into the general public by forming rites and customs.®

The third stream of modernization began with the arrival of the Jesuit
missionaries in Japan and China in the 16th century. The new “western
learning” which included both Catholicism and scientific knowledge from the
west was introduced into Korea through Chinese books in the 17th and 18th
centuries, Protestantism came in a century later when the open door policy
was officially adopted by the Korean government. In other words, we
Christians like to say that we have contributed greatly to the modernization
of the country. More accurately, however, Christianity came in in the midst
of modernization (and in some way at a very appropriate time) with its
spiritual values (human equality, democratic ideal, etc.) and scientic develop-
ment of movable printing, medicine, modern education, and the concern for
social welfare. Just as Buddhism was so about 1500 years ago, Christianity
introduced not only a new faith but all its modern learning. Consequently it
has been attractive to the progressive young generation. While Buddhism was
accepted by the rising kingship at the period of the Three Kingdoms,
Christianity was accepted by the ordinary people who longed for a new world
and it developed as people’s religion.

This historical trend does not, of course, explain the whole story of Korean
Christianity. In spite of this social background that made it possible for the
Korean Church to prosper, both Catholicism and Protestantism in Korea
showed their genuineness and fidelity to the faith at the time of persecutions.
Probably these witnesses of personal commitment show the vitality of the
Korean Church more than its voluntary search for Christian faith at the
beginning.

A Church historian LEe Won-sooN pointed out the four common elements
shared by the early histories of Catholicism and Protestantism in Korea.?
First, there were the repeated attempts to introduce Christianity into Korea,
the hermit kingdom, since Christian missionaries were working both in Japan
and China. Second, the first Koreans were baptized outside of Korean
peninsula, such as the Korean war prisoners in Japan in the 17th century and
Y1Sunc-HUN in Peking (1784) for Catholic side, and in the case of Protestant
tradition, Y1 Eunc-cHAN and his companions in Manchuria (1876) and Y1
So00-junG in Tokyo (1883). Third, the faith was spreading voluntarily by the
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lay efforts before the ordained missionaries came in.'" Fourth, both Catholic
and Protestant Christians suffered the long persecutions at the end of Yi
dynasty, Japanese colonial period, and during the Korean War (1950-53).

Although these impressive common experiences are shared by Catholic
and Protestant churches in Korea, one feels that something important is
missing at present. It is the fact that not even one book has been written to
combine the histories of Korean Catholicism and Protestantism. The history
of the Protestant churches has centered around the missionary records, while
the Catholic church history concentrated on the heroic story of martyrdom.
When both traditions look beyond, the history of Christianity in Korea will
be written together with a new perspective.

I have pointed out the major issues of the present state and past history of
Christianity in Korea. Now I like to suggest a few expectations and the future
visions from the historical perspective. First of all, both the Catholic church
and Protestant churches should face the reality of division, some of which
were imported from outside and some created here. For instance, one can
count nearly 200 sects within Korean Protestantism among which the most
famous division in Presbyterian Church into Jesus Presbyterianism and
Christ Presbyterianism. The organizational division cannot be overcome in
the near future, but at least we have to confirm the fact that we share the one
and same faith in Christ Jesus. Like the parable of good brothers I mentioned
in the beginning of the article 1 hope we can be concerned for the good of
others and rejoice when the gospel message is preached by other churches.
The common translation of the Bible and the theological joint work by the
Theological Research Institute of Sogang University and the Korea Theolo-
gical Study Institute, which bore a fruit in a book called One Faith, are the
wonderful witnesses to the unity of Christian faith. Such ecumenical efforts
for academic research and social service should be increased in the future.

Secondly, the development of Korean spirituality and formation of incul-
turated theology is something that we need more than anything else. For the
last few years the Catholic writers have tried to understand traditional
thoughts and have published their reflections on this in articles in the
Theological Perspectives and the Pastoral Theology. The titles of the articles were
such: “The Korean Concepl of Man”, “The Korean Understanding of God”, “The
Concept of Sin among the Koreans”, “The Structure of Korean Religiosity”, etc.
Recently Professor SHiM SANG-TAE of Seoul Catholic Seminary wrote a
lengthy article on “The Basic Problems on the Inculturation of Theology”, in which
he tried to establish the theoretical foundation of inculturation. The Catholic
tradition, however, has not yet brought about any concrete examples of an
inculturated spirituality or theology. The recently published book by Father
CronG Ho-kyUNG might be a sign of a new beginning.'' From 17 years of
experience of the Catholic Farmers’ movement he first analyses the causes
that keep the Korean farmers poor, passive, and hopeless.'? Their poverty is
not only an economic one but they are deprived of their own culture, good
educational opportunity and health care. In order to revive the hope and
dignity of the farmers, Father Cnong found the key to the answer in the
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minister of Jesus. Jesus’ movement of faith started with being one with the
poor people of his time. He helped the people find God in themselves and
fought with the sins of the world (possessiveness, attachment to power and
fame, and rivalry) that make man sick and divides the world. He dedicated his
entire life to form a community that can share and serve, a community
worthy of humanity, a community that can build the kingdom of God. Father
CHong calls this movement of faith Jesus’ ministry of people. And following
Jesus’s example we have to be one with the poor farmers of this land, awake
the boundless possibilities in them so they can meet God in themselves. The
fact that God lives in the human and by becoming harmonized with nature
man finds the rootedness in God is repeatedly emphasized."” Here we find
the creative combination of the Christian faith of man as the image of God
and the East Asian respect for nature and its order as the way of Heaven.
Father CHONG suggests the ways to struggle with the powers of evil that keep
man in a inhuman condition and to build up the community that prays
together and shares the sufferings and joys of life. He offers 10 basic pastoral
principles to form the community of sharing and service: begin and end with
God; follow Jesus; be in harmony with nature; constantly renew the heart;
participate and work voluntarily: respect individuals and cooperate with
openness and consensus; intergrate life with prayer, work, play, and study;
organize community according to village units; start with the easy and
possible task; include the entire village in the parish planning and open the
church buildings for public service.'*

The Protestant theologians have been more active than the Catholics in
forming various theologies, i.e., a theology of culture, a theology of people
(Minchung), and recently even a theology of play. The content of these
theologies are not systematized yet, but these attempts should continue in
order to bear fruits. I am hopeful concerning the possibility of an incultura-
ted theology in the Korean Church because the basis has been formed by the
significant decision concerning the use of the divine title, Ha-neu-nim, the
honorific title of Heaven used by all Koreans throughout history when they
refer to Heaven in a sense of the supreme deity in whose hand human destiny
is committed.'® Since this traditional title of God has been chosen for the
common translation of the Bible, it gives us the basis to build the attitude to
renew our culture by the power of the gospel of Christ.

Thirdly, the christian Church has to be a Church for others by concretely
witnessing the Gospel in our social reality. In order to that the Korean
Church has to continue to emphasize the prophetic tradition which has been
weak in the traditional religions. Recently the Church was the major voice of
conscience against the abuses and corruptions of power in the political,
economic, and social area. From 1960’s the issues of human rights has been
articulated; first by the formation of the association of the Christian profes-
sors (1963) and the revitalization of the Catholic Workers’ Movement (1966).
In February 9, 1968 the Catholic bishops published the first joint statement
for the rights of the workers stating that workers can freely form their own
unions and receive a suitable wage for their work. It also reminded the
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government of its duty to protect the laborers and to be concerned about the
redistribution of the profits.'® This statement was followed by continued
reinforcements and arose public interest through the mass media.

On October 15, 1971 the representatives of the Catholic and Protestant
leaders had a joint seminar on social justice and began to collaborate in their
work for the human rights. All through 1970’s Myongdong Cathedral of
Seoul was the center of the Christian human right’s movement. All the
details of the events, prayer meetings, sermons, and statements are found in
the History of Human Right Movements by Koreans Catholicism. "This book which
published this year is a living witness of the social involvement of Christianity
for the twenty crucial years of Korean history (1960—-1979). At present the
Church is groping for the direction it should take as to its prophetic mission.
Jeremiah, the prophet of doom, who sharply criticized Jerusalem to repent,
but changed his voice from doom to consolation and hope by this symbolic
act of buying a piece of land in the perishing city (Jer 32:6-15). His action
_ was a sign of faith and hope in the future despite the seeming darkness of the
present. Likewise we have to plant hope and trust when despair and mistrust
is prevalent in the society, as it is now. The recent interest in preparing for
evangelization of North Korea may be one means of planting seeds of hope
now.

Finally, then, what do Catholic and Protestant Churches have in mind
when they cry for the “evangelization of the nation”? Does it mean that they
want to baptize all Koreans by the policy of continually working to double the
size of individual congregations? Or do they want to reign as a political and
social power by making the majority of the population Christian? The above
mentioned pastoral letter of the Catholic bishops answered these questions:
“The reason that we like to follow the spirit of martyrdom during the 200th
anniversary is not for the sake of the martyrdom itself, nor for the ambitious
establishment of a giant religious institution on this land .. . Rather it is to
live the life of faith and love that they witnessed, so that we can save our
people. In other words, we want to offer the light of salvation in the society
that has lost the sense of direction and is confused by the darkness of
materialism” (art. 11). I hope the Korean Catholic Church will keep this
promise and I dare to hope that all other Christian Churches in Korea also
will strive for the evangelization of nation in this sense. If we truly become
the servants of God who empty ourselves and become poor as Christ had
done to enrich our neighbors, we Christians will grow as mature believers
and mature believing community, and the tension with other religious groups
will naturally be relieved.

But I am not certain whether we, who learned to be exclusive to the point
that we believe we are the only ones who should be saved, can learn the
generous heart of God so easily. Even the trials in the darkness in the belly of
the great fish could not change the basic perspective of the prophet Jonah. In
the final dialogue between God and Jonah, who was displeased with the
forgiveness of God of the wicked city and bitterly complained when the
gourd plant was withered away I see the image of ourselves who are looking
forward to third and second centuries of our respective faith:
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God said to Jonah, “Have you reason to be angry over the plant?” “I have
reason to be angry,” Jonah answered, “angry enough to die”. Then the Lord
said, “You are concerned over the plant which cost you no labor and which
you did not raise; it came up in one night and in one night it perished. And
should I not be concerned over Nineveh, the great city, in which there are
more than a hundred and twenty thousand persons who cannot distiguish
their right hand from their left, not to mention the many cattle?”

(Jonah 4,9-11)

! See Youn Kvong-ro, The Altitude of the Early Prolestunis in Korea toward the
Cathalicisn: Collections on the History of Korean Church (in Korean) at the 60th Birthday
of Father Choi Suk-wu, 1982, pp. 353-382. He illustrates the several events of
conflicts around 1900 and concludes that the early protestant missionaries did not
want to recognize Catholic activity as a part of Christian mission.
2 The Theological Thought 41, 286—7. D. BonHorrrer’s influence has been strong
among the Protestant intellectuals in Korea because KarL BArTH was the theologian
until recently. This also shows that Korean theologians have depended on European
theology.
* Buddhism holds the largest followers among the traditional religions of Korea
(30-35 % of total population of Korea), while Christian population is approaching
25 % (Protestant 20 % and Catholic 5 %). Buddhism and Christianity are two most
active living religions at present.
* The minister Myong was a former Buddhist who was converted to Christianity. As
the pastor of Nam-san Church he criticized in his sermon the fact that the Buddhists
adore the idols and that there is no salvation in Buddhism. The Buddhists in Won-ju
demonstrated before his Church to recant what he said.
® Professor Byun who studied theology with Buri also cites the various Catholic
theologians (RaHNER, KUNG etc.) to support the orthodoxy of his interpretation.
Protestantism in Korea as a whole is evangelical and fundamentalistic.
® The Pastoral Council of the 200th anniversary is working on a document on this
Embicm now.

Y1 Ki-aik, The National Buddhism and Confucianism in Silla Period (in Korean),
1978, pp. 44—49.
8 The History of Korea (in Korean), ed. by the Korean Educational Committee, volume
10, 1981, pp. 185-216.
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? “A Study on the Progress of Faith of Korean Catholicism and Protestantism”, The
Pastoral Theology 91, 25—34.

" When the first Chinese priest CHoo Moon-Mo came in 10 years after Yi SUNG-HUN,
he found that a community of four thousands Christians were waiting for him.
Likewise when ALLEN, and then UnNpErwoob and AppENZELLER arrived, 300 catechu-
mens were ready for baptism,

"' The Community of Sharing and Serving: The Pastoral Theology of the Farmers (in
Korean), Benedictine Press, 1984.

12 The causes are as follows: the size of the land owned by each farmer is too small
and the number of the farmers who cultivate the land of the non-resident owners is
increasing; the government policy to keep the price of the crops low by the import of
foreign crops decreases the incentive of farming: the unfair bargaining system that
makes the farmers buy fertilizers at a high price and sell the crops at a low price;
high tax and excessive expenditure stimulated by TV; the farmers’ union is not
working for the farmers themselves but controlled by the economic policy of the
government. (Ibid., pp. 31-42)

3 Tbid., pp. 108, 111, 118, 154, 164.

'* Ibid., pp. 164—165. He also offers a detailed process to form communities of
farmers and finally the tie between the farmers and the city.

' The choice of the divine title has a long history of controversy and agony in East
Asia (Japan, China, and Korea). A direction seems to have been taken in all three
countries to rediscover the positive value in adopting the traditional divine title and
transforming it in the Christian sense.

18 The History of Human Right Movements by Korean Catholicism (in Korean), ed. by
Myongdong Catholic Church, 1984, pp. 46-55. This statement was issued because
the Catholic workers were fired in the Kanghwa island and the priest who directed
them was criticized as a communist.
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MU
KOREANISCHER SCHAMANISMUS

von Hung-youn Cho
L

Der koreanische Schamanismus wird im allgemeinen als Mu (chin. wu;
Schaminismus), Musok (chin. wusy; schamanistische Sitte) oder Mugyo (chin.
wujiao; schamanistische Religion) bezeichnet. Es ist daher wichtig, die Bezie-
hung zwischen Mu und Schamanismus klarzumachen, denn Mu in heutiger
stark ritualisierter Form sieht ziemlich anders aus als der Schamanismus,
welcher von verschiedenen Forschern in Sibirien beobachtet und untersucht
worden war.

Dazu ist die geographische Lage der koreanischen Halbinsel zunichst zu
beriicksichtigen. Korea grenzt nimlich an den siidlichen Teil der Mandschu-
rei und bildet die stidostliche Endstation Sibiriens. AuBerdem ist bekannt,
daB die Mandschurei vom Altertum bis zum Mittelalter noch eine Bithne der
koreanischen Geschichte gewesen war.

Geschichtlich gesehen hat dies dann mit der Anfangsphase der koreani-
schen Geschichte zu tun. Die Frage, wo die Heimat des koreanischen Volkes
vor seiner Niederlassung in der Halbinsel lag, ist bis heute noch ungeklirt.
Vieles deutet jedoch darauf hin, daBl das koreanische Volk sich in der Ebene
von Mongolei und Mandschurei sowie an dem Kiistengebiet des Gelben
Meeres bildete. Spiter war es méglicherweise allmihlich in die Halbinsel
vorgedrungen, wo es bessere Klimabedingungen und Umstinde vorfand.

Als die Koreaner im Laufe der Zeit ein seBhaftes Leben fiithrten, hat sich
die Glaubenswelt, die fiir ihr ehemaliges wanderndes Leben charakteristisch
gewesen war, in ihrem Inhalt natiirlicherweise geindert. Gleichzeitig mit der
Entwicklung der Gesellschaft wurde auch die Stellung der Schamanen als
Kénige und Priester differenziert. Davon abgesehen wurden aus China
verschiedene Religionen, wie Konfuzianismus, Buddhismus und Taoismus
aufgenommen. Der koreanische Schamanismus hat dabei von ihnen verschie-
dene Ziige iibernommen, letztlich wurde er stark ritualisiert. Dartiber hinaus
ist der koreanische Schamanismus im Laufe der Geschichte von anderen
Religionen im Verein mit den herrschenden Klassen, die sich an ihnen als
ihren politischen Ideologien festhielten, schlecht behandelt und verfolgt
worden. Somit zeigt er sich nun in einer Form, bei der stark ritualisierte
Zeremonien und ein Anhingersystem (Tan'gol) auffallen, wie heutzutage in
den schamanistischen Tempeln zu beobachten ist.

Wenn man diesen historischen Hintergrund bei der Betrachtung des
koreanischen Schamanismus beriicksichtigt, ist es vollig selbstverstandlich,
daB er im Vergleich zum Schamanismus in der Mandschurei und in Sibirien
anders aussieht. Man kann den koreanischen Schamanismus aber als einen
Verwandten des sibirischen Schamanismus betrachten, der sich seit dem
Altertum im engen Kontakt mit verschiedenen Religionen und deren Einflufl
entwickelt hat.
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Es muB hier iiber die Stellung des Schamanismus in der koreanischen
Kultur bzw. Koreakunde noch etwas gesagt werden. Es ist natiirlich nicht zu
leugnen, daB der Schamanismus einen wesentlichen Anteil am Denken der
Koreaner gehabt hat. Er ist aber sehr gefihrlich, wenn der Stellenwert des
Schamanismus und die Forschung iiber ihn deshalb als etwas Zentrales im
Verstandnis der koreanischen Kultur angesehen werden, wie dies leider bei
manchen Wissenschaftler der Fall ist. Andererseits wird der Schamanismus
als ein negatives Element der koreanischen Kultur oder Hindernis bei der
gesellschaftlichen Modernisierung betrachtet. In der Geschichte der koreani-
schen Religionen nimmt der Schamanismus allerdings chronologisch auf dem
ersten Kapitel seinen angemessenen Platz ein. Aber vergessen werden sollte
dabei nicht die Tatsache, daB auBer diesem noch in der ersten Hilfte des
letzten Milleniums Konfuzianismus, Buddhismus und Taoismus, erst im 18.
Jh. Christentum und darauf folgend seit dem 19. Jh. verschiedene Neue
Religionen jeweils die Religionsgeschichte Koreas mit bestimmt haben. Diese
Religionen haben bei der Prigung der Koreaner und deren Kultur jeweils
ihre spezifische Rolle gespielt.

Was die bisherige Forschung des koreanischen Schamanismus betrifft, hat
es die Neigung gegeben, die aullergewohnlichen Seiten der Schamanen
besonders hervorzuheben. Aber, da man sich eine Religion ohne Anhidnger
kaum vorstellen kann, kennt natiirlich auch der Schamanismus eine Anhin-
gerschaft, die sich um den Schamanen scharen. Die schamanistischen Gotter,
die von den Schamanen Besitz ergreifen und von diesen und deren Anhin-
gern verehrt werden, sind nicht von den Schamanen einfach erfunden
worden. Fiir die Entstehung eines schamanistischen Gottes ist die Herausbil-
dung eines starken Empfindens im Volke fiir ein Naturphianomen oder eine
historische Personlichkeit erforderlich. Diese drei Faktoren, der Schamane,
die Anhinger und die Gotter, bilden daher die fundamentalen unentbehrli-
chen Bedingungen des Schamanismus. Wenn die Anhénger Probleme haben,
l6sen sie diese auf Grund der Veranstaltung einer Zeremonie, wo sie anhand
der Vermittlung des Schamanen die Gotter treffen.

Der koreanische Schamanismus ist, um zusammenzufassen, eine traditio-
nelle Religion der Koreaner, in der die Schamanen die Rolle des medialen
Priesters zwischen ihren Anhingern als Gliubigen und den Géttern als
héheren Michten in Besessenheit spielen.

Es sei zum SchluB noch darauf hingewiesen, daB der zweite historische Teil
dieses Aufsatzes hilfsweise aus einer fritheren Arbeit von mir herangezogen
wird. Es handelt sich dabei um: Koreanischer Schamanismus — Eine Einfithrung
(Wegweiser zur Vélkerkunde 27) Hamburg 1982.

I1.

Bei einer historischen Betrachtung des koreanischen Schamanismus sind
zwei Punkte zu beachten: Die Differenzierung in Staatsschamanen (Kukmu
oder Naramudang) und normale Schamanen einerseits und der durch Kon-
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takt mit anderen Religionen bedingte synkretistische Charakter des koreani-
schen Schamanismus andererseits.

Der Schamanismus in Korea war anfangs eine Stammes- (Pujok-) bzw.
Stammesbundes- (Pujok’yinmmaeng-) religion, d. h. der Fiihrer eines Stammes
bzw. Stammesbundes war gleichzeitig Schamane. Im Laufe der Zeit, beson-
ders durch die Entstehung eines komplexeren Staatsgebildes, wurden die
beiden Funktionen, politische Macht und priesterliche Aufgaben, getrennt,
und dadurch kam es zu der Differenzierung in Staatsschamanen als Staatsbe-
amte einerseits und normale Schamanen, die die religivsen Bediirfnisse des
Volkes befriedigten, andererseits.

Was den Synkretismus des koreanischen Schamanismus betrifft, so wurden
aus China verschiedene Religionen, wie Konfuzianismus (1. Jh. v. Chr.),
Buddhismus und Taoismus (4. Jh.), und in neuerer Zeit durch auslindische
Missionare auch das Christentum importiert, von denen verschiedene Ziige,
vorziglich aber die Goétter, vom koreanischen Schamanismus tibernommen
worden sind.

Die Geschichte des Schamanismus 148t sich in Korea bis in die halbmythi-
sche Kajosin-Zeit (7.-8. Jh. (?) — 108 v. Chr.) zuriickverfolgen. Zu dieser Zeit
waren politische Macht und Priestertum noch in der Hand einer Person
vereinigt, die Tan’'gun genannt wurde. Dieser Herrscher wurde als derjenige,
der vom Himmel auf die Erde geschickt worden war, d. h. als Sohn des
Himmels (Ch’onja), betrachtet. Solche mythische Vorstellungen lassen sich
auch bei anderen zeitgend6ssischen und spiteren Staaten auf der koreani-
schen Halbinsel, wie Puys, Ye, Kogurys, Mahan u. a., feststellen. Die Idee vom
»Sohn des Himmels* war mit der damals in Korea allgemein verbreiteten
religiosen Vorstellung von ,Licht und Helligkeit® (Kwangmyong) eng ver-
knipft. Jedoch war der Begriff Himmel kein konkreter, sondern ein so
umfassender, daB der Himmel als die alle Phinomene dieser Welt beherr-
schende Macht betrachtet wurde.

In den oben erwihnten Staaten pflegte jedes Jahr, meist nach der Ernte,
eine staatliche Feier bzw. Zeremonie zu Ehren des Himmels (Chech’on)
abgehalten zu werden. Die dabei verehrten Gotter waren aber auler dem
Himmelsgott (Ch’dnsin) auch der Hohlengott (Susin), der Tiergott (Hosin), der
Berggott (Sansin) u. a., was noch deutlicher macht, daB mit Himmel nicht nur
der Himmel selbst gemeint war, sondern auch die Personifikationen heiliger
Orte und Tiere.

Die im Samguk-yusa, einer Sammlung von alten Uberlieferungen aus dem
13. Jh., berichtete Mythe iiber Tan’gun deutet ebenfalls auf einen engen
Zusammenhang zwischen Himmel, Tier, Hohle und Berg hin. Tan'gun wird
als Sohn des vom Himmel auf einen Berg mit dem Namen T aeback herabge-
stiegenen mythischen Konigs mit einer in einer Hohle hausenden Birin
gezeugt. Als er spiter dem Thron entsagt, wird er zum Berggott.

Wie damals eine derartige staatliche Feier bzw. Zeremonie aussah, berich-
tet das chinesische historische Werk Sanguozhi (Geschichte der drei Reiche).
»In Wei (kor. Ye) brachten Leute zur Oktoberzeremonie dem Himmel Opfer
dar und dabei tranken, sangen und tanzten sie Tag und Nacht. Sie nannten
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ihre Zeremonie Wutian (kor. Much'én: Tanz (zu Ehren) des Himmels).” Sie
brachten auch dem Tiger Opfer und verehrten ihn als Gott. Diese Art Feiern
bzw. Zeremonien sind noch bei heutigen Dorffeiern (Mailje) in Korea zu
beobachten, welche je nach der Gegend von Schamanen, konfuzianistischen
Beamten (Yugwan), dem Dorfoberhaupt (Ch'onjang) oder von ihnen allen
zusammen durchgefiithrt werden.

Solche Feiern scheinen damals von Schamanen, die gleichzeitig politische
Herrscher waren, geleitet worden zu sein. Die Tatsache, daB} in Chinhan jeder
Stamm eine Person zu dieser Feier entsandte und sie Himmelsherr (Ch’on-
'gun) nannte, und daB der zweite Konig der Silla-Dynastie, NAMHAE (-
CH’ACH'AUNG) ein Schamane war, konnte als Hinweis darauf dienen. Davon
abgesehen waren Schamanen fiir andere staatliche Zeremonien, wie die
Zeremonie fiir die Berge und Fliisse (Sanch’inje), die Zeremonie fiir den
Staatsgriinder (Sijoje) sowie fiir die Heilung von Krankheiten (Chibying)
verantwortlich. Im 1. Jh. v. Chr. bildeten sich die drei Staaten Koguryo (37 v.
Chr. — 688), Paekje (18 v. Chr. — 663) und Silla (57 v. Chr. — 935) und
entwickelten sich in der Zeit vom 3. Jh. bis zum 5. Jh. durch Stirkung der
koniglichen Macht zu despotischen Gesellschaften, wobei Einflisse chinesi-
scher politischer Ideologie eine Rolle gespielt haben méogen.

Die Kénige banden einen Teil der Schamanen als Staatsschamanen an sich,
die ihnen als Wahrsager, Priester und Heiler dienten. In den historischen
Quellen sind sie unter den Bezeichnungen Samu (Lehrerschamanen), Sinmu
(Gotterschamanen) oder einfach Mu (Schamanen) erwihnt. Daneben begriin-
deten aber andere Schamanen eine weitere Tradition, welche sich bis heute
als die eigentliche Volksreligion der Koreaner erhalten hat. Zwei Beispiele
mogen die Rolle der Staatsschamanen der damaligen Zeit beleuchten:

Im Herbst des 3. Jahres (der Regierung) des Kénigs Ch’adae (148) ging der
Konig auf die Jagd. Da ein weiBler Fuchs heulte und dem Kénig nachfolgte,
schoB er mit Pfeilen auf den Fuchs, aber ohne Erfolg. Als er sich bei seinem
Lehrerschamanen nach dem Grund erkundigte, sagte dieser, ein Fuchs sei
ein Ungliick bringendes Tier, besonders ein weiller. Das kénne nichts
anderes sein, als eine Warnung des Himmelsgottes an den Konig, aus Furcht
vor Unheil iiber seine Taten nachzudenken und seine Tugend zu vervoll-
kommen. Als der Schamane geendet hatte, brachte ihn der Kénig aus Zorn
um.
Im Frithling des 22. Jahres (der Regierung) des letzten Kénigs von Paekje,
Utja (663), schrie im Palast ein Gespenst: ,Packje geht zugrunde, Packje geht
zugrunde!* und verschwand dann in der Erde. Der Konig hielt dies fiir
riatselhaft, lieB seine Diener an dem Ort graben und fand eine Schildkréte,
auf deren Riicken geschrieben war, daB Paekje einem Vollmond gleiche und
Silla einer Mondsichel. Auf die Frage des Konigs sagte ein Schamane, dal}
der Vollmond abnehme und die Mondsichel langsam zunehme. Aus Zorn
iber diese Worte totete ihn der Konig.

Diese beiden Geschichten aus dem Samguk-sagi (Geschichte der drei Staa-
ten) von Kim Pusik (1075-1151) illustrieren zundchst die Bedingungen,
unter denen die Schamanen dieser Zeit als Berater bzw. Wahrsager von
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Konigen arbeiteten und zeigen, daB sie inzwischen gegeniiber den Kénigen
so machtlos geworden waren, da sie von erziirnten Kénigen gleich umge-
bracht werden konnten. Sie deuteten weiter den EinfluB der chinesischen
Religionen auf die Wahrsagerei des koreanischen Schamanismus an, denn
die Weissagungen in den beiden Beispielen beruhen jeweils auf der konfu-
zianistischen Lehre von der Tugend des Konigs und der taoistischen Yin-
yang- (kor. wm'yang: weibliches und minnliches Element) -Philosophie.

Das Eindringen des chinesischen Konfuzianismus in Korea geht auf die
Zeit der Errichtung der vier chinesischen Militirprovinzen (hansagun) in
Nordkorea (108 v. Chr. — 313) unter der Han-Dynastie zuriick. Wir diirfen
annehmen, daB damals auBler dem zeitgenossischen Konfuzianismus auch
taoistische Philosophie in Korea bekannt wurde. Der religiose Taoismus
wurde jedoch erst spiter Anfang des 7. Jh. vorwiegend in Kogurys eingefihrt.
Das Samguk-yusa berichtet von der Begeisterung der Leute fiir diese Reli-
gion.

Obwohl diese chinesischen Religionen auf den koreanischen Schamanis-
mus zweifellos ziemlich starke Einfliisse ausgeiibt haben, waren sie nicht stark
genug, um seine Grundstruktur zu verindern. Der koreanische Schamanis-
mus hat den Taoismus in sich aufgenommen und ihn assimiliert, wihrend in
China umgekehrt der dortige Schamanismus vom Taoismus assimiliert wur-
de. Auch was den Buddhismus betrifft, war dies der Fall. In der 2. Hilfte des
4. JTh. wurde der Buddhismus in Kogurys und danach in Paekje aufgenommen.
Auf Grund der freundschaftlichen Kulturbeziechungen von Koguryé und
Paekje jeweils zu den chinesischen Staaten der fruheren Qin- (kor. chinjin-)
und der ostlichen Jin- (kor. Tongjin-) Dynastien hatten beide Linder von
Anfang an dabei keinerlei Schwierigkeiten. Im Fall von Silla jedoch wurde
der Buddhismus erst nach dem Martyrium von Y1 CH’A-poN in der 1. Hilfte
des 6. Jh. von der kéniglichen Familie offiziell anerkannt, obwohl es schon
frither Missionen aus Koguryi gegeben hatte. Das weist auf einen Konflikt
zwischen der adeligen Klasse mit ihrer schamanistischen Stammesreligion
und der koniglichen Familie hin, die auf Grund des Buddhismus ihre Macht
zu festigen suchte. Obwohl der Buddhismus dabei iiber die einheimische
Religion einen Sieg errang, wurde dieser Sieg damit erkauft, daB der
Buddhismus in seine Tempel schamanistische Gottheiten aufnehmen mubBte.
Die Tempelchen fir den Berggott (Sansin’gak), fir die Drei Heiligen (Sam-
songgak) etc., welche heutzutage in fast allen koreanischen buddhistischen
Tempeln zu sehen sind, kénnen als typisches Beispiel dafiir gelten.

In der 2. Hilfte des 6. Jh. wurde eine Hwarang genannte elitire Jugendor-
ganisation aus den Kindern edler Familien gebildet. Die Mitglieder dieser
Gruppe haben bei der Vereinigung der drei Staaten zu Silla eine entschei-
dende Rolle gespielt, Thre Grundidee enthielten Elemente aus Schamanis-
mus, Buddhismus, Taoismus und Konfuzianismus. Das wichtigste davon war
jedoch der Schamanismus, denn er bildete die Basis der Hwarangdo-ldeolo-
gie. Der schamanistische Charakter der Hwarang laBt sich auch daraus
ersehen, dafl noch wihrend der Chosin-Dynastie und bis heute Schamanen
auch als Huwarang oder Hwaraeng'i bezeichnet werden.
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Die Koryo-Dynastie (918-1392), welche nach den Wirren am Ende der
Silla-Dynastie die Macht ibernommen hatte, war von Anfang an religios
synkretistisch eingestellt, obwohl sie oberflichlich wie ein buddhistischer
Staat aussah. Das Testament des Grinders dieser Dynastie, T'agjo WaNG
KON, zeigt diesen synkretistischen Charakter sehr deutlich, wenn es sagt, daB3
seine Nachkommen ihm im Glauben an den Himmelsgott, den Drachengott
und die Berggotter nachfolgen sollten.

Davon abgesehen darf man nicht iibersehen, dafl die durch die Koryo-
Dynastie als Jahresfeier streng vorgeschriebenen Yondiinghoe (Lotuslichtfei-
ern) und P'algwanhoe (Acht-Tore-Feiern) trotz ihrer buddhistischen Bezeich-
nungen nichts anderes als traditionelle Himmelsfeiern waren. P’algwanhoe ist
an sich eine buddhistische Zeremonie, bei der die Gliaubigen einen Tag und
eine Nacht lang dem achtfachen Pfad (P'algye) des Buddha folgen und sich so
moralisch bilden sollen. Bei Yondiinghoe werden die Wohltaten des Buddha
gepriesen. Bei diesen beiden Zeremonien wurde wihrend der Koryo-Dynastie
jedoch getrunken, gesungen und getanzt und den Himmels-, Drachen-, Berg-
und FluBigéttern wurden Opfer dargebracht. Das ist aber absolut unbuddhi-
stisch und entspricht genau den in ilterer Zeit bei den traditionellen Feiern
zu Ehren des Himmels tiblichen Briauchen.

AuBerdem kam Ende der Silla-Dynastie Chirip’ungsu (Bestimmung der
Einfliisse der landschaftlichen Umgebung auf die giinstige Lage eines Ortes)
auf, welche von dem Ménch Tosin (827—-898) systematisiert und im ganzen
Lande verbreitet wurde. Sie wurde ebenfalls auf der Basis des Schamanismus
unter Beriicksichtigung der taoistischen Theorie iiber Yin und Yang und die
Fiinf Elemente (Um'yang ohaeng) und des buddhistischen Karma (Op)-Gedan-
kens zusammengestellt. Diese Geomantik hat vom Ende der Silla-Dynastie an
tber die Koryi- und Choeson-Dynastien hinaus bis heute besonders auf den
Schamanismus der Volkstradition einen groBen Einfluf} ausgeiibt.

Die Differenzierung des koreanischen Schamanismus schritt wihrend der
Korys-Dynastie weiter fort. Staatsschamanen erfiillten im Zusammenhang mit
staatlichen Feiern zu Ehren des Himmels, des Dynastiegriinders usw. weiter-
hin ihre traditionellen Funktionen. Es ist jedoch bemerkenswert, daB sie ihre
Rolle dabei mit dem Buddhismus und dem religiosen Taoismus teilen
muBten. Sie konnten nun ihr angestammtes Recht auf die Durchfiithrung der
staatlichen Feiern nicht mehr allein geltend machen. Dasselbe galt fiir den im
Volke praktizierten Schamanismus.

Dariiber hinaus wurde der Schamanismus verstarkt von konfuzianistisch
orientierten Gelehrten wegen seiner ihrer Ansicht nach gesellschaftlich
negativen Seiten kritisiert. Ein Bericht aus der 1. Hilfte des 12. Jh. aus dem
Korydsa bietet ein interessantes Beispiel dafiir:

Ein Sonnenbeamter (Illgwan) berichtete dem Kénig Injonc (1122—1146)
vom sprunghaften Anstieg der ,liederlichen Sitte des Schamanismus® und bat
ihn darum, Schamanen in die Ferne zu verbannen. Darauf reagierte der
Kénig positiv. Als die Schamanen davon horten, sammelten sie viel Geld und
bestachen michtige Edle und hohe Beamte. Danach richteten sie folgendes
Gesuch an den Kénig: ,Gespenster haben keine Gestalt, und man weil3 nichts
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iiber ihre Niitzlichkeit oder Schidlichkeit. Dementsprechend ist es unmdog-
lich, auf die Sitte des Schamanismus ginzlich zu verzichten.® Dem Konig
schienen ihre Argumente plausibel, und er milderte seinen Verbotsbefehl.

Schamanen hatten in diesem Fall rechtzeitige MaBnahmen getroffen und
dabei Gliick gehabt. Am Ende dieser Dynastie 4nderten sich die Umstinde
jedoch: Die Schamanen wurden nun von der Hauptstadt aufs Land verwie-
sen. Diese Entwicklung zeigt, daBl der Schamanismus von anderen Religionen
allmihlich aus seiner Rolle als Staatsreligion herausgedriangt wurde und in
immer engere Beziehung zum einfachen Volke trat.

In dieser Zeit kam es im koreanischen Schamanismus durch die Einfliisse
anderer Religionen zu drei interessanten Entwicklungen. Die erste ist die
Entstehung einer Zeremonie fiir Regen (Kiuje). Fur ein Agrarvolk wie die
Koreaner ist der Regen selbstverstindlich auBerordentlich wichtig. Obwohl
es schon frither eine solche Regenzeremonie gegeben hatte, scheint sie
wihrend dieser Dynastie besonders an Bedeutung gewonnen zu haben.
Kénig InjoNG soll einmal fiir eine solche Regenzeremonie iiber 300 Schama-
nen mobilisiert haben. Zweitens tauchen erstmalig Fille von Schadenzauber
durch Schamanen auf, welche sich withrend der folgenden Chosin-Dynastie
noch weiter hiufen sollten. Die Machtkimpfe innerhalb der kéniglichen
Familie und der herrschenden Klasse muliten die Entwicklung solcher Sitten
im Schamanismus fordern. Zum letzten wurde als Reaktion auf die anderen
Religionen das Zeremoniell im Schamanismus institutionalisiert. In einer
Essaysammlung von Y1 Kyuso (1168-1241) sind jene Umstinde teilweise
iiberliefert. Danach kann man zwischen den damaligen schamanistischen
Zeremonien und den heutigen keinen groBen Unterschied feststellen.

Die Choson-Dynastie (1392—1910), welche durch einen Staatsstreich des Y1
SONG-GYE und seiner Anhidnger zustande kam, setzte von Anfang an auf den
Konfuzianismus als politische Ideologie. Eine natiirliche Folge davon war,
daB der Schamanismus die ganze Dynastie hindurch unterdriickt und
schlecht behandelt wurde. Obwohl auch in dieser Zeit die Institution des
Staatsschamanen im Dienste der koniglichen Familie oder der Regierung
weiter fortlebte, gehorten die Schamanen zusammen mit Sklaven, Schlich-
tern, Schauspielern, Ménchen u. a. zur niedrigsten Klasse der Gesellschaft
(Ch’énmin). Das beeinfluBte das BewuBtsein der Koreaner so stark, dall man
ihre Verachtung der Schamanen heute noch spiiren kann. Die Staatsschama-
nen spielten wihrend dieser Dynastie entsprechend der alten Tradition bei
der koniglichen Familie die Rolle von Priestern, Heilern, Wahrsagern und
Schadenzauberern weiter. Unter den Funktionen der Schamanen bei Hofe
bedarf die der Heiler in dieser Zeit besonderer Aufmerksamkeit: Die Konige
erlaubten Schamanen namlich sogar, einer Tongsé -hwal’insd genannten, im
15. Jh. gegriindeten staatlichen Krankenheilanstalt anzugehoren.

Wenn wir jedoch die Situation des Schamanismus wahrend dieser Zeit in
ihrer Gesamtheit iiberblicken, kénnen wir von einer Zeit der Verfolgung der
Schamanen sprechen, denn dazu ist es wihrend der ganzen Dauer der
Dynastie ununterbrochen gekommen. Die Verfolgungen fanden aber inter-
essanterweise weder auf nationaler Ebene noch auf Grund irgendwelcher
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gesetzlicher Vorschriften statt. Die Ausweisung der Schamanen aus der
Hauptstadt war das ibliche Vorgehen der Regierung. Die Ausgewiesenen
iibten dann in der Umgebung von Seoul ihre Titigkeit weiter aus und
bildeten einige eigenartige Schamanentraditionen. Die Regierung schenkte
dem jedoch keine Beachtung mehr.

Somit waren die Verfolgungen keine kérperlichen oder organisierten,
sondern die Politik der Regierung lief darauf hinaus, durch solche weitge-
hend symbolische MaBinahmen die Schamanen von der Gesellschaft getrennt
zu halten. Mit anderen Worten handelte es sich um eine Art geistiger
Verfolgung der Schamanen. Dies fithrte dazu, daB, wenn ein Mitglied einer
Familie — bis vor kurzem hatte Korea ja noch das GroBfamiliensystem — die
Symptome eines zukiinftigen Schamanen zeigte, dies von der ganzen Familie
als Zeichen des Verfalls angesehen wurde. In einem solchen Fall war es
allgemein tblich, daB die betreffende Familie den zukiinftigen Schamanen
und einige seiner engsten Angehdrigen, meistens seine Mutter und Schwe-
ster, ausstieB. So mufBite ein Schamane nicht nur von der Gesellschaft,
sondern auch von seiner Familie isoliert leben.

Auf der anderen Seite hat aber die Regierung die Schamanen jihrlich mit
ca. 30 Meter Leinen besteuert. Insgesamt betrachtet ergibt sich, daf die
Chosén-Dynastie gegentiber den Schamanen eine zwar widerspriichliche, aber
im grofBlen und ganzen sehr schlaue und praktische Politik betrieben hat.

Was hier noch erwihnt werden soll, ist die Behauptung kéniglicher
Beamter, dal Schamanen bei einer Milderung der VertreibungsmaBnahmen
immer wieder von drauBlen heimlich in die Hauptstadt zuriickgekehrt seien.
Diese Behauptung war in gewisser Hinsicht berechtigt. Schamanen hatten ja
in den Stidten einschlieBlich der Hauptstadt zahlreiche Anhinger und
mubBten schon deswegen wieder in die Stidte zuriickkommen, um deren
religiose Bediirfnisse zu befriedigen. Davon abgesehen wurden aber auch in
den Stidten ununterbrochen neue Schamanen berufen, und zwar ohne
Unterschied der Klasse und des Geschlechtes.

Die Religionen fremder Herkunft iibten wihrend dieser Periode auf den
einheimischen Schamanismus noch weiteren Einflufl aus. Dieser bewirkte
nicht nur eine weitere Ritualisierung des koreanischen Schamanismus, son-
dern auch die Aufnahme neuer Gotter und eine weitere Differenzierung der
Funktionen der Schamanen.

Zunichst wurde der EinfluB der in China hoch entwickelten Zeremonien
des Konfuzianismus und Buddhismus auf das schamanistische Zeremoniell
noch starker als in der Korys-Zeit. Darauf gehen die gut systematisierten
Schamanenzeremonien zuriick, die wir heute beobachten kénnen. Der Kon-
fuzianismus drang aber auch in die traditionellen Dorffeiern (Maiilje) des
Schamanismus ein und wurde teilweise von ihm iibernommen. Wihrend also
der Konfuzianismus zur Ritualisierung des Schamanismus beitrug, kam der
Buddhismus in noch engeren Kontakt mit dem Schamanismus. Auch der
Buddhismus war nidmlich von der schlechten Behandlung durch die konfu-
zianistisch geprigte Regierung dieser Zeit betroffen. Die Tatsache, dal}
buddhistische Ménche damals ebenfalls zu der niedrigsten Klasse der Gesell-
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schaft gehorten, zeigt dies deutlich. Wie sehr die beiden Religionen wihrend
dieser Dynastie miteinander freundliche Beriihrungen gepflegt haben mis-
sen, 1Bt sich daran erkennen, daB einige Stadien in heute noch erhaltenen
Schamanenzeremonien aus buddhistischen Elementen entstanden sind.

Von den genannten Religionen scheint aber der Taoismus den stirksten
EinfluB} auf den Schamanismus ausgeiibt zu haben. Der Tatbestand, dal} der
heutige koreanische Schamanismus im Vergleich zu den Elementen anderer
Religionen am meisten solche aus dem Taoismus enthilt, z. B. viele wichtige
taoistische Gotter, weist darauf hin.

SchlieBlich haben Taoismus und Buddhismus die Verwendung von Amu-
letten in den koreanischen Schamanismus eingefiihrt.

In der 2. Hilfte des 19. Jh. begann die christliche Mission. Das koreanische
Christentum hat aber von Anfang an der einheimischen Religion gegeniiber
eine sehr negative Haltung eingenommen, indem es sie als Aberglauben und
Teufelswerk bezeichnete. Die schamanistischen Gétter wurden als Teufel
und die Schamanen und ihre Anhdnger als Teufelskinder betrachtet.

Anfang dieses Jahrhunderts wurde die Chosin-Dynastie von der Kolonial-
macht Japan gestiirzt und das Land annektiert (1910). Wihrend der 36 Jahre
langen Herrschaft der Japaner sah sich der koreanische Schamanismus einer
starken Verfolgung ausgesetzt. Es war nicht ungewdhnlich, daB japanische
Polizisten Schamanenzeremonien an Ort und Stelle tberfielen, die Opferti-
sche fiir die Gotter mit den Schuhen zertraten und die Schamanen verhafte-
ten. Diese Umstinde hatten zur Folge, daB die Schamanen immer hiufiger
gezwungen waren, ihre Zeremonien in verkiirzter Form abzuhalten. Trotz-
dem blieb ihnen aber noch die Kraft, an dem traditionellen Schamanen-
brauchtum festzuhalten.

31T

Nach der Befreiung Koreas von der japanischen Herrschaft (1945) wurde
die Situation jedoch vollig anders: 1948 wurde die erste Regierung einer
demokratischen Republik ausgerufen. Korea hat dann durch den Korea-
krieg (1950-53) eine Demokratisierung und Modernisierung nach euro-
amerikanischem Muster in Angriff genommen. Dabei verlor das traditionelle
Wertsystem immer mehr an Bedeutung und Korea begann einen grundle-
genden Kulturwandel durchzumachen. Nach Ansicht der im euro-amerikani-
schen Wertsytem aufgewachsenen Generation und besonders der Christen ist
- Schamanismus nun nichts anderes als ein beschimender primitiver Aberglau-
be. Auf der anderen Seite konnten sich auch die Schamanen unter diesen
Umsténden nicht mehr an die Tradition gebunden fiihlen. Fir die traditio-
nellen Schamanen kam nun die bittere Zeit, in der ,moderne Schamanen*
ohne ausreichende Kenntnis des traditionellen Schamanentums einfach
durch ihre bloBe Mehrheit die koreanische Schamanenwelt zu beherrschen
begannen.

Mit der rasanten, z.T. gewaltsam vorangetriebenen gesellschaftlichen
Entwicklung einerseits und andererseits dem auf der Wandlung innerhalb
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der Schamanenwelt beruhenden Konflikt der Schamanen untereinander war
eine vielseitige Verinderung des Schamanismus unvermeidlich. Diese
erstreckt sich von den Géotterhidusern iber das Erlernen des Schamanen-
brauchtums bis zur religiésen Haltung der Anhinger.

Sehen wir uns zunichst die Verdnderung der Gotterhduser an. Im koreani-
schen Schamanismus gibt es davon zwei Arten: Privates Gotterhaus und
Schamanentempel. Bei dem ersteren handelt es sich um das private Gotter-
haus eines Schamanen, das dieser ausschlieBlich fir die Verehrung seiner
Gotter reserviert und in dem auch alle mit den Géttern zusammenhangen-
den Gegenstande aufbewahrt werden. Das letztere ist eine Art Tempel, wo
Schamanen 6ffentlich ihre groBlen Zeremonien abhalten kénnen.

Das private Gotterhaus eines Schamanen wird im Prinzip in einem Raum
seines Hauses eingerichtet. Aber das Aussehen der privaten Gotterhduser hat
sich inzwischen Giberall gewandelt. Dies ist zuriickzufiihren auf die grundsatz-
liche Verinderung der koreanischen Hausstruktur, die die Modernisierung
mit sich gebracht hat. Infolgedessen ist heutzutage das Goétterhaus in einem
kleinen Eckzimmer untergebracht oder wird in seine Bestandteile zerlegt, in
verschiedenen Zimmern aufbewahrt. Mit anderen Worten ist es im Haus
eines Schamanen nicht selten zur Belastung geworden, und die Gottersachen
dienen nur mehr als eine Art Dekoration.

Im Vergleich zu diesem privaten Gétterhaus mufl ein Schamanentempel
gerdumiger sein, weil dort groBe Schamanenzeremonien (Kut) angehalten
werden, bei denen sich zahlreiche Mitglieder, Verwandte und Nachbarn der
betenden Familie versammeln, ja oft sogar mehrere Zeremonien gleichzeitig
stattfinden. Bis vor einer Generation gab es in Seoul und Umgebung iiber 60
Schamanentempel, aber heute ist davon nicht einmal mehr die Halfte
erhalten, wobei nur noch in drei oder vier davon Schamanenzeremonien
abgehalten werden kénnen: Diejenigen ‘T'empel, in denen Schamanen heute
noch am hiufigsten ihre groBen Zeremonien abhalten, sind Kuksadang
(Schamanentempel fiir Staatslehrer) am FuBe des In'wang-Bergs und Sasin-
dang (Schamanentempel fiir staatliche Abgesandte) am Muak-PaBl in Seoul.
Als vor acht Jahren in Seoul eine evangelische Kirche den seinerzeit bei
Schamanen so beliebten traditionellen Halmidang (Schamanentempel der
gottlichen GroBmutter) in Hongjedong zu iibernehmen versuchte, konnte
man auch dort den Klang von Zeremonialtrommeln nicht mehr héren.
Einige Tempel wurden auf Grund der Stadtplanung und harten Kritik der
Bewohner niedergerissen, versetzt oder umgestaltet.

AuBer den Gotterhdusern hat sich das Erlernen des traditionellen Schama-
nenbrauchtums auch stark verindert. Dies erstreckt sich auf fast alle Berei-
che der traditionellen Kultur. Fiur das Erlernen des Schamanenbrauchtums
ist deshalb eigentlich eine langjihrige Zeit erforderlich.

Doch die Schamanen sorgen sich zunehmend nur ums Geldverdienen und
nicht um die Ausbildung in den Dingen des traditionellen Schamanentums.
Das Erlernen des traditionellen Schamanenbrauchtums wird gering geachtet
und die noch iibrig gebliebenen Schamanenzeremonien werden vereinfacht
und gekiirzt. Infolgedessen muBl man den koreanischen Schamanismus in
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seiner heutigen Form als ziemlich profanisiert bezeichnen. Ubrigens ist in
diesem Zusammenhang noch zu erwihnen, dafi das urspranglich unter-
schiedliche Schamanenbrauchtum der drei traditionellen Schamanenschulen
in Seoul und Umgebung heute schon weitgehend vermischt und verlorenge-
gangen ist.

Was die religiose Haltung der Anhinger eines Schamanen betrifft, hat es
im koreanischen Schamanismus eine bestimmte Tradition gegeben: Ein
traditioneller Anhinger verehrt im allgemeinen einige Gotter im eigenen
Hause. Er nimmt an den jihrlichen Gebetszeremonien (Ch'isong) bei einem
Schamanen teil. Wenn er zu Hause Probleme hat, wendet er sich an den
Schamanen und bekommt je nach Problem ein dazu passendes Rezept, sei es
ein Amulett oder eine Zeremonie. Auf dem Lande hat wie in fritherer Zeit
noch heute ein Schamane gewohnlich einen Anhingerkreis, in dem nur der
betreffende Schamane selbst seinen EinfluB ausiiben kann. Jedoch hat sich
die traditionelle Struktur der Anhingerschaft seit der Modernisierung in der
Weise verindert, daf es in Seoul und Umgebung eine feste Anhéngerschaft
kaum mehr gibt, und die Anhinger scharenweise zu einem durch Wunderta-
ten u. 4. Aufsehen erregenden Schamanen iiberwechseln. Sie reagieren sogar
gegeniiber dem persénlichen Leben eines Schamanen sehr sensibel. AuBler-
dem gibt es heutzutage selten solche Anhinger, die traditionsgemi8 in ihrem
eigenen Hause noch Gétter verehren. Allerdings hat dies zum Teil mit der
Verinderung der traditionellen Hausstruktur Koreas zu tun. Dariiber hinaus
ist es Gblich geworden, dal die Anhidnger anhand eines Fernsprechapparates
sich mit ihrem Schamanen iiber irgendein Problem beraten.

Inder Zeit, in der der koreanische Schamanismus nach der Befreiung Koreas
von der japanischen Kolonialmacht solche Verinderung erlebt hat, ist er
obendrein vom Christentum sehr schlecht behandelt worden. Die christlichen
Missionare haben schon seit Anfang dieses Jahrhunderts auf das einheimische
religivse Phinomen (Schamanismus) aufmerksam gemacht. Damit haben sie die
erste Phase der Erforschung des koreanischen Schamanismus eingeleitet. Es ist
aber nicht zu iibersehen, daB ihr Hauptmotiv dabei vor allem in einer effektiven
Mission lag. Dementsprechend haben sie den Schamanismus als primitive und
negative religiése Erscheinung interpretiert.

Die Erforschung des koreanischen Schamanismus wird seit Anfang der
70er Jahre von verschiedenen einheimischen Forschern ernsthaftlich betrie-
ben. Jedoch verharren einige christliche Forscher, die dabei eine fithrende
Rolle spielen, auf einem sehr ablehnenden Standpunkt. So heben sie zum
Beispiel die negativen Seiten des Schamanismus im Bewufitsein des Volkes
hervor und kommen zu der SchluBfolgerung, daB Schamanismus in Korea
eine Erscheinung ist, die iberwunden werden muB. Andererseits sehen
andere den Schamanismus als etwas Grundlegendes fiir die koreanische
Kultur an und suchen daraus die Moglichkeit, das Christentum effektiv zu
koreanisieren. Dies zeigt die sich widersprechende Haltung des koreanischen
Christentums gegeniiber dem Schamanismus deutlich. Das deutet wiederum
an, daB das Christentum den Schamanismus noch vage bzw. nicht richtig
verstanden hat.
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Solches vage Verstindnis des Schamanismus durch das Christentum ist
besonders im Zusammenhang mit dem neuerdings zu beobachtenden Phano-
men in christlichen Kirchen hervorzuheben, nimlich das der sog. Geisteser-
fahrung (Songrying-ch’ehém). Darauf reagieren koreanische Theologen so
sensibel, daB sie dies sofort als die Schamanisierung der Kirchen interpretie-
ren und die Kirchen davor warnen. In den koreanischen Kirchen herrscht
auBerdem eine Erscheinung, in der alle Arten von Krankheiten von den
Pfarrern kuriert werden. Die Theologen kritisieren dies als eine Art von
Schamanismus der Kirchen. Solche Geisteserfahrung und die damit verbun-
dene Heilung der Krankheiten sind jedoch den Religionen gemein, Und der
Grund, warum diese Erscheinungen sich neuerdings in den Kirchen ausbrei-
ten, sollte vielmehr in bezug auf die beschleunigte Industrialisierung und
Wandlung der Gesellschaft gesucht werden.

Die koreanischen Christen und die christlichen Forscher haben bisher
ohne neutrale, sorgfiltige Untersuchung des koreanischen Schamanismus
diesen einfach als beschimenden primitiven Aberglauben angesehen. Solche
Voreingenommenheit aber bildet nur ein Hindernis fiir das richtige Ver-
stindnis ihrer eigenen Kulturtradition und einheimischer religioser Erschei-
nungen. Deshalb ist auch eine effektive Koreanisierung des Christentums nur
schwer zu erwarten.

IV.

Der koreanische Schamanismus ist nicht nur fiir die einheimischen, son-
dern auch fiir die auslindischen Koreanisten ein beliebtes Thema geworden,
so daB er in den letzten 15 Jahren in fast allen kultur- und sozialwissenschaft-
lichen Fichern mehr oder weniger ausfiihrlich behandelt worden ist. Jedoch
hat der boomartige Interessenzuwachs zu keiner grundlegenden Untersu-
chung des Gegenstandes gefiihrt.

Die auslindischen Koreanisten haben sich vor allem mit den phinomeno-
logischen Seiten des Schamanismus beschiftigt. Da sie meistens die europi-
isch bzw. amerikanisch gepridgten wissenschaftlichen Untersuchungsmetho-
den geschickt anwandten, haben einige von ihnen trotz ihrer relativ kurzen
Feldforschung ziemlich interessante Arbeiten iiber den koreanischen Scha-
manismus publizieren kénnen. Es muB dabei allerdings beriicksichtigt wer-
den, daB sie zwar im allgemeinen einige Kenntnisse iiber den sibirischen
Schamanismus hatten, daB aber die Erforschung des letzteren von Anfang an
hauptsichlich aus christlichem Gesichtspunkt und mit dem Hintergedanken
der Entwicklung der Gesellschaft geschah. Mit anderen Worten hat es selten
Forscher gegeben, die eine neutrale Untersuchung des Schamanismus ver-
sucht haben. Auf dieser Tatsache beruht das derzeitige Wirrwarr der
Ansichten zu diesem Thema. Mit solchen Kenntnissen {iber den sibirischen
Schamanismus sind die auslindischen Koreanisten dann leicht zu den
falschen Interpretationen des koreanischen Schamanismus gekommen.

Korea ist ein Land, das auf eine mehr als 4000jihrige Geschichte zuriick-
blickt und wihrend dieser Zeit vorwiegend unter dem EinfluB aus China

127



seine eigene Hochkultur entwickelt hat. Dementsprechend sind beim korea-
nischen Schamanismus nicht nur seine phinomenologischen Aspekte, son-
dern ebenso seine historischen zu beriicksichtigen. Um den koreanischen
Schamanismus zu verstehen, ist deshalb die Untersuchung dieser beiden
Seiten unvermeidlich. Wenn die auslindischen Forscher die allgemeine
Geschichte Koreas und die Entwicklungsgeschichte des Schamanismus nicht
kennen, dann sind ihrem Verstindnis des koreanischen Schamanismus Gren-
zen gesetzt, wie es bisher der Fall gewesen ist.

Aber auch die Untersuchung des koreanischen Schamanismus von Seiten
der einheimischen Forscher ist nicht unproblematisch geblieben. Das Studi-
um des Schamanismus durch Koreaner begann zum erstenmal in den 20er
Jahren dieses Jahrhunderts: Es ragten dabei die Namen Y1 NUNG-HWA, CH'OE
Nam-soN und SoN CHIN-T'AE hervor. Zu solchen relativ spiten Beginn der
Untersuchung des Schamanismus scheinen die Beseitigung des gesellschaftli-
chen Vorurteils iiber den Schamanen bei jenen Forschern und ihr nationali-
stisches Interesse fiir die traditionelle Kultur AnlaB gewesen zu sein. Denn sie
sahen schockiert, daB die christlichen Missionare und einige Japaner wissen-
schaftliches Interesse am Schamanismus zeigten. Erst nach der Anektierung
Koreas durch Japan wurde ihr nationales SelbstbewuBtsein geweckt, sie
wurden endlich ihrer eigenen kulturellen Tradition gewahr.

Fiir die Erforschung des Schamanismus durch diese Forscher war die
holistische Methode charakteristisch: Sie suchten aus den koreanischen sowie
chinesischen historischen Dokumenten fast alle schriftlichen Materialien
iiber den Schamanismus heraus, verglichen diese mit den Arbeiten der
auslindischen Forscher iiber den sibirischen Schamanismus und leisteten
sogar weitgehende Feldforschung. Ihre wertvollen Bemiihungen wurden
jedoch von den spiteren Generationen leider nicht richtig gewiirdigt.

Nach der Befreiung Koreas von japanischer Herrschaft wurde das Studi-
um des koreanischen Schamanismus den einheimischen jungen Forschern
iiberlassen. Denen fehlte aber in bezug auf die Erforschung eines so komple-
xen Phinomens die methodische Erfahrung, so daB sie es bloB als ein Objekt
der Volkskunde angesehen und sich hauptsichlich mit der Sammlung der
Schamanengesinge beschaftigt haben. Dies hatte die Herausbildung der bis
heute immer noch starken Volkskundetradition bei der Erforschuffy des
koreanischen Schamanismus zur Folge. Bei solcher Studientradition war
vergleichende Arbeit zum Schamanismus kaum zu erwarten. Davon abgese-
hen schenkten sie auch der Untersuchung der historischen Entwicklung
dieser Religion wenig Aufmerksamkeit. Dariiber hinaus war ihre Feldfor-
schung meistens nur unzulinglich. Unter diesen Umstinden ist es mehr als
natiirlich, daB der koreanische Schamanismus nicht als Religion betrachtet
wird und das Verstindnis, das die Forscher diesem Phdnomen entgegen-
brachten, eingeengt und irregefiihrt ist.

Zum SchluB méchte ich mein wissenschaftliches Interesse fir den koreani-
schen Schamanismus erkliren und anschlieBend unter Beriicksichtigung des
problematischen Zustandes der koreanischen Schamanismusforschung einige
Vorschlige zu seiner zukiinftigen Erforschung machen: Der koreanische
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Schamanismus ist in der Kultur des koreanischen Volkes und seiner langen
Geschichte fest eingebettet. Er ist besonders seit der Choson-Dynastie unter-
driickt und verfolgt worden. Trotzdem haben sich viele Anhénger, meistens
Frauen, zu dieser traditionellen Religion bekannt. Im Laufe der euro-
amerikanischen Modernisierung Koreas ist der Schamanismus als ein kultu-
relles Element der Schande betrachtet worden. Dabei kann aber nicht
geleugnet werden, daB er mit verschiedenen Bereichen der koreanischen
traditionellen Kultur aufs engste zusammenhing. Daher muB diese Religion
zum besseren Verstindnis der Koreaner und deren Kultur genau konkret
erforscht werden.

Zu diesem Zweck mufl der Zusammenhang des koreanischen Schamanis-
mus mit demjenigen in Nordostasien und Sibirien sowie mit dem dhnlichen
religiosen Phanomen in China und Japan geklirt werden. Die Stellung des
koreanischen Schamanismus und seine durch die geographische Lage
bedingten Besonderheiten kénnen durch solche vergleichende Arbeiten
deutlich gemacht werden. AuBerdem muB die Stellung des Schamanismus in
der Geschichte und der phinomenologischen Kultur Koreas richtig erkannt
werden. Diese Punkte stellen wichtige Fragen dar, die in bezug auf den
Ursprung des koreanischen Volkes, die Tatigkeit seiner Vorfahren aufler-
halb der koreanischen Halbinsel, etc. mit der koreanischen Altertumsge-
schichte direkt zu tun haben. Innerhalb der Halbinsel stehen auBBerdem die
Beziehung des Schamanismus zur Politik, sein durch Kontakte mit anderen
Religionen bedingter synkretischer Charakter, seine religiose Rolle usw. als
wesentliche Forschungsthemen an.

Ubrigens sollten zum Verstindnis des phinomenologischen Aspektes des
Schamanismus nicht nur die Schamanengesinge, die Schamanen- bzw. Got-
terkrankheit (Mubydkng bzw. Sinbying) u. 4. behandelt werden, Der Werde-
gang der Schamanen, das Gotterhaus, die schamanistischen Gotter, alle
Arten Schamanenzeremonien, die Glaubens- und Gebetsformen ihrer
Anhinger und deren andersartige religiése Haltung, verschiedene Schama-
nengerite, die Gétterkleidung, die Opfertische u. v. a. sind Dinge, die inner-
halb der Struktur des koreanischen Schamanismus und unter Beriicksichti-
gung ihrer jeweiligen Funktion ebenfalls einer genauen und konkreten
Untersuchung bediirfen.
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BUDDHISM IN KOREA
A HISTORICAL INTRODUCTION

by Hee-Sung Keel

1. The Three Kingdoms and the Coming of Buddhism

When Buddhism came to the Korean peninsula in the latter half of the
fourth century, Korea was divided into three separate kingdoms, each
forming an ancient state of a tribal confederation trying to expand its
territory at the expense of the others. The religious beliefs and practices of
the people were predominantly animistic and tribalistic. They believed in the
spirits residing in nature such as heaven, earth, sun and moon, stars,
mountains and seas. They also worshipped the ancestral spirits of the head of
the tribe, or in case of a tribal confederation the ancestor of the royal family.
But with the emergence of the centralized state powers the Korean society
was moving beyond its tribalistic stage, and it was ready for a new form of
religion with broader horizon. :

Among the three kingdoms, Koguryo in the north was the earliest in
forming a centralized state and it was by far the strongest of the three,
Although there is some evidence that Buddhism had been known earlier, it
was in 872 A.D. during the reign of King SosuriM that it was officially
introduced into Koguryo. King SosuriM maintained a friendly relationship
with the Former Ch’in in northern China which had destroyed the former
Yen, the enemy of Koguryo. It was in this political context that Fu CHIEN, the
most powerful ruler of the Former Ch'in as well as an ardent supporter of
Buddhism, sent an envoy and a monk named Sunpo together with Buddha
images and scriptures to Koguryo. Significantly, in the same year King
Sosurim accepted Buddhism he also established the T aehak, an academy for
Confucian learning, and the next year he promulgated legal codes, laying the
foundation for a centralized state.

While Buddhism came to Koguryo by way of the Former Ch’in in northern
China, it reached the kingdom of Paekche, situated in the southwest of the
Korean peninsula, from Eastern Chin in southern China with which Paekche
was in close diplomatic relationship. As in the case of Koguryd, it was not a_
mere coincidence that Buddhism, a new religion with a universalistic ethos,
was introduced into Paekche around the time when it was in the midst of
consolidating the royal authority — most notably by King KUNCH'0GO
(346-375) — over against the tribal powers. The kingdom of Silla, being
situated in the southeastern corner of the peninsula, was geographically not
in a favorable position to absorb the high culture of the Chinese continent.
Hence Silla became the latest recipient of Buddhism as well. Even though the
official record of the Samguk sagi [The Chronicles of the Three Kingdoms]
says that Buddhism came to Silla as early as the time of King NuLcHI
(417—447), it was not able to make much progress at first, apparently due to
the severe opposition of the ruling aristocratic families deeply rooted in the
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tribal religious tradition. But with the continued strengthening of the royal
power, the kings and the supporters of the court kept a constant interest in
Buddhism as a new ideological force which would not merely loosen the
tribal ties but also have an edifying effect on the people at large. On the
occasion of the martyrdom of Icu’apon, a loyal minister, King PorHUNG
finally proclaimed the official recognition of Buddhism in 527. His name
“POPHUNG” means “Flourishing of the Dharma”. Again it is significant to note
that earlier in 520 he had promulgated legal codes for the country, and two
years after the official recognition of the new religion he prohibited killing of
life in the land.

The introduction of Buddhism into the three kingdoms meant the coming
of a host of novel religious and cultural phenomena accompanying it: the
monks representing religious leader clearly demarcated from the rest of the
population, the Buddha statues constituting the new objects of devotion for
the people, the scriptures containing hitherto unheard-of philosophical ideas
and metaphysical worldviews, and the temple architecture representing the
new religious institution clearly separate from the rest of the society. Monks
were not just religious figures; they were magicians, writers, calligraphers,
architects, painters, and even diplomats and political advisers. While it took a
while for the Korean Buddhists to have a solid understanding of the
philosophical subtleties of Buddhism, its visible benefits alone were enough
to win the hearts of the kings and the people.

It was Silla, at first the most backward among the three kingdoms
culturally, which nevertheless benefited most from Buddhism by turning it
into a unifying force of the country. It became the source of religious
patriotism and provided the creative energy which enabled Silla finally to
achieve the great task of unifying the three kingdoms. King CHINHUNG, the
successor of POPHUNG, was the first Silla monarch who legally allowed his
people to become Buddhist monks, and he himself became a monk around
the end of his life, taking a Buddhist name Pésun (Dharma Cloud) for
himself; the queen followed suit. This was an act demonstrating the unity of
the state and the sangha, the king assuming leadership in both the secular and
sacred areas of life. Beginning with POpHUNG many of the Silla rulers adopted
Buddhist names such as SUDDHODANA, MAvA, SRIMALA, for themselves as well
as their families, seeking Buddhist sanctification of the royal house. Behind
the close alliance of Buddhism and the Silla ruling class were many outstan-
ding Buddhist monks who not merely were engaged in their own spiritual
cultivation but also provided political services for their country. Eminent
monks Like WON'GWANG (?—630) and Cuajanc (7th century), both of whom
had studied in China, were good example of this. Here is a story about
WON’GWANG, for example, in the Lives of Eminent Korean Monks:

In his thirtieth year (608) King Chinp'yong, troubled by frequent border raids by
Koguryo, decided to ask help from Sui [China| to retaliate and asked the master to
draft the petition for a foreign campaign. The master replied, “To destroy others in
order to preserve oneself is not the way of a monk (Sramana). But since I, a poor
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monk, live in Your Majesty's territory and waste Your Majesty’s clothes and food, 1
do not dare disobey.” He then relayed the King’s request to Sui.!

WON'GWANG was clearly aware of the conflict between the universalistic
ethical norm of Buddhism and the particularistic duty demanded by secular
authority, but he ulitmately found no serious problem in compromising these
two norms. This was also the spirit underlying his so-called sesok ogye (five
precepts for laymen), for which he is well known:

Kwisan and Ch'wihang from Saryang district came to the master’s door and,
lifting up their robes, respectfully said, “We are ignorant and without knowledge.
Please give us a maxim which will serve to instruct us for the rest of our lives.” The
master replied, “There are ten commandments in the Bodhisattva ordination. But,
since you are subjects and sons, I fear you cannot practice all of them. Now, here are
five commandments for laymen: serve your sovereign with loyalty; tend your parents
with filial piety; treat your friends with sincerity; do not retreat from a battlefield; be
discriminating about the taking of life. Exercise care in the performance of
them.”? :

It is indeed significant to note that WON'GWANG gave these rules instead of
the common five precepts Buddhism teaches lay people to observe — namely
the precepts against killing of life, lying, fornication, stealing, and drinking
liquor — which he must have known undoubtedly. Here we see a clear
example of how an eminent monk reinterpreted Buddhist ethics in such a
way as to render it serviceable to the pressing need of an expanding kingdom
in its crucial period of history.

CHAJANG was originally a member of the high nobility, the chin'gol (true
bone) blood. He went to T’ang China in 636, the fifth year of Queen SONDOK,
and returned home after seven years of study of Buddhism. Upon his return,
he was given the title of “Grand National Director” (taeguki’ong) and charged
with the task of controlling all the monks of the country. He installed the
platform for ordination of monks at the T'ongdo Monastery and stricly
enforced Buddhist discipline throughout the saiigha. Wishing for the peace
and prosperity of the country, he also built a magnificent nine-story pagoda,
about 225 feet high, in the compound of the Hwangnyong Monastery which
was like the Buddhist center of the country. He was also responsible for many
stories which suggest that Silla was the ideal Buddhist country and that
Buddhism was by no means a new religion in Silla.®

2. Development of doctrinal studies and S6n Buddhism

While the rulers and the aristocratic families were interested in Buddhism
apparently for worldly reasons such as protection of the state, welfare of the
family, and magical services often provided by the monks, there were many
monks of great learning who studied and taught the profound philosophical
doctrines of Buddhism. On the whole, the Buddhist thought in the three
kingdoms were heavily indebted to that in China during the period of the
northern and southern dynasties. In Koguryo, along with the Confucian and
Taoist learning, the Samnon (San-lun) studies seems to have been very active;
one of the Koguryd monks, named HYEGWAN, went to Japan around the end
of the dynasty to become the first Sanron patriarch in Japan. Such Mahayana
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texts as the Mahaparinirvanasitra, the Dasabhimikasitra-sastra, and the Ta-
chih-tu-lun were also studied, and the T’ien-t’ai School was also introduced
into Koguryo toward the end of the dynasty. In Paekche, on the other hand,
the Vinaya studies were active. A Paekche monk named Kyomik went to
India and came back with a lot of Hinayana Abhidharma and Vinaya texts; he
translated seventy-two works relating to the Vinaya. The Vinaya studies
flourished so greatly in Paekche that three of the Japanese nuns came to
Paekche to study Vinaya. Besides, many Paekche monks went over to Japan,
with which Paekche was in close diplomatic ties, and played important roles
in the formation of the early Japanese Buddhism and culture. A Paekche
monk named Hygja, for instance, went to Japan in 594 and became the
mentor of the famous SuoToku TaisHl. The doctrinal study in Silla Buddhism
was behind that in Koguryo or Paekche at first, but with the return of
Won'ewanG and CHAJANG from China Silla monks reached a new level of
doctrinal understanding in the first half of the seventh century, laying the
foundation for the great period of Silla Buddhist thought in the latter half of
the century.

With Silla unifying the three kingdoms in 680, Silla Buddhism also reached
its apogee. Three eminent monks have to be mentioned ‘as representing this
new period of Silla Buddhism: Uisang, WonHYo, and WONcH UK. UISANG
(625—702) studied under Cuin-vEN, the second Chinese Hua-yen patriarch,
and upon return to Korea he became the founder of the Hwaom School in
Korea. Under the hands of the ten prominent disciples he produced, the
Hwadém School became the most flourishing and influential doctrinal school
not merely in Silla dynasty but throughout the rest of Korean Buddhist
history. Although not as philosophical as the Hua-yen thought of Fa-tsang,
Uisanc’s thought puts a great deal of emphasis upon the Hwaom practice
of contemplation as can be seen from his short but masterful work, the
Hwadm ilsing pipkyedo [Diagram of the Dharmadhatu of Hwaém, the One
Vehicle].

WonHYo, commonly regarded as the greatest figure in Korean Buddhism,
was a master of doctrinal reconciliation. He tried twice to enter T’ang China
with Uisanc; once he failed and the other time he changed his mind. On the
first journey he and Uisanc were detained in Koguryo on the suspicion of
being spies; they escaped in 650. When Paekche was destroyed in 660, they
tried the sea route. Waiting for a ship bound for T’ang in 661, they met a
severe storm one night and took refuge in an earthen cave. Waking up in the
following morning, they found the place where they had spent overnight to
be not an earthen cave but an old tomb. They had to spend another night in
the same place, but this time in fear of the devils moving around them.
Wonnvyo realized the truth: Everything comes from the Mind and is nothing
but consciousness; one should not seek for truth outside the Mind. WonHYO
turned his step back to Silla and Uisanc alone continued the journey.

WONHYO was a prolific writer. He wrote no less then 86 works out of which
23 are extant (of which 15 are complete and 8 in fragments). By his time most
of the important sitras and treatises had flown into Korea from China, and
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the diverse ideas and doctrines contained in them caused a great deal of
confusion for the Silla Buddhists as they did for the Chinese as well. It was
WONHYO's special genius to find a way to interpret all of the diverse texts in a
harmonizing way and reveal the underlying unity of them without sacrificing
the distinct flavor of each text at the same time. He was particularly
concerned with the conflict between the Madhyamika philosophy of empti-
ness (mu, nothingness) and the Yogacara philosophy of ideation-only (yu,
being). But he found the way to resolve this conflict in the Awakening of Faith
in Mahayana with its doctrine of the two aspects of One Mind, i.e., the gate of
Suchness and the gate of Birth-and-Destruction. This became WONHYO's
consistent hermeneutical key in his interpretation of all the other texts. His
commentaries on the Awakening of Faith, the Taesing kisillon so and Taesiing
kisillon pydlgi, greatly influenced Fa-TsANG’s interpretation of the text, and
hence directly contributed to the development of Hua-yen thought in China.
Another of WonHYO's work, his commentary on the Vajrasamadhi-sitra
(Kiimgang sammaegyong non), was so highly appreciated by the Chinese
scholars that it acquired the title of a lun, a treatise. Unfortunately, his
commentary on the Avatan.saka-sitra is extant only in a small fragment, but
his theory of doctrinal classification was well known among the Chinese
scholars.

Wonnvo showed a great deal of interest in the Pure Land faith as well and
produced many works on it. But he was more than a scholar-monk. He tried
to embody in his personal life the ideal of a bodhisattva who works for the
well-being of the sentient beings in complete freedom. He married a
widowed princess; he visited villages and towns, teaching people with songs
and dances, and greatly popularized Buddhist message. But it has to be said
that WONHYO was rather an exceptional figure in doing this and that, despite
the pupularistic movement he launched, Silla Buddhism never closed the gap
between the monks and ordinary believers. The faith in Maitreya Buddha
was also very popular in the early period of Silla; but it gave way to Amita
Buddha faith later on. Judging from the numerous commentarial works on
the Pure Land sitras by the Silla masters, indeed Pure Land faith seems to
have been widespread in Silla. Nevertheless it is significant to note that no
popular Buddhism was able to establish itself as an independent sect in Silla —
nor in any other period of Korean history thereafter — as in China or
Japan.

WONCH'UK was another great Silla Buddhist thinker. As a student of the
famous Hsiian-tsang, he formed an independent line of Fa-hsiang philo-
sophical interpretation as opposed to the line established by K’'uri-cui and his
followers. WONCHUK’s commentary on the Sandhinirmocana-sitra was even
translated into Tibetan. It was his line of Fa-usianc thought that was
transmitted to Silla through such eminent scholar-monks as TojuNG, T'AEHY-
on, HUNGGYONG, Sun'cyONG and formed the Korean Popsang School, the
second most influential doctrinal school in Korea.

Silla dynasty began to show serious internal conflicts within the ruling class
from the end of the eighth century on. Buddhism also began to lose much of
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its earlier vitality and creativity. It was during this time that Son (Ch’an; Zen)
Buddhism was introduced into Korea from 'T"ang China. It took roots mostly
in local areas, far away from the capital city of Kyongju, under the patronage
of the local magnates or warlords. Most of the founders of the so-called Nine
Mountains (kusan), the nine monastic communities of Son, were recipient of
the Dharma from the disciples of the famous Ma-tsu Tao-1 (707-786). Their
radical approach to Buddhism soon created tension and conflict with the
old-established schools of doctrinal Buddhism (Kyo), posing a major problem
which Korean Buddhism had to deal with thereafter.

In the final period of the Silla dynasty social turmoil and unrest prevailed.
The authority of the central government collapsed due to the political
struggle among the aristocrats of the capital, the poor administration of the
kings, and the rise of powerful local warlords. There was a wide-spread belief
among the people in geomancy which gave magico-geographical explanation
to the rise and fall of political powers in the confused world. A S6n monk
named TosON (821-898) was a great expert in geomancy. Eventually order
was restored out of the chaos by Wanggon, a local warlord who founded a
new regime, the Koryo dynasty (918-1392).

Although the dynasty changed, the intimate relationship between Bud-
dhism and the state continued as before. In fact, Buddhism became even
more solidly established as the state religion of the new dynasty. Wanggong
attributed his political success to the protecting power of Buddhas. He was
also a believer in geomancy and constructed numerous Buddhist temples
according to the geomantic principles with a view to curb the evil forces of
the geomantically unfavorable places of the country. Following the example
set by the first king, all the subsequent kings of the Koryo dynasty became
ardent supporters of Buddhism. During the reign of King Kwangjong
(949-975) monks’ examination system was established by the state, parallel-
ing the civil-service examination. The monks who passed the examination
began to climb the ladder of clerical ranks, and those who did not pass the
examination could not be appointed abbots of monasteries. The highest
honor was given to the royal preceptor (wangsa) and the national preceptor
(kuksa).

As Buddhism flourished under the patronage of the state, monasteries
became financially wealthy. Contributions from the court and the nobles, the
privilege of tax exemption, the practice of lending money at interest, and
various other commercial factors provided their economic prosperity. It is
not hard to imagine that this lured many into the sasgha who had material
motives. Despite its external flourishing, however, Koryo Buddhism lacked
the inner vitality demonstrated by Silla Buddhism, and there was no creative
development that would set Koryo Buddhism apart from that of Silla. But
with the appearance of UicH'ON in the middle of the eleventh century Koryo
Buddhism began to show its own dynamics. Born in 1055 A.D. the fourth son
of King MunjonG, he entered a Hwaom monastery at the age of eleven. At
thirty-one he went to Sung China, where he met many illustrious Chinese
masters of various schools and collected large amounts of Buddhist literature.

185



While in China, he showed a particular interest in T’ien-t’ai (Ch’6nt’ae)
philosophy, and back in Koryo he deliberately promoted this school with a
view to put an end to the long-standing conflict between Son and Kyo.
Empbhasizing the idea of kyogwan kyomsu, the parallel cultivation of doctrinal
study and contemplation, he wanted to incorporate the existing Sén into his
Ch’ént’ae School which, significantly, was also called a S6n order. Royal
support and his own ability soon made Ch’dnt’ae the most flourishing order
of the time, and it looked as if he might actually have succeeded in realizing
his dream. But he died at the age of forty-seven, too soon to give his ideal a
more solid embodiment.

Eventually the Ch’dnt’ae Order became simply another sect in an already
crowded field, and the distance between Son and Kyo remained as wide as
ever. In fact, Uicn'oN’s effort only helped to strengthen the denominational
self-consciousness on the part of other schools, particulary the Nine Moun-
tains of Son which felt threatened by the Ch’ont’ae Order. Hence they began
to show a movement of consolidation under the new name of Chogye Order.
It was a monk by the name of CHINUL who gave a new ideology to this
movement.* Deeply disenchanted with the corruption of the sangha, CHINUL
(1158-1210) led an independent reform movement in a remote place from
the capital. He was also distressed by the conflict between Son and Kyo in
Koryo sangha. But unlike UicH'ON, he wanted to embrace Kyo, particularly
Hwaom, into Son. Greatly influenced by the thoughts of the Chinese masters
such as L1 T'unG-HSUAN and Tsunc-Mi (780—841), CHINUL established a unique
comprehensive approach to S6n which balances sudden enlightenment with
gradual cultivation and which allows a Hwaom method of sudden enlighten-
ment as well as the method of hwadu (koan) meditation. CHINUL’Ss Son thought,
which he had expounded in many of his writings on Son, became the
foundation for the thought and practice of Korean Son tradition down to the
present day.

Kory6 Buddhism is noted for the monumental production of the printing
woodblocks of the Tripitaka. When the Liao forces from China invaded
Korea and occupied the capital city, King Hyonjong (1009-1031) hat to flee
to the south, and according to a legend, he turned to Buddhism for
protection. He vowed that he would have the entire Tripitaka carved on
printing blocks if only the invaders were driven out from the country. Eleven
days later, the invaders did indeed leave the capital, whereupon the king kept
his vow. Thus the first Koryd woodblock edition of the Tripitaka was
produced, a project that began around 1010 and took over forty years to
complete. It was based upon the Shu-pen edition of the Sung dynasty. In
1090, UicH'on published his Sinp'yin chejong kyojang ch’ongnok [A Newly
Compiled General Catalogue of Collections in All Buddhist Schools| which
listed works not included in the Tripitaka, 1010 titles in 4740 fascicles.
Subsequently, this entire supplementary collection of scriptural commen-
taries were carved onto wooden blocks. But unfortunately both the printing
blocks of the Tripitaka and those of the supplementary collection, which were
housed in Puin Monastery near Taegu, were completely set to fire by the
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invading Mongols in 1232. Then King Kojong, who had fled to Kanghwa
Island, made a vow similar to that of Hyonjong, and plans were made again to
carve the entire Tripitaka on woodblocks. Thus the second Koryo Tripitaka
was made, taking fifteen years from 1236 to 1251. These woodblocks, about
80,000 in number and the oldest printing blocks in the world, are now
preserved in Haein Monastery near Taegu.

Even after the Mongol invasions, Koryo Buddhism flourished as before
externally. The Kory6 court and aristocrats, now under the dominion of the
Yiian China, continued to support the saigha which in turn provided them
with various ritual services such as prayers for rain and good harvest and
lecture assemblies on siifras that emphasize the idea of protecting the state
through Buddhism. While Koryo sangha was continuing to enjoy its secular
privileges, in particular its enormous economic power, there began to
develop a new attitude toward Buddhism among the Confucian scholars and
officials, especially among the younger lesser bureaucrats. They viewed with
alarm the breakdown of the kongjonje (public field system), the basis of the
Koryo economic order, and the ever-shrinking government revenues due to
the sequestering of large land holdings by the powerful high officials in the
capital and by the numerous influential Buddhist monasteries throughout the
country. Contemporary with this was the introduction of Neo-Confucianism,
which is critical toward Buddhism, into Koryo. Thus the voice of anti-
Buddhist accusations began to be raised openly. Such accusations were
heeded already by King KonomiN (1351-1374), but the decisive measures
were not taken until Y1 SONG-GYE took power in 1389, representing a new
social force that called for land reform, pro-Ming diplomacy (against the
moribund Yiian), and the curbing of Buddhism. The anti-Buddhist accusa-
tions and measures were moderate at first, and mostly confined to economic
aspects, but they grew harsher and were applied with dogmatic fervency as
time went on.

Y1S0NG-GYE, the founder of the Yi dynasty (1392—1910), was in some ways a
pious Buddhist. But with the change of the social and economic structure and
the shift of political power, it was inevitable that Buddhism, which had been
so closely identified with the established system of the previous dynasty,
should suffer losses. Thus Y1abolished the tax-exempt status of the Buddhist
monasteries, banned construction of new monasteries, and initiated the
monk-license system. King T’AgjoNG (1400-1418) officially recognized only
about 250 monasteries, confiscating the land and slaves of the others and
laicizing many monks. In the capital only one monastery representing each
sect was allowed to exist, and in the provinces only two, each representing
Son and Kyo. Then King Sgjonc (1418—1450) took even more drastic steps,
regrouping the existing Five Schools of Kyo and Two Orders of Son® called
ogyo yangjong, into simply the Two Orders of Son and Kyo, sin’gyo yangjong;
thus Son and Kyo became the names of Buddhist denominations. SEJONG even
banned monks from the capital and mobilized them for various construction
works. These drastic measures were calamitious for the Buddhist community,
which had never known such persecution since Buddhism came to the land
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about a millennium previously. King Sgjo (1455—1468) was a devout Buddhist
who lent support to the saigha, but after his death an even stronger reaction
set in. King Songjong (1469—1494), a dedicated Confucianist, forbade people
to become monks, and the notorious despot Yonsan’gun put an end to
whatever official relationship the state still had with Buddhism by abolishing
the monk examination altogether. '

For a brief period during the reign of Myongjong (1545-1567), when his
mother Queen Munjong took charge of governmental affairs behind the
screen, Buddhism seemed to revive under her lavish patronage and under the
able leadership of the monk named Pou. The monk examinations for Son
and Kyo were revived, and the various restrictions against Buddhist activities
were removed. It was during this time that Hvujone (1520-1604), regarded
as the grestest figure of Yi-dynasty Buddhism, took the examination and
began his religious career. Once again, a violent reaction against this
temporary revival ensued; Pou was exiled to the Cheju Island and murdered
there. Never again thereafter was Buddhism to see such a turn of fortune in
Korean history until modern times.

HyujoNG, or the Great Master of Western Mountain (Sosan Taesa), was the
central figure in the history of Yi-dynasty Buddhism. Most of the eminent
Korean monks from the seventeenth century on, whether in S6n or Kyo,
trace their spiritual lineage to either HYujonG or Punyu who, like SosaN, was
also a prominent disciple of PuvyoNc YONGGWAN (1485—1571). But the line of
the former prevailed. Hyujong’s approach to Buddhism closely follows that
established by CHinuL of Koryo. After HYUJONG, the distinction between Son
and Kyo, which had already become blurred by the abolition of the monks’
examination system, grew even more tenuous, and Korean Buddhism became
predominantly Son-oriented with doctrinal Buddhism occupying lower posi-
tion. Presently, a typical large Korean monastery has a hall for meditation,
cilled sonwan, as well as a hall for doctrinal study, called kangwin. A monk or
nun normally begins with a few years of doctrinal study and then moves over
to the sonwon where he or she is engaged in Son meditation under the
guidance of a Son master. The texts they study in the kangwon include Tosa
(Tsung-M1’s Ch'an-yiian chu-ch’itan-chi tu-hsii), Chéryo (CHINUL'S work), Sinye
(Kao-feng ho-shang Ch’an-yao), Sichang (T'a-nur’s letters in Ta-hui yit-lu), Kisillon
(The Awakening of Faith in Mahayana), Kinganggyong (Diamond Sutra), Nungom-
gyong (Leng-yen ching), Win'gakkyong (Yiian-chiieh ching), and the Hwadmmgyong
(Hua-yen ching).

From the end of the nineteenth century Korean Buddhism came under the
increasing Japanese influence as was the nation as a whole. As a gesture of
goodwill, Sano, a Japanese priest of the Nichirenshu, recommended the
government to lift the ban imposed on the Korean monks to enter the capital
city. His recommendation was accepted, and the ban, which had been in
effect for over 400 years, was lifted in 1895. Many Japanese Buddhist sects
vied with each other to absorb Korean temples into them, but they failed.
The sangha became divided into two factions: Wonjong and Imjejong. The
former was the pro-Japanese group led by Y1 HOE-GWANG, and the latter was
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anti-Japanese group led by Han Younc-UN. The Japanese Government-
General in Seoul decided to put Korean Buddhism under direct political
control. Thus it promulgated the ordinance on temple affairs in 1911
according to which thirty “head temples” were to be in charge of the “branch
temples” in their districts. Most of the appointed heads of the temples led a
very dissolute life and became arbitrary in handling temple affairs. They
wore Japanese-style mantles instead of traditional Korean robes and began to
take wives like Japanese priests. Despite oppositions by some monks, regula-
tions on temple administration were revised to allow monks to marry. It was
this emergence of married monks that eventually became the source of bitter
struggle between the married monks (taech'dsing) and the celibate monks
(pigusiing) in the period following Korean liberation from the Japanese rule
(1945), leading to the split of Korean sangha into two major groups: the
Chogyejong of celibate monks which occupies the majority and the T aego-
jong of married monks, the second largest denomination.

Despite the persecution it suffered during the five hundred years of Yi
dynasty and despite the effort by the Japanese to deprive it of its spirit and
freedom, Korean Buddhism has survived. Not merely has it survived, it is
flourishing today. There are more than ten thousand monks and nuns who
rise up at three o'clock everyday for the morning service and live their lives
in purity, and there are thousands of Buddhist temples, large and small,
scattered all over the country which continue to draw millions of devout lay
men and women. With its due pride in the rich cultural and spiritual
contributions it has made to Korean people, it is at the same time seeking to
find new ways to utilize its vast reservoir of tradition to meet the challenges
of modern life.

! Perer H. Lek, (trans.) Lives of Eminent Korean Monks: The Haedong hosiing-jon
(Cambridge, Mass., 1969), p. 78.

% Ibid., pp.78-79. 1 left out the Chinese characters from Leg’s text. It is very
interesting to note that according to Lee’s footnotes, both Kwisan and CH'WIHANG
died in their campaign against Paekche and were granted posthumous titles by King
CHINP’YONG.

% For a brief discussion on the Buddhist patriotism of Silla monks before the
unification, see Lgg's introduction, pp. 13—17, of the above book.

* Recently, two English books on CHinuL have appeared. One is The Korean Approach
to Zen: The Collected Works of Chinul (Honolulu: University of Hawaii Press, 1983),
trans. by RoserT E. BUSWELL Jr., and the other is Chinul, The Founder of the Korean Son
Tradition (Berkely: Berkely Buddhist Studies Series, 1984) by Her-SUNG KEEL.

® The Five Schools of Kyo at the time were: Hwaom, Chaun (Fa-hsiang), Chungsin
(The Esoteric Buddhism), Ch’ongnam (The Vinaya School), and the Sihiing (un-
clear). The Two Orders of Son were: Chogye and Ch’ont’ae (T ien-t'ai).
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KLEINE BEITRAGE

SOCIO-ECONOMIC CHANGE IN KOREA

by Thomas Hongsoon Han

1. Introduction

Performance of the Korean economy for the past two decades is really spectacular
enough to warrant describing it as an “economic miracle”. ‘T'wenty years or so ago
South Korea was still economically far from the recovery of the impacts of the
Korean War. The nation’s economy was still overwhelmingly agricultural, and the
population, growing at a rate of approximately 2.6 per cent per year, was fast
outstripping available food resources. Well-informed outside observers tended to
regard the situation as next to hopeless.

In 1984, however, the situation is completely different. South Korea is now
recognized as an industrial state. In fact, she is highly ranked among upper
middle-income countries in the world.

Such a fast economic change must have brought with it a sweeping change in
every aspect of social life. The aim of this essay is to present a bird’s-eye view of such
change and to evaluate it with socio-economic point of view.

2. Economic Change
a) Development Trends

For the past twenty years Korea has implemented five five-year economic
development plans with spectacular success. During the 1960’s and the 1970’s the
Korean economy attained such high rates of growth as 8.6 per cent and 9.1 per cent
per year, respectively. These growth rates are in sharp contrast with the other upper
middle-income countries: those are much higher than their average growth rates.
Average growth rate of upper middle-income countries was 6.4 per cent per year in
the 1960’s and 5.6 per cent per year in the 1970’s." Such economic performance is,
indeed, a remarkable event quite unprecedented in the development experience of
developing countries.

b) Development Strategy

The proximate cause of the economic growth in Korea is the rapid expansion of
foreign demand through the drastic drive for “export first”. Such an expansion on
the demand side has been able to be matched on the supply side by the rapid capital
formation through the active inducement of foreign capital.

Around 1960 Korea adopted the export-oriented development strategy. The
adoption of this strategy was influenced by such factors as the poor resource
endowment, the small size of domestic market, and the availability of a well-
motivated manpower with a high education level and relatively low wages.

¢) Export Performance

The export-oriented strategy has turned out to be quite successful: it has resulted
in the rapid increase in exports, which in turn has led to an acceleration of economic
growth. In fact, export performance has been a most outstanding feature of the
Korean economy during the period 1962—82. It should be emphasized that high
rates of export growth have been maintained throughout the period and that
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exports of manufactured products have assumed extreme importance in absolute
terms.

Thus, between 1962 and 1982 Korea increased her total exports by about 400
times, from US$ 55 million in 1962 to US$ 21,853 in 1982.%2 Such growth record
must be too high to be compared with that of the exports of the total world and
developing countries, although higher record in Korea should be discounted in part
by the lower initial base.

In the same period, Korea increased her exports of manufactured goods by about
1,820 times, from US$ 11 million in 1962 to US$ 20,007 million in 1982.% The
share of manufactured goods in the Korean exports has been growing remarkably,
from 19.3 per cent to 91.6 per cent during the period 1962-82.

The rapid expansion of exports of labor-intensive manufactured goods has impor-
tantly contributed to economic growth in Korea by utilizing her abundant resource,
labor, while economizing on her scarce resource, capital. In fact, manufacturing has
absorbed considerable part of the increases in the Korean labor force, thereby
sharply reducing the unemployment. The rate of unemployment declined from 8.2
per cent in 1963 to 4.1 per cent in 1983.* Thus, the export-oriented strategy has
turned out to be employment-oriented as well.

d) External Dependence

It should be emphasized that a spectacular achievement of the export-oriented
development strategy has not been an unmixed blessing to the Korean economy.
During the period 1960-82, the external dependence of the Korean economy — as
indicated by the share of foreign trade in GNP — was raised by more than four times
from 16.7 per cent to 71.8 per cent.” Such a sharp increase in the external
dependence of the Korean economy was natural consequence of the leading role of
exports in the growth process. Because of the poor resource endowment, it was
inevitable for Korea to increase the import of raw materials and capital goods to
produce the goods for exports and domestic consumption. For instance, the share of
raw materials in Korean imports amounted to 52.2 per cent in 1982.% High external
dependence is apt to expose too sensitively the Korean economy to the fluctuations
in world economy.

e) Structural Change

Structural change in the Korean economy for the period 1960-82 is shown in
Table 1 and Table 2. The most remarkable phenomenon has been the relative
decline in the share of the agricultural sector both as a contributor to Gross National
Product (GNP) and as the principal provider of employment, a decline which has
been accompanied by the relative increase in the shares of industrial and service
sectors. There has been a remarkable rise in importance of the service sector: it has
become not only the largest source of GNP by 1982 (46.6 per cent), but also the
largest provider of employment than the industrial sector (46.1 per cent compared
to 21.9 per cent).

Such change has also been reflected in the employment structure by occupational
group. During the period 1970-82, the share of pr()fessi()nal, technical, administra-
tive, managerial, and clerical workers registered an increase of 36.8 per cent, the
share of sales workers, service workers registered an increase of 51.1 per cent, and
the share of production workers and transport equipment operators registered an
increase of 36.5 per cent, whereas the share of agricultural workers registered a
substantial decrease of 37.6 per cent.”
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As a consequence, the structure of the middle class has been diversified and a
substantial part of the agricultural workers have moved into such occupations as
production work and transport equipment operation. According to a survey, the
social stratification was composed of 2 per cent of upper class, 58 per cent of middle
class, and 40 per cent of lower class.® Although the figure for the middle class might
have been somewhat exaggerated, it is true that the middle class has been steadily
growing so far.

Table 1 Gross National Product by Industry

(per cent)
agriculture, forestry, mining social overhead capital
hunting and fishing and manufacturing and other services

1960 44.3 10.1 45.6
1970 30.4 19.5 50.1
1975 24.9 28.0 ; 47.1
1980 15.9 35.6 48.5
1982 18.0 35.4 46.6
Source: Bank of Korea, National Income of Korea, 1982,
Table 2 Structure of Employment

(per cent)
agriculture, forestry, mining social overhead capital
hunting and fishing and manufacturing and other services

1964 70.8 8.8 29.3
1970 50.4 14.3 35,2
1975 45.9 19.1 35.0
1980 34.0 22.6 43.4
1982 32.1 21.9 46.1

Source: Ministry of Labour, Yearbook of Labour Statistics, 1980, 1983.

f) Income Distribution

Despite the spectacular achievements in economic growth, there has been a
growing dissatisfaction with a “grow first, distribute later” strategy in the Korean
economic picture. This dissatisfaction has been accentuated especially over a more
equitable distribution of the benefits of economic growth.

During the period 1962—83, the per capita GNP increased by more than twenty
times, from US$ 87 to US$ 1,884. With such a remarkable growth, the share of the
population suffering from absolute poverty in the total South Korean population
declined from 41 per cent in 1965 to 10 per cent in 1980.Y However, it should be
noted that the income disparty among the social strata has been widening. For
instance, during the period 1965-78 the total income of the top fifth of the South
Korean population increased sharply from 41.8 per cent to 46.7 per cent of the total
national income, whereas during the period 1970-78, the total income of the lowest
two f}gths of the South Korean population decreased from 19.6 per cent to 15.5 per
cent.
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Wage differentials is also a serious distribution problem area in the Korean
economic picture. Wage differentials by education level has been widening during
the period 1971-81. The average wage of the high school graduates and of the
middle school graduates was 56.4 per cent, and 36.8 per cent, respectively of the
university graduates in 1971, and these ratios declined to 44.5 per cent and 30.7 per
cent respectively in 1981."" Thus, the economic growth turned out to have favoured
higher income groups, thereby making wealth more concentrated on them.

An understandable distrust of any free labour movement seems to be current in
government circles which are inclined to give priority to the development of export
industries. Korean export is largely based on the products of labour-intensive
industries, so the temptation is strong to keep the prices of exports at competitive
levels by keeping labour costs as low as possible. An increase of more than 200 per
cent in industrial labour cost in real terms between 1970 and 1981'? indicates some
cause for such governmental concern, now that it is a much more rapid rate of
increase than that in countries competing on the same terms, such as Japan,
Singapore, and Hong Kong.'? Nevertheless, the Korean worker’s monthly earnings
remained relatively low (about US$ 800), even at the end of the period. In 1981 275
per cent of the Korean workers earned less than 100,000 won (about US$ 140) per
month, and 78.8 per cent of them were women.'*

The government's hard-core anti-Communist attitude also inclines the authorities
to view “disruptive” labour activities with misgivings. Unions are organized at the
company level and there existed 2,194 unit unions in 1982.'° The unionization rate
is very low: 984,136 workers, or 10 per cent, of the total non-agricultural workers
(9,801,000 persons), were unionized in 1982.'® However, they tend to be, more
often than not, subjected to such close governmental control that they are rather
ineffective. The worker tends to be viewed as a “patriot” serving the national
purpose of acceleration of economic growth. Conflict between labour and manage-
ment is controlled and cooperation between them is actively pursued.

In all fairness, however, it should be emphasized that a more enlightened view of
the labour movement appears to have been developing among higher government
authorities. There appears to have been a growing consciousness among them that a
certain amount of improvement in the sphere of wages and welfare is not only a cost
but also an investment in stability and efficiency of the labour force, which must be a
sine qua non for further economic growth. They appear to have been increasingly
aware of the need to strengthen the “growth with development” strategy.

3. Social Change
a) Family Relationships

The traditional Korean family was a moderately extended family of three
generations.

But the pressures for change have become massive as the economy shifts from
agriculture to industry. The individual now exercises far greater autonomy than he
could dream of even twenty or twenty-five years ago. He can, more often than not,
assert his rights and have them respected, even by parents.

Nuclear families — those composed of only two generations — are increasingly
common, as the smaller family size noted above indicates, but elderly parents still
tend to reside in the home of their eldest son or of another child. Failure adequately
to care for one’s parents is still a serious fault, in the eyes of most Koreans. Family
size has been declining sharply from 5.71 members in 1960 to 5.37 members in
1970, and 4.62 members in 1980'7 probably under the impact of family planning as
well as of rising urbanization.
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b) Social Alliances

The family and kinship connections clan form the prototype of all social relation-
ships in Korea. However, the most important operative relationships extend far
beyond the kinships circles by blood and marriage. Graduates of the same school,
and particularly of the same yaer in the same school, form an especially close-knit
circle, even in later life, and are expected to help each other to the limit of their
ability. Regional alliances are especially strong among people from provincial areas
who have migrated to the urban areas.

¢) Position of Women

Korean society is still male-dominated, but womehn have a considerable degree of
authority regarding everything that transpires within the house. Male-dominance
can be seen clearly in the code of family law in Korea.

In relation to Korean women’s social participation, the traditional Confucian
family system does not reflect woman’s rights and protection. It affects every woman
in Korea, but they are not interested in fighting for this equality.

In general Korean women are not interested in political emancipation, social
justice, and equal rights for women. Many of the educated Korean women remain
conservative and are fit into the existing sexual role that Korean society prescribes.
In their view a woman is educated in order to be a good wife and a wise mother. This
attitude does not tend to evaluate women as educated citizens or public office
holders of the nation.

However, with the progress of industrialization Korean women have tended to
take part in economic activities more actively since the early 1960’s. In fact, the
labor force particigation rate of women increased from 36.3 per cent in 1963 to 42.2
per cént in 1982."% It is to be noted that most of the economically active women has
relatively low level of education. For instance, in 1981, 71.5 per cent of women who
were gainfully employed had no higher than the middle school education.'® As a
consequence, they tend to be employed in relatively low-paid, unskilled occupations.
For instance, in 1981 average monthly wage of women was 105,379 won (about US$
150), less than half (46.2 per cent) of average monthly wage of men (228,145 won,
about US$ 325).° Of course, it cannot be denied that such wage differentials is the
result of sex discrimination to some extent.

d) Divorce

Divorce has been increasing during the 1970's, but slowly when compared to
many Western countries except Italy. The Korean divorce rate of about 5.5 divorces
per ten thousand population in 1980 is about ten times lower than the rate for the
U.S.A. in the same year. It is about six times lower than the rate for the United
Kingdom, about three times lower than the rate for the West Germany, about two
times lower than the rate for Japan in the same year.?!

e) Family Planning

Family planning programs have been promoted vigorously by the government
since 1964. The success of the family planning programs is indicated by the
reduction of the average annual population increase of 2.6 per cent for the period
196070 to 1.7 per cent for the period 1970-81.%

Korea’s family planning program began to stress IUD (intra-uterine device) in
1964. Oral contraceptives became widely available around 1968. Until then, the
only alternatives to the IUD were condoms and vasectomies.
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Since 1973 the emphasis has been shifted from the rural inhabitants to the poor
people in urban areas. And the sterilization began to be widely operated. Especially
since 1978 the sterilization has increasingly played an important part in the family
planning activities in Korea.®

f) Abortion

In Korea, abortion remains legally limited to cases where the life of the mother is

in danger, where the pregnancy was caused by rape or where the woman has a
disease which might deform the baby. In practice, however, violations of the law
against other abortions are rarely, if ever, prosecuted; and abortions on demand are
openly performed in hospitals.
" Abillto legalize all abortions was introduced into the National Assembly in 1970,
but was withdrawn for revision, largely because of Catholic opposition. In 1973,
however, Maternal and Child Health Law was passed in the National Assembly,
which allows the abortion even for socio-economic reasons.

According to a survey, it was estimated that about 533,000 abortions were
operated in a year over the period 1977-78 and this figure amounted to the
abortion ratio of 2,750 abortions per one thousand live births.?* There seems to be
no indication that the situation in this regard has been improving ever since.

g) Urbanization

Urbanization is proceeding at an extremely rapid rate in South Korea. Until the
1950’s the country was agricultural, without qualification. Now, definitely the
opposite is true. Seoul, alone, registered a population increase of 242 per cent
between 1960 and 1980, to 8,366,000 in the latter year, thereby occupying 22.4 per
cent of the total South Korean population. The urban population in 1960 was 28.0
per cent of the total population and was 57.3 per cent in 1980, thereby exceeding
the rural population.®®

During the 1960’s the urban migration was greatly influenced by the industriali-
zation. Especially since the latter half of the 1960’s large-scale urban migration took
place and between 1960 and 1975, 25 per cent of the rural population migrated to
the cities, Consequently, populations in rural areas tend to decline.?® More signifi-
cantly, the farm villages are losing their young people. Many rural areas report
shortages of farm labour because most of their younger men have migrated to the
cities.

h) Housing

With the acceleration of urbanization, the need for low-cost housing has been one
of crisis proportions especially in the major cities. Although the gorvenment has
made considerable efforts for such need, the problem has been worsening. The
supply of house has failed to increase enough to absorb the increase in urbanization.
As a consequence, housing supply ratio dropped sharply from 82.5 per cent in 1960
to 67.6 per cent in 1983. It is to be noted that this ratio increased in rural areas from
88.9 per cent in 1960 to 92.0 per cent in 1983, whereas it decreased in urban areas
from 66.6 per cent in 1960 to 53.7 per cent in 1983.%7

i) Health and Social Welfare

Because of the traditionally strong web of family-related support for the individu-
al, the need for public-service institutions and agencies has been rather slow to be
recognized. In fact, the extended family has served, to a great extent, as a kind of
social insurance in Korea.
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Medicine has tended to be a business rather than a public service. In general,
medical doctors have been accorded relatively high social status, whereas nursing
and other medical specialties have been regarded as low social status occupations.
The number of medical doctors registered a remarkable increase of 68.1 per cent
from 14,932 in 1970 to 25,097 in 1982.%% As a consequence, the population per
medical doctor decreased by 25.6 per cent from 2,105 in 1970 to 1,576 in 19822
This physician-population ratio is much higher than the ratios for most advanced
countries (for instance, about three times higher than the ratios for the West
Germany [490], Italy [490], and the U.S.A. [580] in 1977, and about twice higher
than the ratios for the United Kingdom [750] and Japan [850] in the same year).*

At the same time, it is to be noted that there has existed a serious imbalance in the
medical care between urban and rural areas. Most medical doctors have concen-
trated in urban areas, leaving many rural areas almost completely without medical
care. 31111 1982, 90.2 per cent of the medical doctors were practicing in urban
areas.

In 1977 the medical insurance system of the social insurance type was established
in Korea, and its beneficiaries numbered 3,883,000 persons, covering only 10.5 per
cent of the total South Korean population in 1978. Between 1978 and 1982, the
number of its beneficiaries more than tripled, mounting up to 12,889,000 in the
latter year, which covered 32.8 per cent of the total South Korean population.”

j) Social Order

Rapid urbanization and industrialization have brought with them the serious
social disorganisations which are found in similar processes in other countries, but in
Korea the impacts of many of these disorganising forces are blunted by the social
system.

Even in the cities people usually maintain relationships with persons from their
home areas, and the small geographic size of the nation makes possible frequent
visits to one’s hometown. The web of social relationships thus tends to adapt more
flexibly to urbanization in Korea, thereby maintaining good order, than it does in
some other countries.

However, traditional social controls which depend on such relationships tend to
be lessened by the influence of “urban anonymity”. It should be noted that crime
rates have increased somewhat in recent years”® and that the share of violent
offences in the juvenile delinquency has increased from 37.4 per cent in 1970 to
50.7 per cent in 1979.%

The juvenile delinquency is likely to become more serious, in view of the fact that
the share of the age group 15—24 in the population distribution tends to increase. In
fact, during the period 1960-80 it increased from 18.2 per cent to 22.1 per cent.*
Moreover, it should be noted that the unemployment rate tends to be greater for
young people. For instance, in 1981 the unemployment rate was 10.2 per cent for
young people, more than double the total unemployment rate (4.5 per cent).*® In
other words, the youth unemployment amounted to 46.7 per cent of the total
unemployment in the same year.

4. Education
a) Lower and Secondary Education

The average primary school pupil tends to learn his lessons in an overcrowded
classroom. For instance, in 1982 pupils per classroom numbered 62 for Seoul and 49
for the nation as a whole.*” Under such circumstance hardly any attempt can be
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made to develop his thinking, reasoning, critical abilities or his creativity. However,
Korea’s schools have been administered with enthusiasm, dedication and determina-
tion and have played a major role in the virtual elemination of illiteracy among
today’s younger adults.

In recent years some attempts have been made to reform the worst features of the
education system. Entrance examinations for the middle school and the hight school
were eliminated, thereby greatly reducing the pressure of studies for the pupils of
primary and middle schools.

Secondary schools of the *academic” type remain geared to preparation of
students to attain higher marks in the scholastic achievement tests for the university
entrance. High school students deal superficially with a wide array of subjects, and
spend their graduation year memorizing possible answers to the scholastic achieve-
ment tests for the university entrance. They have little opportunity to integrate what
they have learned.

In recent years the government has made efforts to increase the number and
quality of vocational and technical high schools to reduce the undue emphasis on
preparation for the university entrance in secondary education.

In 1982 the nation’s 5,601 elementary schools had 5,465,248 pupils with 124,572
teachers. In the same year, the 2,186 middle schools had 2,603,433 students with
60,178 teachers; and the 710 academic high schools had 1,086,849 students with
32,001 teachers. In the same year, the 626 vocational high schools had 853,372
students with 27,159 teachers.®

The number of the primary school pupils has tended to decrease since 1970,
while the number of the middle and high school students has shown the opposite
tendency. The number of the teachers at each level of education has tended to
increase during the period 1960-82 with differring degrees.

Teacher-student ratio has, therefore, declined from 1:58 in 1960 to 1:44 in 1982
for the primary school, whereas on the contrary it has risen from 1:39 in 1965 to
1:4% in 1982 for the middle school, and from 1:30 in 1965 to 1:40 in 1982 for the
high school. Although teacher-student ratio tends to decline at the primary school
level, it is evident that it is still considerably higher compared to that of most
advanced countries. It is more than double the ratio for the advanced countries.*

Almost all the Korean primary schools are government-run, and only 73,385
pupils (8 per cent of the nation’s primary pupils) attended private primary schools in
1982. On the other hand, 1,670,576 of the nation’s middle school students attended
government schools while 932,857 students (35.8 per cent of them) attended private
institutions. In the same year, 425,343 of the nation’s academic high school students
attended government schools, while 643,506 (60.2 per cent of them) attended
private institutions; 354,017 of the nation’s vocational school students attended
government schools, while 499,355 (58.5 per cent of them) attended private
institutions.*

b) University Education

In 1982 Korea's 97 universities, 128 junior colleges, 11 junior teachers’ colleges
together enrolled a total of 883,734 students, of whom 661,125, or 74.8 per cent,
were in the 97 universities.”! Most Korean universities (76 universities or 78.4 per
cent of the total) are under private control and 482,286, or 72.9 per cent, attended
private universities in 1982,

In general, Korean higher education is under the centralized control exercised by
the government over even private institutions. It cannot be denied that this control
is intended to improve the quality of education, and to some extent it succeeds, but
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in the process it may inhibit the innovation and experimentation which are needed
to enable the universities to adjust their teaching and research to modern needs.

Despite the popular recognition of the utmost importance of education in Korea,
public expenditure on education has remained on a rather low level compared to
that of most advanced countries. For instance, public expenditure on education was
2.7 per cent of the GNP in 1977. This ratio was less than half the ratio for the
U.S.A., Japan, and considerably lower than the ratio for the West Germany.*
Compulsory education has been limited to the level of primary schools. It will be
extended to the level of middle school starting from some regions in 1985. Thus the
higher the level of education, the more often it is under private control.

It is to be noted that education at each level has been increasingly provided in
Korea.** During the period 1970-79 enrolment ratio of lower and secondary
education increased sharply from 77 per cent to 94 per cent, and that of higher

education increased from 8.0 per cent to 12.4 per cent.*’

5. Conclusion

With the acceleration of economic growth, more emphasis will be given to the
welfare of the population in Korea. Opportunities for higher education will be
expanded.

As industrialization and urbanization proceed further, social structure will be
more diversified. More specialized occupational groups will come into existence.
Middle class will be enlarged to include more people therein. Family size will become
smaller. Role of women and young people also will be changing.

In a word, Korea will be moving in the direction of the realization of more
pluralistic society. No one can deny that all these sicio-economic changes will pave
the way for further democratization in Korea. :

At the same time, it should be stressed that in the process of such a rapid change,
value system has been under the sway of materialism. The material progress has
been too much emphasized at the expence of spiritual values.

! World Bank, World Development Report, 1982, p. 151, Table 2.

2 Korea Statistical Yearbook, 1973, 19883,

3 Ibid.

* Bank of Korea, Principal Economic Indicators, No. 15, 1984,

5 Bank of Korea, National Income Statistics Yearbook, 1975; Korea Statistical Yearbook,
1983.

S Korea Statistical Yearbook, 1983.

7 Ministry of Labour, Yearbook of Labour Statistics, ]983

8 Institute of Social Issues, Inage of a Korean towards the 2000’s (in Korean), Seoul:
Institute of Social Issues, 1982, p. 25.

9 Ibid., p. 40.

10 Ibid., p. 41.
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BERICHTE

ERSTE ALLGEMEINE KONFERENZ UBER KIRCHENGESCHICHTE
LATEINAMERIKAS

Vom 10. bis zum 13. Oktober 1984 fand in México D. F. die ,Erste allgemeine
Konferenz tiber Kirchengeschichte Lateinamerikas* statt. Sie wurde von der Stu-
dienkommission fiir lateinamerikanische Kirchengeschichte (CEHILA) ausgerichtet
und war mit deren 12. Jahresversammlung verbunden. An die Stelle der in den
Vorjahren tiblichen Symposien, an denen sich in der Regel auBer den Delegierten
der Jahresversammlung vorwiegend Wissenschaftler und kirchliche Mitarbeiter des
gastgebenden Landes beteiligten, trat diesmal die Konferenz, zu der ein wesentlich
groBerer Teilnehmerkreis zusammenkam: ca. 150 Personen aus fast allen Lindern
Lateinamerikas, aus Nordamerika und Europa, aber auch aus asiatischen Lindern
wie Indien und Philippinen. Tagungsort war das ,Centro Universitdrio Cultural®
(CUC), eine Bildungs- und Begegnungsstitte des Dominikanerordens am Rande des
Universititsviertels im Siiden von Mexiko-Stadt.

Monsefior Ricarpo Ramirez, der Bischof von Las Cruces in Neu-Mexiko (USA),
nahm die feierliche Eréffnung der Konferenz vor. Er verlas GruBitelegramme von
Kardinal Arns, Erzbischof von Sdo Paulo (Brasilien), und von Monsefor Parricio
Frores, Erzbischof von San Antonio in Texas. Drei Griindungsmitglieder, ENrRIQUE
DusseL (Argentinien/Mexiko), JamMe Diaz (Kolumbien) und Epuarpo HOORNAERT
(Brasilien), gaben einen kurzen Riickblick auf das Dutzend Jahre, das seit den
Anfingen von CEHILA vergangen ist. Erinnerungen wurden wach an die Zeit nach
Medellin, an das Lateinamerikanische Pastoralinstitut (IPLA) in Quito, wo die ersten
Vorgesprache fiir die Bildung der Studienkommission gefiithrt wurden, an Ruriuio
GranbEe 8], der damals in Quito dabei war und wenige Jahre spiter (1977) der erste
Mirtyrer in El Salvador wurde. Von Anfang an legte sich CEHILA auf weitgehende
Selbstfinanzierung fest, um nicht in Abhingigkeiten zu geraten, die die Arbeit
beeinflussen kénnten, und von Beginn an galt das Prinzip, die Kirchengeschichte
vom Volk aus, vom Volk Gottes aus zu schreiben und so auch an der Erneuerung,
der Wiedergeburt der Kirche im Volk mitzuwirken.

Die Konferenz selber verlief auf drei Ebenen. An den Vormittagen (9—13 Uhr)
wurden in der Plenarversammlung zwei oder drei Hauptvortrige gehalten, auf die
jeweils einer der engeren CEHILA-Mitarbeiter in einer lingeren Stellungnahme
reagierte, womit die Diskussion der Referenten untereinander eingeleitet war und
in die sich dann auch das Plenum einschalten konnte. An den Nachmittagen (15-18
Uhr) liefen parallel acht verschiedene Seminare zu spezielleren 'Themenbereichen
der lateinamerikanischen Kirchengeschichte. An den Abenden (20—22 Uhr) fand
eine offentliche Vortragsreihe statt; hierbei ging es vorwiegend um die Entwicklung
der Kirche in verschiedenen Lindern des Kontinents seit dem Pontifikat Johannes
XXIII.; dieser Abendkursus wurde von vielen hundert Zuhorern aus der Stadt
Mexiko besucht. Der Konferenz ging am 9. Oktober eine Exkursion nach Puebla mit
einem Empfang in der dortigen Universitit voraus. Den feierlichen SchluBiakt der
Konferenz nahm Monsefior Josi ALBERTO LLAGUNO vor, Bischof von Tarahumara
(Chihuahua); er war neben dem Altbischof von Cuernavaca, Don Skrcio MENDFZ
Arcro, der einzige Teilnehmer aus dem mexikanischen Episkopat; beide, LLacuno
und MEeNDEZ Arcio, haben dbrigens kirchengeschichtliche Dissertationen verfafit.
Uber den Verlauf der Konferenz wurde taglich in der mexikanischen Presse
berichtet.
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Schwerpunktthemen der Hauptvortrige waren: Methodologie der Kirchenge-
schichtsschreibung in Europa (Giusgppe ALBERIGO, Bologna) und Lateinamerika (JEAN
Mever, Colégio de Michoacan), Periodisationsprobleme (HaNs-JUrGEN PrieN, Ham-
burg; EnriQuE DusseL, Mexiko-Stadt), kirchliche Zeitgeschichte Lateinamerikas (Jo-
AQUIN CARREGAL, Quilmes/Argentinien; JEAN-PIERRE BASTIAN, Mexiko-Stadt) sowie
Volksreligion, Mentalititen und Basisbewegungen in Lateinamerika (Maria Luiza
MarciLio, Sdo Paulo; Josi Asel Ramos, Mexiko-Stadt). Einen Hohepunkt bildete
zweifellos am dritten Tag ein im Programm noch nicht angekiindigter Beitrag von
RoboLro CARDENAL S] (San Salvador), der das erst kiirzlich freigegebene Tagebuch
von Erzbischof OscAr ARNULFO RomEro untersucht hat. (Die Veroffentlichung dieses
Vortrags ist fiir eines der ersten Hefte der neuen ,Revista Latinoamericana de
Teologia® vorgesehen. Subskriptionsadresse: Centro de Reflexion Teologica, Apar-
tado 668, San Salvador, El Salvador, C. A.)

Die nachmittéiglichen Seminare widmeten sich, jeweils bezogen auf Lateinameri-
ka, der Geschichte der Orden und religiosen Kongregationen (1), der Situation der
kirchlichen Archive (2), der Geschichte der christlichen Kunst (3), der Geschichte
der Theologie (4), den volkstiimlichen Ausdrucksformen der Kirchengeschichts-
schreibung (5), der Geschichte des Protestantismus (6), der Geschichte der Bezie-
hungen zwischen Staat und Kirche (7) und dem Verhaltnis von Religionssoziologie
und Kirchengeschichtsschreibung (8). Zu diesen Seminaren steuerten die beiden
katholischen Teilnehmer aus Deutschland folgende Referate bei: JoHANNES MEIER
(Wiirzburg) zum ersten Seminar ,La vida religiosa en el ambiente colonial del Caribe
espafiol (1500-1630)*, Ricuarp NeseL (Bayreuth) zum dritten Seminar ,La represen-
tacién cristologica en el arte religioso de México® und zum fiinften Seminar ,La
fusién religiosa en México. Del mundo azteca a la religiosidad popular mexicana
actual®. Sowohl die Hauptvortrige wie auch die Mehrzahl der Seminare sind zur
Veroffentlichung, teils in Spanisch, teils in Portugiesisch, vorgesehen.

Bei der der Konferenz vorausgehenden Jahresversammlung von CEHILA konnten
etliche Neuerscheinungen vorgestellt werden. Die Referate vom Symposion des
Vorjahres iiber die Rolle der Frau in der Kirchengeschichte Lateinamerikas sind
inzwischen in Portugiesisch publiziert (Maria Luiza Marcilio| Hrsg. |, Amulher pobre na
histéria da igreja na América Latina [Sdo Paulo: Paulinas 1984].); eine spanische
Ausgabe wird unter Herausgeberschaft von Ana Maria de Urdn bei einem kolumbi-
anischen Verlag folgen. Von der auf zehn Binde angelegten ,Allgemeinen Geschichte
derKirchein Lateinamerika®sind zweiweitere Binde, jene iiber Mexiko(V)und iber die
lateinamerikanische Kirche in den USA (X), zu den bereits frither erschienenen (1/1,
11/1,11/2u. V1I) hinzugekommen. Uber die Geschichte des Ordenslebens in Brasilien
wurde ein Sammelband herausgebracht, der viel auch fiir Deutschland Interessantes
enthilt. Mit weiteren Heften der Reihe ,Caminhos de escravidio e resistencia® ist in
Brasilien das Projekt ,CEHILA popular® fortgesetzt worden; gleichfalls gibtesjetzteine
volkstiimliche Darstellung der Kirchengeschichte Nicaraguas. Das ,CEHI LA-Boletin®
wird ab Heft 26 (Januar—Juni 1984) in Rio de Janeiro verlegt (Secretaria Ejecutiva de
CEHILA, Caixa Postal 14543, BR-22412 Rio de Janeiro R], Brasil).

In den nichsten Jahren wird die Studienkommission wieder eine Reihe von drei-
bzw. vierwochigen Kursen veranstalten, in denen sowohl jiingeren Wissenschaftlern
und Studenten als auch Mitarbeitern in der Pastoral Grundkenntnisse in lateiname-
rikanischer Kirchengeschichte vermittelt werden. Die 13. Jahresversammlung von
CEHILA wird im Mirz 1986 in Quilmes/Argentinien stattfinden; mit ithr wird ein
Symposion verbunden zum Thema ,Kirche und Arbeiterschaft in der Geschichte
Lateinamerikas®.

Wiirzburg Johannes Meier
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6. IAMS-KONFERENZ IN HARARE/ZIMBABWE (8.—14. 1. 85)

Das Thema der 6. IAMS-Konferenz in Harare lautete ,Christian Mission and
Human Transformation®, 166 eingetragene Teilnehmer reprisentierten alle Konti-
nente. Ahnlich wie in der Mitgliederentwicklung (derzeit 625 Mitglieder, Personen
und Institutionen) zeigte sich auf der Tagung das verstirkte Interesse der Fachleute
aus Afrika, Asien und Lateinamerika. Gastgeber war die Universitit von Zimbabwe,
Harare. Die Konferenz wurde durch ihren Prisidenten, Dr. GeraLb H. ANDERSON,
Direktor des Overseas Ministries Study Center in Ventnor, New Jersey, am Abend
des 8. Januar erdffnet.

Die Zusammenhinge von Themenstellung und Tagungsort wurden von Anfang
an nicht als zufillig, sondern als bewuBte Thematisierung des Beitrags der Kirchen
in den Situationen der Befreiungskimpfe und des Aufbaus im siidlichen Afrika
verstanden. Das Eroffnungsreferat von Prof. Aprian Hasrincs behandelte darum
historisch und prospektiv das Thema ,Mission, Church and State in Southern
Africa®. Seine klare Analyse der kolonialistischen Verstrickungen der Kirche war
ohne jede Beschonigung.

Das umfangreiche Arbeitsprogramm der Konferenz enthielt folgende Elemente:

1) In acht Workshops wurden die Themen erortert: Bible and Human Transfor-
mation/Mission and Human Rights/Political Struggle and Renewal/African Chri-
stian Independency/The Church as a Healing Community/Moral Values in a
Pluralistic Society/Gospel and Islam/Development of African Theologies.

Vorbereitende Studienpapiere waren in: MISSION STUDIES, Journal of the
IAMS 1 (1984) 2, veroffentlicht. In der nichsten Ausgabe (April 1985) dieses neuen
Organs des IAMS werden auch die Ergebnisse der Workshops verdffentlicht
werden. Der Arbeitsstil in solchen Gruppen wurde im ganzen als sehr lebendig und
fruchtbar empfunden (in mnchen Gruppen war die Zusammenarbeit auch konflikt-
reich). Soweit die Themenstellung der Workshops die aktuelle politische Lage im
siidlichen Afrika tangierte, waren sehr konkrete Erdrterungen und Ergebnisse
moglich durch die Mitarbeit zahlreicher Teilnehmer aus Zimbabwe und den
nichstliegenden Landern, aber auch durch die persénlichen Erfahrungen vieler
Konferenzteilnehmer in den vorangegangenen ,exposure programmes®.

2) Eine weitere Form der Arbeit in kleinen Gruppen waren die ,Forum sessions*.
25 Tagungsteilnehmer hatten sich auf kurze Prisentationen aus ihrer eigenen
wissenschaftlichen Arbeit vorbereitet. Die Veranstalter hatten diese thematisch
geordnet und parallel laufende Foren gebildet. Dieser Konferenzteil war hervorra- -
gend geeignet, einen Einblick in den Ist-Stand und die aktuellen Entwicklungen in
der missionswissenschaftlichen Forschung zu gewinnen.

3) Als eine Form groBerer Informationsveranstaltungen, in der jeder Teilneh-
mer eigene Beitrige zu geben aufgefordert war, sind die sogenannten ,Colloquia“ zu
verstehen, die ebenfalls — wie die Foren — parallel durchgefiihrt wurden:

a) Prof. J. Posee moderierte ein Colloquium zur Arbeit der BISAM (Biblical
Studies and Missiology), einer Kommission der IAMS.

b) Prof. R. Gray leitete ein Plenum zum Thema ,African Church History*, in
dem iiber laufende Projekte (z. B. die der EATWOT) unterrichtet wurde.

4) Auf dem satzungsgemill einberufenen Business-meeting wurde der neue
Vorstand gewihlt: Dr. Joan CHaTrieLd MM (Prisident), Prof. Joun Posee (Vizeprisi-
dent), Dr. Frans VERSTRAELEN (Generalsekretir), Revd. PauL R. CLirrorp (Schatzmei-
ster), Mme. E. BErNARD, Dr. TakATs0 MOFOKENG, Dr. ENrRIQUE DusskL, Dr. SEBASTIAN
KAroTEMPREL, Dr. CALVIN E, SHENK.

Die Bedeutung dieser Konferenz fiir die internationale Zusammenarbeit rechtfer-
tigt ein erheblich starkeres Interesse und zahlreichere Beteiligung deutscher Missio-
logen, deren Abwesenheit in Harare mit Bedauern festgestellt wurde.

Aachen Thomas Kramm
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BESPRECHUNGEN

Evangelisches Missionswerk im Bereich der BRD und Berlin West e. V.
(Hrsg.): Bekenntnis und Widerstand. Kirchen Studafrikas im Konfliki mit dem Staat.
Missionshilfe Verlag/Hamburg 1983; 560 S.

Im Mai 1983 gingen die Untersuchungen der staatlich eingesetzten Eloff-
Kommission gegen den siidafrikanischen Kirchenrat (SACC) zu Ende. Der 450
Seiten lange AbschluBbericht wurde im Oktober 1983 dem Justizministerium
Stdafrikas zugeleitet. Bei dieser staatlichen MaBnahme geht es um nicht weniger als
um die Existenz des Kirchenrates, der iiber 15 Millionen schwarzer und weiller
Christen vertritt, und der radikal die Apartheid und damit die Politik des Staates
Siidafrika als hiretisch und gotteslasterlich ablehnt. Seit Mirz 1982 liefl die
sidafrikanische Regierung alle Akten, Konten und Dokumente des Kirchenrates
durchsuchen, Die 6ffentliche Zeugenbefragung begann im September 1982,

Dieses Buch gibt die Hauptdokumente dieser Untersuchung wieder. Die Berichte
der Polizei, die Erklirungen der Vertreter des Kirchenrates und die Kreuzverhére
sind aufgezeichnet. Dabei sind die Hauptberichte der kirchlichen Vertreter wie die
des Generalsekretirs Desmonp Tutu ein ergreifendes Zeugnis fiirr den christlichen
Glauben und den leidenschaftlichen Einsatz fiir die Menschenrechte. Bischof Mak-
TIN KrUSE betont im Geleitwort, daB sich diese Dokumentation als Zeichen 6kumeni-
scher Solidaritit der evangelischen Kirche der Bundesrepublik Deutschland mit dem
stidafrikanischen Kirchenrat versteht. Wer sich auf den konkreten Kampf gegen
Rassismus und fir die Menschenrechte einlassen will, kommt um diese Dokumenta-
tion nicht herum.

Wiirzburg Norbert Klaes

Fischer, Hans: (Hrsg.): Ethnologie. Eine Einfithrung. Reimer/Berlin 1983;4648S.

Der vorliegende Band will interessierten Laien und Studienanfingern der Ethno-
logie einen ersten, allgemeinverstindlichen Uberblick iiber diese Wissenschaft, ihre
Methoden und ihre Forschungsergebnisse bieten. Die reprisentativ ausgewihlten
Literaturhinweise am Ende eines jeden Beitrages wollen zudem zu vertieftem
Selbststudium anregen. Die Beitrige, stets von kompetenten Fachleuten verfaBt,
erfiillen diese Zielvorstellungen in vorbildlicher Weise.

Im 1. Teil wird in 3 Beitragen auf die Bedeutung und Problematik der ,Grundbe-
griffe” eingegangen. Der 2. Teil des Bandes behandelt die verschiedenen Arbeitsbe-
reiche: Wirtschaftsethnologie, Technologie und Ergologie, Sozial-, Rechts-, Politik-,
Religions- und Kunstethnologie. Der 3. Teil stellt einzelne Forschungsansitze, ihre
Methoden und ihre Ergebnisse vor: Evolutionismus, die Ethnologie in der DDR,
historische Ethnologie, psychologische Anthropologie, Strukturalismus, kognitive
Forschung und interkulturelle Vergleichsverfahren. Der Index am Ende des Buches
hilft dem Benutzer schlieBlich, das Buch auch als Nachschlagewerk zu verwenden,

AbschlieBend darf noch einmal hervorgehoben werden, daB die Art der Darstel-
lung vorbildlich ist, weil sich hier hohe fachwissenschaftliche Kompetenz mit
hervorragender didaktischer Darstellungsweise ideal verbinden, weshalb das Buch
als ausgezeichnet gelungene Einfithrung in das weite Feld ethnologischer Forschung
und Theoriebildung nachdriicklich zu empfehlen ist.

Hannover Peler Anles
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Goetschel, Willi/Cartwright, John G./Wicki-Vogt, Maja (Hrsg.): Wege des
Widerspruchs. Festschrift fiir Prof. Dr. Hermann Levin Goldschmidt zum 70.
Geburtstag. Paul Haupt/Bern—Stuttgart 1984: 304 S.

Die vorliegende Festschrift fir den bekannten Erziehungswissenschaftler und
Philosophen H. L. GovLpscumivt enthilt insgesamt 27 Beitrdge und teilt sich, dem
Leitmotiv ,Widerspruch® (in Theologie, Philosophie, Jurisprudenz, Medizin und
Kunst) folgend, in einen wissenschaftlichen Teil, in welchem entsprechend den
Forschungsschwerpunkten des Jubilars philosophische und judaistische Themen
vertreten sind, und in einen personlichen Teil mit Bildern, Gebeten, Meditationen,
Briefen und Gedichten von Freunden und Wegbegleitern. Fiir die unvermeidlichen
wie die vermeidbaren Schwichen des zweiten Teils (zur erstgenannten Kategorie
zihlen die detaillierten biographischen Reminiszensen eines manchen Beitrags, die
nur sehr bedingt von allgemeinem Interesse sein kénnen, zur zweiten Kategorie
wire beispielsweise die befremdliche Exegese von Gen 32,25ff. zu rechnen, wonach
Israel” erklart wird als ein Mann, der Gott gesehen habe, und auf die H. HUBLER,
Vom Gegenstand zum Widerspruch der Kunst, ohne Schaden fiir seine Theorie hitte
verzichten kénnen) entschidigen indessen die Beitrige zum Judentum (]. E. Picarp,
Zum Judenbild der Romantik. Ein Seilensprung mil,Betline von Arnim, S. 119—148; H. R.
CoGeN, Das Judentum als Metapher des Widerspruchs bei Nietzsche, S. 149—-164) und zu
Themen der philosophisch-politischen Reflexion im ersten Teil. Zu nennen wiire da
der Aufsatz von M. Wicki-Vocr, Von den notwendigen und nicht-notwendigen Widersprii-
chen einer freiheitlichen Gesellschaft, S. 41-82, wie auch der erfrischend knappe
Uberblick Zur Geschichte des Widerspruchs in der Neuzeit von W. H. GoErscHEL, der
einen Abril des neuzeitlichen Widerspruch-Begriffs zwischen Srinoza und H. L.
GovLpscumivt gibt (Offenbarung und Vernunft bei Lessing, der Widerspruch der
Vernunft mit ihr selbst bei Kant, der Widerspruch als Reflexionsbestimmung bei
HEcEL, bei FEuErBACH dann der Durchbruch der Erkenntnis, daBl es das Wesen des
Widerspruchs ausmache, nicht innerhalb eines Einen, etwa der Vernunft bei Kanr
oder des BewuBtseins bei HEGEL zu stehen, sondern in einem Zwischen von Zweien).
Héchst instruktiv auch der Beitrag von A. KunzLi, Notizen zum Widespruch, S. 83-95,
der die Dialektik von Praxis und Erkenntnis bei Mao, die aus der Unendlichkeit
kommt und gleich einer Spirale in die Unendlichkeit geht, mit der Dialektik von
Marx und HeceL kontrastiert, die in der Widerspruchslosigkeit miindet. Bei Mao ist
der Geschichtsverlauf offen und nicht durch eine innerweltliche Eschatologie
begrenzt, fiir ihn ist der Widerspruch das kosmische Grundprinzip, das, in die
politische Theorie tibersetzt, permanente Revolution meint. R. Zipkes (Dialogik und
Recht, S. 97-101) schlieBlich geht der Frage nach, inwieweit das philosophische
Anliegen der Dialogik GoLpscHmipTs, wonach die dialektischen Widerspriiche nicht
aufgehoben sondern ,aufgerdumt®, in Ordnung gebracht, jedenfalls nicht beseitigt
sind, auf die praktischen Forderungen des Rechtswesens applikabel ist, um zu dem
Ergebnis zu gelangen, dal dem GoLoscHmivtschen Grundsatz weniger das Urteil als
der Vergleich des streitenden Parteien nahe kommt. Anzumerken bleibt, daf}
angesichts der erheblichen Bedeutung, die der Vergleich als Mittel der Friedensstif-
tung in der jidischen Tradition einnimmt, der jiidische Aspekt dieser Philosophie in
Erscheinung tritt. Sicherlich wire eine ideengeschichtliche Untersuchung des jiidi-
schen Widerspruch-Verstindnisses fiir die Dialogik Goldschmidts erhellend gewe-
sen.

Freiburg Felix Bihl
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Hainz, Josef: Koinonia. ,Kirche* als Gemeinschaft bei Paulus (Biblische Untersu-
chungen 16). Pustet/Regensburg 1982; 294 S.

Bereits in seiner 1972 als Band 9 in der gleichen Reihe erschienen Dissertation
Ekklesia hatte sich der Vf. als eigenstindig denkender Kenner der paulinischen
Ekklesiologie ausgewiesen. Seine jetzt vorliegende Habilitationsschrift, bereits 1974
abgeschlossen, fithrt die fritheren Untersuchungen fort. Die Thematik ist fiir eine
6kumenische Diskussion iiber die zukiinftige Gestalt der Kirche(n) genau so bedeut-
sam wie fiir aktuelle missionstheologische Uberlegungen zum vielschichtigen Frage-
bereich legitimer Eigenstindigkeit der Ortskirchen, vor allem der Jungen Kirchen.

Die Arbeit ist auf weite Strecken hin eine Auseinandersetzung mit dem Werk von
H. Seesemann, Der Begriff KOINONIA im Neuen Testament (BZNW 14, GieBlen 1933).
Hainz erstellt sorgfiltige Textanalysen und bietet eine klare Gliederung. Entschei-
dend ist das III. von insgesamt sieben Kapiteln. KOINONIA meint It. H. bei Paulus
»Gemeinschaft mit Jemandem durch gemeinsame Teilhabe an etwas“ (89).

Das V. Kapitel bietet eine Zusammenfassung der Ergebnisse, in kritischer
Abgrenzung gegeniiber neueren exegetischen Arbeiten. Vf. betont dabei, in Uber-
einstimmung mit E. ScHwEIZER, eine doppelte Sicht der Gemeinde bei Paulus: eine
geschichtlich-ekklesiologische und eine eschatologisch-christologische (176). Nach
thm spricht vieles dafiir, dafl der paulinische Koinonia-Begriff von der eucharisti-
schen Koinonia her konzpiert ist (vgl. 203f.). Im VI. Kapitel wird das Fortwirken des
paulinischen Koinonia-Verstandnisses in der frithen Kirche entfaltet. In diesem
Zusammenhang formuliert H. u. a. auch lapidar: ,Paulus kennt noch keine Gesamt-
,Kirche* (227).

Instruktive Einblicke vermitteln die drei Abschnitte des SchluBkapitels iiber
heutiges Verstindnis des Koinonia-Begriffs im rémisch-katholischen Bereich, im
Bereich der Kirchen der Reformation und in der orthodoxen Kirche. Zwei Aussa-
gen des VI sollen abschlieBend verdeutlichen, wie er tiber den gegenwirtigen
Diskussionsstand und die Fragerichtung fiir die Zukunft denkt: ,Die Aufgabe der
Besinnung auf das Wesen der Gemeinschaft innerhalb der einen Kirche Christi
bleibt nach wie vor gestellt* (256); und schlieBlich als SchluBsatz des impulsreichen
Werkes: ,Das Stichwort der Zukunft wird heiBen: Communio Ecclesiarum® (272).

St. Augustin Josef Kuhl

Jungraithmayr, Herrmann/Mohlig, Wilhelm J. G.: (Hrsg.): Lexikon der
Afrikanistik. Afrikanische Sprachen und ihre Erforschung. Reimer/Berlin 1983;
351 8.

Im Vorwort zu diesem Lexikon kann man lesen: ,Mit diesem Lexikon wird ein
erster Versuch unternommen, die Geschichte der afrikanistischen Sprachwissen-
schaft, soweit sie sich auf das Afrika siidlich der Sahara bezieht, von ihren Anfiangen
bis zur Gegenwart stichwortartig, in Form von kurzen Artikeln und Miszellen,
nachzuzeichnen. Insbesondere werden die folgenden drei Bereiche beriicksichtigt:
Biographische Stichwérter; linguistische Termini; Sprachnamen* (S. 7).

Unter den biographischen Stichwértern sind auch wichtige Namen von Philolo-
gen und Grammatikern sowie von Afrikanisten, deren Lebenswerk abgeschlossen ist
und deren Lebensdaten bekannt sind. Die linguistischen Termini beschrinken sich
auf die, die in der afrikanistischen Wissenschaftsgeschichte eine besondere Anwen-
dung gefunden haben. Was die Sprachnahmen angeht, so werden von den rund
2000 Sprachen, die in Afrika gesprochen werden, die als Stichwérter aufgenommen,
die entweder wissenschaftsgeschichtlich und/oder sprachpolitisch (Nationalspra-
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chen) bzw. sprachsoziologisch (Verkehrssprachen) von besonderer Bedeutung sind.
Am Ende des Bandes findet sich eine Bibliographie des ziterten Schrifttums.

.Das Lexikon ist als eine Einfithrung gedacht und richtet sich darum vor allem an
Studierende der Afrikanistik sowie an Lehrende und Lernende benachbarter
Disziplinen, insbesondere der auf Afrika spezialisierten Volkerkunde. Dartiber
hinaus sind aber auch alle angesprochen, die aus beruflichen oder persénlichen
Griinden einen wissenschaftlich fundierten Zugang zur Welt der afrikanischen
Sprachen suchen, die fir den Nichtfachmann nur schwer iiberschaubar ist. Fachli-
che Vorkenntnisse werden dabei nicht vorausgesetzt” (S. 8).

Die verschiedenen Schreibweisen afrikanischer Worter und Begriffe konnen die
Suche bisweilen etwas erschweren und verlangen vom Nichtfachmann eine nicht
immer selbstverstindliche Kombinationsgabe, wenn er beispielsweise die Swahili-
Sprache unter Suaheli oder Kiswaheli sucht und dort keinen Hinweis auf den Artikel
SwangLl findet. Dennoch darf man den Herausgebern bescheinigen, daB sie mit
diesem Lexikon ihrer Zielsetzung voll gerecht geworden sind. Man kann nur
wiinschen, daB recht viele von diesem wertvollen Nachschlagewerk auch regen
Gebrauch machen werden.

Hannover Peler Anltes

Kaempfert, Manfred (Hrsg.): Probleme der religissen Sprache. Wissenschaftli-
che Buchgesellschaft/Darmstadt 1983; 391 S.

Bis auf zwei Originalbeitrige von H. Fiscrir und E. Bisek am Ende des Bandes
versammelt dieser (dem Programm der Reihe ,Wege der Forschung® entsprechend)
einschligige Beitrige, Aufsitze aber auch Buchausziige von Autoren, die sich in
einer inzwischen ,klassisch“ oder doch zumindest reprisentativ zu nennenden Weise
zur religiésen Sprache geiuBert haben. So kommen zur Sprache die Religionswis-
senschaftler G. MenscHiNG und F. MELzer, Theologen und Philosophen wie R.
GuarbiNi, G. EBELING, P. TiLLicH, J.-M. BocHEnsk, I. T. Ramsey, W. A. pr PaTER. Die
Auswahl zeigt, daB hermeneutisch wie sprachanalytisch orientierten Autoren Raum
gegeben wird. Die Ubertragung der Methoden der modernen Linguistik auf die
Theologie ist erst ansatzhaft greifbar; der Herausgeber hat diese Denkrichtung mit
Autoren wie E. Gurrcemanns und W. Samarin angesprochen. Nicht zureichend
differenziert bedacht erscheint mir das Verhiltnis von religidser und theologischer
Sprache. Hier wire bereits in den einleitenden Uberlegungen deutlichere Unter-
scheidungen wiinschenswert gewesen.

Bonn - Hans Waldenfels

Kiing, Hans/van Ess, Josef/von Stietencron, Heinrich/Bechert, Heinz:
Christentum und Weltreligionen. Hinfithrung zum Dialog mit Islam, Hinduismus
und Buddhismus, Piper/Miinchen—Ziirich 1984; 631 S.

Das vorliegende Buch enthilt zu jeder der drei genannten Religionen vier
Vorlesungen als Einfithrung, auf die dann jeweils K. eine christliche Antwort gibt.
Die Autoren (]. van Ess fiir den Islam, H. v. STiETENCRON fiir den Hindiusmus und
H. Brcuert fiir den Buddhismus) genieBen in der Fachwelt internationalen Ruf.
Thre Einfithrung ist jeweils methodisch sauber, nicht vorschnell harmonisierend und
auf alle fir den Dialog zentralen Fragen konsequent zusteuernd. Zudem ist bei allen
ein Darstellungsstil gewihlt, der der Sache voll gerecht wird und auf orientalische
bzw. orientalistische Fachterminologie weitgehend verzichtet. Wer sich also iiber
eine dieser Religionen oder iiber alle drei informieren will, ist demnach gut beraten,
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diese einfithrenden Vorlesungen zu lesen. Weiterfithrende Literatur zeigt zudem
Wege zu einer Vertiefung des hier Gelesenen.

Die Tatsache, daB jeweils eine sachgerechte Information tiber die fremde Reli-
gion der christlichen Antwort von K. vorausgeht, bewirkt, dal K. den ,heiflen Eisen*
nicht ausweichen kann und von daher wirklich in den Dialog einzutreten gezwungen
ist, was seine Ausfithrungen besonders interessant macht. Das bedeutet nicht, daf
alle in allen Punkten zustimmen werden. Es bedeutet auch nicht, daB viele in der
einen oder anderen Frage nicht ganz anderes fiir wesentlich oder darstellenswert
halten. Hier sollen deshalb nicht all diese kleinlichen Anmerkungen gemacht
werden, sondern einige grundsitzliche Bemerkungen folgen.

Positiv ist in jedem Falle, daB K.s Antwort sich wirklich auf die zentralen
Aussagen der jeweiligen Religion einliBit und im abrigen durch die von ihm
gegebene Zusatzinformation zeigt, daB er sich griindlich in die religionswissenschaft-
liche Fachliteratur eingearbeitet hat. Als besonders positives Beispiel seines Umgan-
ges mit einer fremden Religion méchte ich hier die Auseinandersetzung mit dem
Buddhismus (S. 441ff.) und insbesondere den Vergleich von Jesus und Buddha (8.
456ff.) sowie von Nirvana und ewigem Leben (S. 462ff) hervorheben. Sehr
interessant sind auch die Antworten auf den Hinduismus, wobei es K. vorziiglich
versteht, beziiglich der ersten beiden Vorlesungen geschickt einige Grundbegriffe
(z. B. Mythos) herauszugreifen und zu problematisieren, da eine christliche Antwort
auf eine Frage wie ,Was ist Hinduismus?“ ja gar nicht erwartet werden kann.

Ein erster Problemkreis fur die weitere Wirkungsgeschichte des K.schen Dialog-
ansatzes scheint mir in der Bereitschaft zu liegen, unter Verweis auf den Volkskatho-
lizismus(S. 373ff.)eine Verstindnisebene fiirden hinduistischen Polytheismuszu finden
und damit eine inhaltliche Prisentation des Christentums gegentiber dem Hinduismus
zu wihlen, die sich prinzipiell von der gegeniiber dem Islam im selben Buch
unterscheidet, so dafl man sich schwerlich vorstellen kann, wie ein und derselbe Christ
ein round-table-Gesprich mit Vertretern des Hinduismus und des Islam gleichzeitig im
Sinne der im Buch gezeigten Einzelgesprichsergebnisse fithren wird.

Bedenklich scheint mir die Antwort auf den Islam (S. 183ff.), weil K. die
christologische Entwicklung des abendlindischen Christentums als ,ein Verhingnis
sondergleichen® (S. 191) darstellt und damit m. E. nicht die Dialogbereitschaft
vorantreibt, sondern eindeutig die 6kumenische Basis des nizinisch-konstantinopoli-
tanischen Credo (vgl. dazu auch die entsprechenden Ausfithrungen bei E. ScHLINK:
Okumenische Dogmatik. Grundxige, Géttingen 1983) verlaBt. Ich halte diesen Passus
des Buches aus zwei Griinden fur bedenklich und verfehlt: zum einen werden hier
die Ergebnisse einer bestimmten Exegese und Dogmengeschichte verabsolutiert,
obwohl die christologischen Aussagen schon im NT (vgl. dazu M. HEeNGEL: Die
christologischen Hoheitstitel im Urchristentum, in: Der Name Gottes, hrsg. v. H. v.
StieTENCRON, Diisseldorf 1975 S. 90-111) angedeutet sind und wesentlich zur
christlichen Lehre gehoren, und zum anderen werden K.s Ausfiihrungen mit
Sicherheit in der islamischen Welt, sobald sie dort durch die zu erwartenden
Ubersetzungen des Buches bekannt geworden sind, ,als Eingestindnis vereinnahmt,
dafl die Christen ihren Irrtum mit der Trinititslehre einsihen® (so in etwas
anderem, aber hier durchaus passendem Zusammenhang Cur. ELsas in: Berliner
Theologische Zeitschrift. Theologia Viatorum N.F. 1. Jahrg. Heft 2/1984 S. 345).
Infolgedessen werden sie den Dialog nicht férdern, sondern eher belasten, da die
Muslime ihren christlichen Gesprichspartnern im Orient deren irrtiimliche Positio-
nen unter Verweis auf die europiische Theologie und so berithmte Vertreter wie K.
vorhalten werden. Im Unterschied zu K. oder J. Hick (vgl. dessen Beitrag in: The
Concept of Monotheism in Islam and Christianily, ed. by H. KécHrer, Wien 1982 S,
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90—111) halte ich nach wie vor die klassische Christologie fiir konstitutiv und
essentiell im christlichen Glauben und lehne deshalb K.s Dialogangebot an den
Islam in diesem Punkt strikte ab.

Hannover Peter Anles

Panoff, Michel /Perrin, Michel: Taschenwirterbuch der Ethnologie (hrsg. und
aus dem Franz. iibersetzt v. J. Stagl). 2. verb. und erw. Auflage, Reimer/
Berlin:1982.-559 5.

Das vorliegende Taschenwérterbuch ist die erweiterte Neuauflage der deutschen
Ubersetzung eines franz. Worterbuches, das fiir zahlreiche Termini technici (z. B.
Ethnie, Orale Literatur), Forschungstheorien (z. B. Evolutionismus, Fetischismus)
und Eigennamen aus dem Bereich der ethnologischen Materialien (z. B. Azande,
Bambara, Eskimo) und der Forschung (z B. BacHOFEN, Evans-PrivcHarp, LEvi-
Strauss) Erklarungen bringt und weiterfithrende Literatur nennt. Ein franzosisch-
deutsches (S. 341f.) und ein englisch-deutsches Glossar (S. 348ff.) erleichtern dem
Benutzer zugleich das Verstindnis der in den Literaturangaben genannten franzosi-
schen bzw. englischen Fachliteratur.

Man wird iiber die Auswahl der Stichworter sicher streiten kénnen und manchen
wichtigen Terminus oder Namen schmerzlich vermissen, auch wird man die eine
oder andere Erklirung von Theorien oder Fachausdriicken vielleicht als zu knapp
oder etwas einseitig bewerten, dem Benutzer jedenfalls ist damit sicher ein Dienst
erwiesen, weil ihm solche fachspezifischen Informationen hier zunichst einmal in
iibersichtlicher und knapper Form geboten werden, die ansonsten nicht immer so
leicht zusammengetragen werden kénnen. Deshalb ist dieses Buch in jedem Falle
empfehlenswert und schlieBlich darf zu den genannten Einwinden noch bemerkt
werden, daB sie nahezu immer bei derartigen Verdffentlichungen gemacht werden
kénnen und von daher beziiglich dieses Buches nicht allzu sehr ins Gewicht fallen.
Mit Blick auf eine weitere Neuauflage sei gestattet anzumerken, daB dann die
Seitenverweise auf S. 9 und 340 durch die richtigen Angaben (ndmlich S. 340 bzw.
3541f.) zu ersetzen sind.

Hannover Peler Anles

Sohier, Albert: Recueil des Archives Vincent Lebbe. Un an d’activité du Pére Lebbe:
1926 (Cahiers de la Revue Théologique de Louvain 12) Faculté de la
Théologie/Louvain-la-Neuve 1984; XIX + 321 S,

Wihrend die drei vorhergehenden Bande der Recueil des Archives Vincent Lebbe
jeweils einem Thema gewidmet waren (Pour I'eglise chinoise 1: La Visite apostolique
des missions de Chine 1919-20; II: Une Nonciature a Pékin en 1918?; IIl:
L’Encyclique Maximum Illud) stellt Sonier in diesem Werk ein ereignisreiches Jahr
im Leben des groBen Chinamissionars Vincent Lebbe vor, nimlich die Zeit vom
Dezember 1925 bis Februar 1927, die LBk in Europa verbrachte.

In einer instruktiven Einfithrung beschreibt Sorrens, aus dessen Hand die drei
vorherigen Binde iiber LisE stammen, das Zustandekommen des Buches. Dahinter
steht die Forschungsarbeit von zwanzig Jahren, des 1975 verstorbenen Appert
SoHiER, der viele Dokumente erst aus dem Chinesischen libersetzen mufite.

Um dem Einflu der antireligivsen ,Fédération franco-chinoise d’Education®
entgegenzuwirken, hatte sich Lesee seit 1921 um die Organisation einer Gruppe
junger Chinesen bemiiht, die, in Europa ausgebildet, spiter als christliche Elite in
China EinfluB nehmen sollten. Die Beschaffung der fiir sie erforderlichen Stipen-
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dien war eine der Hauptaktivititen Leses im Jahre 1926. So besuchte Lesse etwa 60
Orte in Belgien und Frankreich, um die finanziellen Mittel fiir ,seine* chinesischen
Studenten, die er an mehr als 100 Institutionen untergebracht hatte, aufzutreiben.
Als er im Februar 1927 nach China zuriickreiste, war die Finanzierung der
Stipendien bis 1929 gelost.

Im Gegensatz zu vielen anderen versuchte LesBe die Christianisierung Chinas
durch und nicht gegen die Chinesen zu erreichen. So machte er sich das im Prinzip
christenfeindliche Motto ,China den Chinesen® zu eigen und erweiterte es nun
durch den Zusatz ,und China fiir Christus®. Doch die Aktivititen LEeBBrs waren
keineswegs unangefochten: von chinesischer Seite wurde er angegriffen, weil nur
katholische Studenten seine Stipendien erhielten — das sei eine Form von Imperialis-
mus. Andererseits hatten die heimkehrenden, jungen chinesischen Intellektuellen
hiufig Schwierigkeiten, sich in die damals auslindische Missionskirche einzufiigen.

Eine entscheidende Reise fiithrte Lesse nach Rom, wo er dem Prifekten der
Propaganda, seinem Gonner Kardinal van Rossum, das Projekt eines Missionssemi-
nars fiir China vorlegte; diese Bemiihungen fithrten 1930 zur Griindung der
»Société des Auxiliaires des Missions* (SAM). Ziel war es, daB die chinesischen
Priester dem europiischen Klerus nicht als Hilfspersonal dienen sollten, sondern
daf} europiische Sikularpriester chinesischen Bischéfen zur Seite stehen sollten. Ein
groBer Erfolg fiir LeseE war in diesem Zusammenhang die Weihe der sechs ersten
chinesischen Priester zu Bischéfen durch Pius XI. am 28. Oktober, dem 25.
Priesterjubilium Lessrs. Trotz einiger Schwierigkeiten konnte Lessr an dieser Feier
teilnehmen, bei der auch sein Freund PHivire TcHAO geweiht wurde. Auch zu diesem
Ereignis gab es Gegenstimmen!

Der Band, tagebuchartig aufgeteilt, enthiilt zu jedem Tag neben einer kurzen
Beschreibung der Ereignisse Ausschnitte der wichtigsten Briefe. Wie in den anderen
Banden tiber Leppr ergiinzen ein ausfiihrliches Register, zwei Karten sowie Kurzbio-
graphien in gelungener Weise das reichhaltige Material.

Wiirzburg Claudia von Collani

Scholl-Latour, Peter: Allah ist mit den Standhaften. Begegnungen mil der
islamischen Revolution. Deutsche Verlags-Anstalt /Stuttgart 1983; 766 S.

Der bekannte Journalist hat mit diesem brillant geschriebenen Buch eine Art
Reisebericht seiner zahlreichen Besuche in der islamischen Welt vorgelegt und dabei
durch lebendige Schilderungen und Einzelbeobachtungen ein eindrucksvolles Bild
gezeichnet, das jeden Kenner dieser Linder das dortige Leben unmittelbar nachemp-
finden laBt. Das Land und die politische Landschaft kommen gleichermaBen zum
Ausdruck, Zitate von Gespriachspartnern geben die Stimmung im Lande treffend
wieder.

Es versteht sich von selbst, daf} dabei vieles und vielerlei zur Sprache kommt und
keine systematische Einfiihrung in den Islam der Gegenwart beabsichtigt ist, wenn
Iran, Nordafrika, der Libanon, Siidostasien, Schwarzafrika, Afghanistan, die islami-
schen Sowjetrepubliken oder (recht kurz) die Tiirkei (inkl. der Tiirken in West-
Berlin) vorgestellt werden. Und obwohl der zeitliche Rahmen lediglich die letzten
25 Jahre umfaft, werden gelegentlich historische Exkurse eingeschoben, die deut-
lich zeigen, daB der Autor die islamkundlichen Forschungsergebnisse kennt und
sachgerecht verwertet. :

Dem Gesamtduktus des Buches liegt die sicherlich richtige Beobachtung zugrun-
de, dafl die Muslime (der Vf. schreibt — wohl in Anlehnung an das franzésische
~musulman® — stets etwas antiquiert: Muselmanen) von einer neuen, siegreichen Ara
des Islam Gberzeugt sind und sich darauf einstellen. Deshalb versteht der Vf. nicht
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so recht, weshalb sich die katholische Kirche neuerdings um den Dialog mit dem
Islam bemiiht (vgl. S. 71ff.). Er verweist demgegeniiber auf christliche Sorgen (vgl.
S. 174f., was auch durch S. 181 nicht sehr abgemildert wird) und schildert deutlich
die internen Schwierigkeiten der Christen im Libanon und Syrien (vgl. S. 383), ihr
traditionelles NationalbewuBtsein (S. 327f.) und ihre Erwartungen an die Glaubens-
brider in Europa und Nordamerika (S. 397) sowie ihr Image in Europa (S. 403f.).

Das Buch will wachriitteln und dazu auffordern, die sog. Re-Islamisierung ernst
zu nehmen und ihre Absage an den westlichen Lebensstil (vgl. S. 190) und an den
Kommunismus, der nur als westliche Spielart erscheint (S. 372f.), als Ausdruck des
Bemiihens um eine islamische Eigennatur zu begreifen, so wie es Israel mit seiner
religiosen Gesetzgebung der islamischen Welt vorlegt (vgl. S. 472). Das Buch will
keine Angst machen, aber dennoch darauf hinweisen, welche Gefahren fiir Europa
entstehen kénnen, wenn etwa die Forderung aus Agypten ,Jerusalem und Andalu-
sien!* (vgl. S. 522) einmal so viele Verteidiger in der islamischen Welt findet, daf ein
neuer KArL MArTELL vonndten sein wird, das christliche Abendland zu retten.

All dies zeigt, daB das vorliegende Buch zweifellos lesenswert ist, da es von einem
sehr kenntnisreichen Autor stammt, der zum Nachdenken anregt und unsere
Stellungnahme herausfordert.

Hannover Peter Anles

Thiel, Josef Franz/Helf, Heinz: Christliche Kunst in Afrika, Dietrich Reimer/
Berlin 1984; 355 S. mit 620 Abb.

Als Ergebnis mehrerer Ausstellungen tber christliche Kunst in Afrika und
langjihriger Sammlertitigkeit legt der Verfasser, J. F. ThigL, Leiter des Museums
.Haus Vélker und Kulturen® in St. Augustin, dieses Buch vor. Die Darstellung der
christlichen Kunst in Geschichte und Gegenwart Afrikas ist nach kulturellen
GroBraumen gegliedert, eingefithrt durch ein Kapitel allgemeiner ,afrikanischer
Kunsttheorie®. In diesem ersten Kapitel wird versucht, die Wesensmerkmale afrika-
nischer Kunst und die komplexen gegenseitigen Einfliisse traditioneller, islamischer
und christlicher Kultur in Afrika darzulegen.

Die beeindruckende Auswahlan Abbildungen von hoher drucktechnischer Qualitit
wird von erliuternden Texten begleitet, die immer wieder unterstreichen, welchen
bedeutenden Beitrag die Kunst zum Dialog und zur Inkulturation des Christentums zu
leisten vermag. Dieser Band ist nicht nur ein lebendiges Anschauungsmaterial der
kulturellen Vielfalt Afrikas und der Tiefe der religivsen Empfindung seiner Volker, er
erschlieft dem Betrachter selbst neue Zuginge zu den dargestellten Inhalten des
christlichen Glaubens. Die bildende Kunst erweist sich als eine die religiosen
Erfahrungen der Menschheit verbindende Sprache des Glaubens.

Aachen Thomas Kramm

Auschriften der Mitarbeiter dieses Hefles: E. Prazibus Berger, 302-1, Shinam-dong,
Tong-gu, Taegu 635-00/Rep. of Korea - SUNG-HAE Kim, 115, Songbuk 1-dong,
Songbuk-gu, Seoul 182-00/Rep. of Korea - Pror. Hee-sUNG KEFL, Sogang University,
1-1, Shinsu-dong, Map’o-gu, Seoul 121-00/Rep. of Korea - Pror. Hunc-Youn CHo,
29-5, b-Ka, Chungmu-ro, Chung-gu, Schong um Building, Chang um Sa, Seoul
100-00/Rep. of Korea - Pror. THomas Honcsoon HAN, Cheongdam-Dong, Kan-
gnam-Gu, Seoul 135-00/Rep. of Korea - Dr. Jonannes Meieg, Schillerstr. 5, D-8700
Wiirzburg - Dr. THomMAs KrRamM, Zur Kalkbahn 24, D-5163 Langerwehe.
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THEOLOGIE DER BEFREIUNG
EINE EINFUHRUNG IN ITHRE GRUNDLAGEN!

von Clodovis M. Boff
1. Theologie der Befreiung als offentliches Phéinomen

Seitdem es die Befreiungstheologie gibt, hat die Theologie aufgehort, nur
die Theologen zu interessieren. Das ganze Volk Gottes — Amtstriger wie
Laien — beteiligt sich. Die Befreiungstheologie ist zu einem wirklich ekklesia-
len Faktum geworden.

Mehr noch: Die Theologie der Befreiung hat die Grenzen der Kirche
abersprungen und ist zu einem dffentlichen Phinomen geworden. In den
Medien, in akademischen Kreisen, bei Gewerkschaftsversammlungen und
Politikertreffen wie auch an Stammtischen liefert sie Gesprichsstoff und ist
Gegenstand heftiger Diskussionen.

Man hat den Eindruck, als wiren wir zu den Zeiten der frithen Konzilien
zuriickgekehrt, als sich das ganze Volk lebhaft an den theologischen Kontro-
versen beteiligte. So schreibt etwa GREGOR vON Nyssa iiber das Konzil von
Nizda (325), auf dem es um den Arianismus, das heilt um das Problem der
Gottheit Jesu ging: ,Uberall in der Stadt diskutieren die Menschen. Gassen,
Plitze, Foren und StraBlen sind voll von Diskutierenden: Tuchverkiufer,
Geldwechsler und Hindler. Wenn du eine Auskunft in Geldsachen willst,
hilt dir der Angesprochene einen Vortrag iiber das ,Gezeugt' und ,Nichtge-
zeugt'. Wenn du fragst, wie teuer das Brot sei, bekommst du zu héren: ,Der
Vater ist groBer, und der Sohn ist ihm unterstellt." Wenn du dich erkundigst,
ob das Bad fertig ist, dann erklirt man dir, der Sohn entstamme aus nichts.
Ich weiB nicht recht, wie man dieses Ubel nennen soll: Raserei, Wahnsinn
oder eine Art von Volkskrankheit, die die Leute verriickt macht.“*

Woher aber kommt es, dafl die Theologie heute so viele Menschen auf den
Plan ruft? Weil die Theologie der Befreiung mehr als einfach Theologie ist. Die
Befreiungstheologie steht fiir die Kirche eines ganzen Erdteils, und zwar fiir
eine Kirche, die sich auf den historischen ProzeB eines Volkes eingelassen
hat. Hinter der Theologie der Befreiung stecken Menschen, stecken Leben
und Kampf. Die Befreiungstheologie ist ein Symptom fiir einen ProzeB, der
zugleich die Kirche und die Gesellschaft angeht. Hinter ihr stecken Men-
schen und nicht Biicher. Es geht um den ,kleinen Unterschied”, der die
Theorie von der Praxis trennt.

Was also die Leute heute iiberall an der Befreiungstheologie interessiert,
ist dieser vortheologische Hinlergrund. DaB sie tiber Lateinamerika hinaus von
Bedeutung ist, haben eine Reihe der wichtigsten Theologen der Gegenwart
inzwischen erkannt. Auf die Frage eines Interviewers, welche bedeutenden
Theologen er um sich herum sehe, antwortete zum Beispiel E. ScHILLE-
BEECKX: ,Die Lehrer der Theologen im Westen, in Europa wie in den USA,
sind jetzt die Befreiungstheologen. Wir haben viel von ihnen zu lernen. Wir
sind zu akademisch. Dagegen ermutigen uns die Befreiungstheologen, vom
Leben der christlichen Gemeinde her zu denken.*?
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Diese theologische Vitalitit grindet auf der ekklesialen Vitalitit und
umgekehrt. So sagt der spanische Theologe und Professor an der Gregori-
ana, JUAN ALFARO: ,In Lateinamerika . . . geschieht im Augenblick etwas, das
fiir die ganze Kirche wichtig ist, nicht nur fiir die Kirche in Lateinamerika,
sondern fiir die ganze Kirche ... Das Neue dieses Augenblicks ist, daB in
Lateinamerika ein neues christliches Selbstverstindnis im Blick auf wirkli-
ches Christentum ebenso wie auf eine Welt der Briderlichkeit und der
Gerechtigkeit im Entstehen ist. In meinen Augen bedeutet das eine entschei-
dende Kehrtwende, die sich auch in Europa auswirken wird und bereits
auswirkt . . . Der gewichtige Beitrag, den die Theologie der Befreiung leistet,
betrifft nicht nur die Theologie und laBt sich mit der Formel ,in melius’
iiberhaupt nicht beschreiben. Vielmehr weckt sie im christlichen Glauben die
Verantwortung fiir ein christliches Engagement fiir die Gerechtigkeit. Diese
Kehrtwende, das ist ihr groBtes Verdienst ... Was mich sorgt, ist nicht so
sehr, daB die Befreiungstheologie angegriffen, sondern dal dieses neue
Christentum, das da im Entstehen ist, zunichte gemacht wird ... So miissen
wir darauf achten, daB dieses christliche Pflinzchen, das da am Spriefien ist,
nicht zertreten wird.**

Der bekannte deutsche Theologe Jonann B. MEerz duBert sich im selben
Sinn: Es ,spielt sich in den lateinamerikanischen Kirchen ein Umwandlungs-
prozeB groBten AusmaBes ab, der in meinen Augen providenzielle Bedeu-
tung fiir die Gesamtkirche hat und an dem, so oder so, alle beteiligt sind“.”

Diese weltweite Ausstrahlung der Theologie der Befreiung macht nun
verstandlich, weshalb der Heilige Stuhl mit seiner ,Instruktion® vom 6.
August 1984 aufwartete und damit die Frage mit bisher nicht gekannter
Dringlichkeit wieder auf den Tisch brachte.

Auch auf einer anderen, auBerkirchlichen Ebene verfolgen die Zentren
der Weltmacht die Kirche in Lateinamerika und ihre Theologie. Der Grund
liegt in den gesellschaftlichen und politischen Implikationen dieses ekklesia-
len Prozesses.

Erinnert sei nur an den Rockefeller-Report und an den Bericht der Rand
Corporation Ende der siebziger Jahre. Im Mai 1980 wurde das inzwischen
berithmte Santa-Fé-Papier bekannt, das die Reagansche Lateinamerika-
Strategie definiert. Zur Befreiungstheologie heiBt es dort: ,Die AuBenpolitik
der USA muB damit beginnen, der Theologie der Befreiung, wie sie in
Lateinamerika durch den Klerus der ,Theologie der Befreiung’ angewendet
wird, zu begegnen (und nicht nur im nachhinein zu reagieren).* Die Befrei-
ungstheologie sei namlich eine ,politische Waffe® in der Hand der ,marxi-
stisch-leninistischen Krifte*, welche die religidse Gemeinde mit Ideen ,gegen
den Privatbesitz und das kapitalistische Produktionssystem® durchsetzen.
(11,3)

Ebensowenig fehlt es an Studien seitens des entgegengesetzten Entschei-
dungszentrums, das heiBt der Sowjetunion, zum Phinomen der Kirche und
der Theologie in Lateinamerika.

Aber viel wichtiger als das Augenmerk seitens der Weltmichte ist die
Tatsache, daB sich einfache Leute an der Basis fiir die Befreiungstheologie
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interessieren. Denn in dieser Theologie kommt das konkrete Leben der
Menschen vor, und zwar besonders insofern, als sie ihre gegenwirtige grofie
Sehnsucht nach Befreiung interpretiert. Vielleicht besteht das groBte Ver-
dienst der Theologie der Befreiung gerade darin, mit der Theologie das
getan zu haben, was Sokrates — in der Sprache Ciceros — mit der Philosophie
getan hat: sie aus den Wolken auf den Erdboden herabgeholt zu haben. Oder
anders ausgedriickt: sie zum Gehen auf den eigenen Beinen gebracht zu
haben.

2. Befreiende Glaubenserfahrung als Quellgrund der Theologie der Befreiung

Noch bevor die Befreiungstheologie Ende der sechziger Jahre geboren
wurde, kannte die lateinamerikanische Kirche schon eine Praxis der Befrei-
ung. Vor den Befreiungstheologen hatten wir bereits prophetische Bischofe,
engagierte Laien und befreiende Gemeinden. Und das bereits in den frithen
sechziger Jahren.

Die Theologie kam also erst in einem zweilen Moment. Sie war der
Ausdruck dieser befreienden Praxis der Kirche. Das bedeutet dann aber, da8§
die Befreiungstheologie die Theologie einer Kirche der Befreiung ist, einer
Kirche, die vorrangig und solidarisch fiir die Armen optiert.

Selbstverstindlich ist die Befreiungstheologie nicht blol der Reflex eines
Befreiungsglaubens, sondern auch die Reflexion dieses Glaubens und damit
Erhellung, Lauterung, Vertiefung und Systematisierung. Das heifit, daf} die
Theologie der Befreiung das Leben und die Praxis der konkret vorfindlichen
Kirche anregt und erhellt.

Gewifl herrscht zwischen Handeln (aus dem Glauben) und theologischer
Reflexion in der Kirche ein wechselseitiger Bezug. Trotzdem ist die ‘Theolo-
gie eher Wirkung als bewirkender Faktor der Glaubenspraxis; und wenn sie
Faktor ist, dann deshalb, weil sie zuvor Wirkung war.

Wenn man die Befreiungstheologie aus ihrem Siiz im Leben 16st, in dem sie
geboren wird und sich entwickelt, wird sie unverstindlich. Um sie zu
verstehen, ist es also nicht damit getan, Artikel oder Biicher iiber sie zu lesen.
Vielmehr kommt es darauf an, derartige Druckerzeugnisse in dem ekklesia-
len und sozialen Humus verwurzelt zu sehen, auf dem sie spriefen und den
sie interpretieren und erhellen sollen.

Nur aus diesem ProzeB heraus, der von Leiden und Hoffnung gemacht ist,
1aBt sich die Befreiungstheologie realisieren (und verstehen). Von auBlen und
von oben herab wird man sie nie begreifen.

Ein wenig provokatorisch machte ich sagen: Nur zwei Gruppen von
Menschen sind imstande, die Theologie der Befreiung zu verstehen: die
Armen und die, die fir Gerechtigkeit kimpfen. Oder mit anderen Worten:
die, die Hunger nach Brot, und die, die Hunger nach Gerechtigkeit haben
(und sich mit ersteren solidarisieren). Umgekehrt bleibt die Befreiungsthe-
ologie ein Buch mit sieben Siegeln fiir alle Zufriedenen; fiir die Satten und
fir die, die es sich im Status quo bequem machen.
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Das bedeutet, dafl an der Basis und vor jeder Theologie eine bestimmte
Lebensentscheidung, eine bestimmte Glaubenserfahrung und eine bestimm-
te Haltung gegeniiber der konkreten Umwelt stehen. Von diesem vortheologi-
schen Bedingungsrahmen her ist man entweder grundsitzlich fiir oder gegen
die Theologie der Befreiung.

So kommt es darauf an, die Befreiungstheologie an ihrem locus zu
verstehen. Man sollte die Befreiungstheologen nicht in den ,elfenbeinernen
Turmen® gewisser theologischer Fakultiten (um eine Formulierung Johan-
nes Pauls I1. zu benutzen) lesen, sondern in Favelas, Armenvierteln, Fabriken
und auf den Feldern der Kleinbauern, kurz: dort, wo das unterdriickte Volk
lebt, leidet, kampft und stirbt.

Wer iiber die Theologie der Befreiung redet, ohne den Armen zu sehen,
verfehlt die ganze Blickrichtung und kommt an das zentrale Problem dieser
Theologie nicht heran. Die Grundfrage der Befreiungstheologie ist ja nicht die
Theologie, sondern die Befreiung. Nicht der Theologe steht im Mittelpunkt,
sondern der Arme. Hypothetisch lafit sich die Befreiungstheologie zunichte
machen, aber das Problem, das sie auf den Tisch bringt, ist damit nicht
gelost. Wer das nicht sieht, ist — wie es im Sprichwort heifit — ein Blinder, der
von Farben redet.

Ich méchte sogar sagen, daBl viele, wenn sie die lateinamerikanische
Theologie verstehen wollen, gar nicht daran vorbeikommen, unmittelbar
und hautnah die Armut und den Kampf des Volkes zur Uberwindung der
Armut zu erfahren. So sagte unlingst der Kardinal von Briissel, D. DANNEELS,
bei seiner Riickkehr von einer Reise nach Brasilien: ,Es ist eine Tragik, was
heute mit der Theologie der Befreiung und um sie herum geschieht. Die
Befreiungstheologie setzt bei einem scharfen und tiefen Gespir fir die
Armut ein. Tagtiglich prasentiert uns das Fernsehen diese Armut. Aber es
ist doch etwas anderes, sie vor Ort zu erleben, sie durch seine fiinf Sinne in
sich eindringen zu lassen, sich vom Leiden der Armen anrihren zu lassen,
ihre Angst zu spiiren und mitzubekommen, wie der Dreck der Favelas einem
an der Haut haften bleibt . . . Das ist das Problem Nr. 1: das Los der Armen
—. Wir diirfen diese Menschen nicht fallen lassen, und ihre Theologen
miissen wir stiitzen.*’

In diesem Sinn attackiert die Instruktion der Kongregation fir die Glau-
benslehre nicht trotz ihrer duBersten Schirfe gegen die derzeitige Darstel-
lungsform der Befreiungstheologie (an der zitierten Stelle schildert Kardinal
DanneeLs — obgleich selbst Mitglied der Kongregation — sie als ein ,Modell
dessen, was eine schlechte Theologie der Befreiung sein kann*®, die so in der
Wirklichkeit der Fakten jedoch ,gar nicht existiert®), die Instruktion also
attackiert nicht die Quelle, aus der diese Theologie entspringt, das heifit den
Kampf fiir Gerechtigkeit und die Option fiir die Armen. Vielmehr bestitigt
das Papier diese konkrete Linie in der Arbeit erneut und nachdriicklich. Auf
diese Weise schiitzt und garantiert sie die Quelle der Befreiungstheologie.
Unter der Bedingung, daBb man die Quelle offenliBt, mag man den Lauf des
Flusses verindern oder sogar aufhalten. Bei allem Staub, den die .Instruk-
tion* aufgewirbelt hat, muB das doch zu ihrer Ehrenrettung gesagt werden.
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Denn das ist die Frage, das Interesse und das Anliegen sowohl der Instruktion
als auch der Theologie der Befreiung: die wirksame Befreiung der Armen
und nicht die Theologie dieser Befreiung.

Gesagt werden muBl auBerdem, daB der rémische Text noch ein anderes
groBies Verdienst hat: die Moglichkeit, die Legitimitit und das Projekt einer
Theologie der Befreiung bekriftigt und garantiert zu haben. Gerade das
aber wurde von gewichtigen Kreisen der Kirche zuvor bestritten. Etwas
anderes ist offenbar die Frage — und dies ist ja gerade die grofle Kritik der
Intruktion —, wie das an sich rechtmiBige theologische Projekt verwirklicht
wird. Allerdings miissen wir zugeben — was immer auch vom Vorgehen, nicht
aber von den Warnungen des Vatikans zu halten ist —, daB die konkret
bestehende Theologie der Befreiung ihre Grenzen, Doppeldeutigkeiten und
auch Widerspriiche einsieht. Aber trotz ihrer Fehltritte stimmen Richtung
und Anliegen. Und das ist, bezogen auf die Reflexion, das Wichtigste.

3. Theologie der Befreiung:
Glaubensreflexion diber die Befretungspraxis

Die Befreiungstheologie besteht darin, den Glauben als Sauerteig zur
Verinderung der Geschichte, als ,Salz der Erde“, ,Licht der Welt“ und
.soziale Liebe“ zu denken.

Oder einfacher gesagt: Die Befreiungstheologie ist die Reflexion tiber die
christliche Gemeinde unter dem Gesichtspunkt ihres Engagements fiir die
Befreiung. Hier geht es um die Idee des Lebens, die reicher und flexibler ist
als die der Praxis (wobei Praxis die duBere Aktion zur geschichtlichen
Verinderung ist). Ich bin versucht, die Gleichung aufzustellen: Glauben +
Unterdrickung = Theologie der Befreiung.

Die soziale oder politische Dimension des Glaubens — das ist der neue
Aspekt, den die Befreiungstheologie betont (ohne andere Gesichtspunkte
auszuschlieBen). Thr geht es um .den integrierenden Bestandteil* bzw. das
.konstitutive“ Element der ,Evangelisierung oder Sendung“ der Kirche.
Dieses Element ist das ,Engagement fur die Gerechtigkeit und die Mitarbeit
an der Verinderung der Welt“.”

Die Theologie der Befreiung will zeigen, daB das Reich nicht bloB in der
Seele (personliche Dimension) oder bloB8 im Himmel (iibergeschichtliche
Dimension) Platz greifen soll, sondern auch in den zwischenmenschlichen
Beziehungen und gesellschaftlichen Projekten (geschichtliche Dimension).

Mit einem Wort: Die Befreiungstheologie ist eine Theologie, welche die
Geschichte und die geschichtliche Verantwortung der Christen ernst neh-
men will.

Nun sehen sich die Christen heute mit einer ungeheuren und noch nie
dagewesenen Herausforderung konfrontiert. Denn es tut sich — in der
Sprache des Konzils — ,eine neue Epoche der menschlichen Geschichte*® auf.
Fuir Lateinamerika bedeutet das in der Wahrnehmung der Bischofsversamm-
lung von Medellin (1968): ,Wir befinden uns an der Schwelle einer neuen
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historischen Epoche unseres Kontinents, die voller Sehnsucht nach umfassen-
der Emanzipation und Befreiung von jeder Knechtschaft . . . ist.*”

Zum ersten Mal stehen Glauben und christliche Gemeinde — und zwar in
kollektiven Dimensionen — vor der Herausforderung, entschieden (und
hoffentlich auch entscheidend) zur Schaffung einer neuen Gesellschaft beizu-
tragen, in der die groflen sozialen Herrschaftsinstanzen abgeschafft sind.

Grob kénnte man sagen, in den ersten Jahrhunderten habe der Glaube
angesichts der gesellschaftlichen Ordnung eine kontestierende und in den
darauf folgenden vielen Jahrhunderten der konstantinischen Periode eine
vor allem den Status quo kon-servierende Funktion gehabt. Nun aber sei der
historische Augenblick gekommen, daB der Glaube am Aufbau, an der
Konstruktion der Gesellschaft mitwirken musse. Die Theologie der Befrei-
ung will ein Echo und eine Antwort auf diese immense Herausforderung
sein, mit der es — insbesondere seit Rerum Novarum (1891) — die ganze Kirche
zu tun hat.

4. Eine neue Methode, Theologie zu treiben

Das Neue an der Theologie der Befreiung besteht nicht nur in der
historischen Herausforderung, von der wir soeben sprachen. Die Soziallehre
der Kirche, die ,neue politische Theologie“ in Europa und die Theologie der
~Zeichen der Zeit", wie sie in Gaudium et Spes formuliert und praktiziert wird,
sind unter diesem Gesichtspunkt dlter als die Befreiungstheologie.

Das Neue der Theologie der Befreiung liegt auch und insbesondere in der
Art und Weise, das angesprochene Thema zu erarbeiten, das heifit in der
Praxis der Befreiung, in der dichten, aber nicht rigorosen Verbindung
zwischen Theorie und Praxis, zwischen Theologie und Glaubensleben.

Die Methode der Befreiungstheologie ist nicht deduktiv, aber auch nicht
weniger induktiv. Sie ist beides: niamlich dialektisch. Gemeint ist einfach die
Tatsache, dafl Evangelium und Leben ,einander stindig beeinflussen®."” Nur
so wird es moglich sein, ,die schwersten Irrtiimer unserer Zeit*, die Tren-
nung zwischen Glauben und Leben, zu iiberwinden, wie sich das Konzil
ausdriicke®."

Diese wechselseitige Verbindung zwischen Theorie und Praxis gilt auch
fiir den Theologen. In der Tat kommt der Theologe nicht daran vorbei, sich
konkret und nicht nur theoretisch auf die Glaubenspraxis der Gemeinde
einzulassen. Integriert in eine Glaubens- und Liebesgemeinschaft, ist er
imstande, von innen her und nicht einfach als AuBBenstehender seine Theolo-
gie zu betreiben.

Die Befreiungstheologie lipt sich mit der Viitertheologie und der
biblischen Offenbarung vergleichen

Wichtig zu wissen ist, dall diese Theorie-Praxis-Dialektik keineswegs
urspriinglich und ausschlieBlich marxianisch ist, obgleich ihr Marx eine
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spezifische Formulierung gegeben hat. Wahr ist vielmehr, dal} sie bereits der
Theologie der Kirchenviter wie auch der Offenbarung der Bibel zugrunde
liegt.

In der Tat ist diese Zuordnung das besondere Merkmal der ersten groBlen
Theologie, die wir kennen: der Patristik. Die Theologen dieser Zeit waren
zugleich Lehrer und Hirten. Thre Theologie steht in engster Verbindung mit
der konkreten Problematik, mit der sie und ihre Kirchen es zu tun hatten. In
diesem Punkt ist die Theologie der Befreiung also weniger neu, als es auf den
ersten Blick anmutet.

Im dbrigen griindet sich dieses Theorie-Praxis-Verhiltnis auf der Offen-
barung der Bibel. So heit es in der Konstitution des Konzils iiber die
gottliche Offenbarung: ,Das Offenbarungsgeschehen ereignet sich in Tat
und Wort, die innerlich miteinander verkntipft sind: die Werke (Praxis)
namlich, die Gott im Verlauf der Heilsgeschichte wirkt, offenbaren und
bekriftigen die Lehre und die durch die Worte bezeichneten Wirklichkeiten:
die Worte (Theorie) verkiindigen die Werke und lassen das Geheimnis, das
sie enthalten, ans Licht treten.*'?

Die Theologie der Befreiung enthdll stels zwei Dimensionen

Ist nun die Befreiungstheologie eine umfassende Theologie oder die spezifi-
sche, wenn auch grundlegend wichtige Entfaltung der Theologie insgesamt?
Die Frage ist im Rahmen der lateinamerikanischen Theologie noch nicht
hinreichend geklirt. Aber es ist eine fundamentale Frage, tiber die wir noch
mehr nachzudenken haben werden. Eines indessen ist sicher: Wie immer
man die Dinge verstehen mag, die Befreiungstheologie ist fest davon iiber-
zeugt, daB der Glaube die soziale Befreiung (bzw. die gesellschaftliche
Dimension der Befreiung) einschlieBt und zugleich auch tiberbietet.

Ohne Zweifel entwickelt die Theologie der Befreiung, so wie wir sie im
Augenblick kennen, vorrangig die soziale Dimension des Glaubens (und
deshalb heifit sie, wie sie heiBt). Das hingt mit der Tatsache zusammen, daB
sich uns diese Seite einmal als absolut dringend und dramatisch darstellt und
daB sie zum anderen von den Theologen bisher kaum bedacht worden ist.

Gleichwohl wird die transzendente Dimension des Glaubens (Befreiung
von der Siinde und gnadenhafte Gemeinschaft mit dem Vater), die im
tbrigen von der klassischen Theologie hinreichend bearbeitet worden ist,
von der Theologie der Befreiung sehr wohl akzeptiert und vorausgesetzt.
Mehr noch: Nur aufgrund dieser transzendenten Dimension ist die Befrei-
ungstheologie moglich. Spricht die Befreiungstheologie im Lichte und aus
der Kraft des Glaubens an den Vater, an den auferweckten Herrn und an den
Geist des Lebens nicht etwa von der Geschichte der Unterdriickung und der
Befreiung? Kurz gesagt: Die Theologie der Befreiung akzeptiert im Glauben
die transzendente Dimension des Glaubens und setzt sie als aus einer
spezifischen kulturellen Sensibilitit thematisiert, neuthematisiert oder neu-
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formuliert voraus. So geht die Befreiungstheologie aus dem Impuls und in
der Kraft des theologischen Glaubens ihren Weg.

Auf diese Weise mischt sich die Theologie der Befreiung mit ihrer Stimme
in den Chor einer ,symphonischen, das heit pluralistischen Theologie ein.
Allerdings fordert sie dabei die andere theologische Richtung scharf heraus,
vor allem im Blick auf die Frage, wie weit sie in ihrer jeweiligen konkreten
Situation die historische Praxis im Auge haben.

Zuwei wichtige Charakteristika der Befreiungstheologie

Aus dem soeben Gesagten erhellt:

1. Die Befreiungstheologie ist eine zutiefst ekklesiale Theologie. Sie wird
erarbeitet in enger und greifbarer Gemeinschaft mit der christlichen
Gemeinde, mit ihren Hirten wie Glaubigen. Sie versteht sich als einen Dienst
des Ausdrucks und der Verdeutlichung des Glaubens, der Hoffnung und der
Liebe der christlichen Gemeinde.

9. Die Befreiungstheologie ist eine ganz konkrete Theologie. Den Gegen-
stand ihres Denkens bilden die Fragen, die das Volk Gottes bewegen. Diese
will sie aus der Kraft des Evangeliums lésen. In diesem Sinn ist die Theologie
der Befreiung eine Theologie im Kontext ihrer Geschichte.

5. Mythen iber die Befreiungstheologie

Ausgehend von dem Selbstverstindnis der Theologie der Befreiung, so
wie wir es gerade beschrieben haben, kénnen wir jetzt Stellung nehmen zu
einigen Mythen oder Karikaturen, die iiber die Befreiungstheologie im
Umlauf sind.

a) Der Mythos der lehrmdfigen Abstammung

Manche Leute interessieren sich fiir die Abstammung dieses merkwiirdi-
gen und moglicherweise unbequemen Kindes, damit sie die Eltern fiir dessen
.Lausbubenstreiche® bzw. unbequemen Fragen zur Rechenschaft ziehen
kénnen. So geht die Rede von den ,Vitern* der Befreiungstheologie um.
Auch von ,Griindern“ der Theologie der Befreiung ist zu horen, als ob sie
eine ,Lehre* wire, die einige originelle oder verwirrte Kopfe willentlich
geschaffen hitten. Namen werden genannt und Daten eruiert. Andere gehen
noch weiter und wollen gar den Stammbaum der Befreiungstheologie nach-
zeichnen. Ja, sie glauben in Marx und Bultmann ihre ,Grofiviter” erkannt zu
haben.

Dagegen ist diese Theologie — wie wir gesehen haben — die Sprache einer
konkreten Kirche, die sich an der Seite der Armen fiir deren Befreiung
einsetzt. Was es geben kann, sind Leute, die diese Glaubenserfahrung und
diese neue Form von Christentum erarbeiten und verdolmetschen. Sie
vertreten im Bereich der Theorie diese Form von Kirche, dhnlich wie man
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heute die Evangelisten fiir die Redakteure der Glaubenserinnerung und des
Glaubenslebens in der Urkirche hilt.

Keinesfalls sind sie jedoch Erfinder einer neuen Lehre, die spiter von den
Pastoraltragern ,angewandt* worden wire, so daB dadurch kirchliche Basis-
gemeinde, Volkspastoral, prophetische Bischéfe und an der Seite der Armen
engagierte Ordensleute das Licht der Welt erblickt hiitten. Die Theologie
der Befreiung ist kein zusitzliches ,kulturelles Faktum®, sondern der kultur-
elle Ausdruck eines lebendigen Prozesses.

Um die Wahrheit zu sagen: Die eigentlichen Viter der Befreiungstheolo-
gie sind die hierarchische Kirche und das unterdriickte und christliche Volk
in Lateinamerika.

b) Der Mythos der Verkiirzung

Weiter wird behauptet, die Theologie der Befreiung sei eine total sikulari-
sierte Theologie, die den Glauben auf eine ausschlieBlich irdische Ideologie,
die Hoffnung auf eine bloB zeitliche Eschatologie und die Liebe auf eine rein
politische Praxis verkiirze. Aber das ist wohl eine voreilige, simplifizierende
und verschrockene Interpretation. Denn nur ein von Unkenntnis, Boswillig-
keit oder Schrecken ruinierter Deuterrahmen ist imstande, ,auch Politik* als
~nur Politik“, ,auch die Erde“ als ,nur die Erde* und ,auch und besonders die
Armen* als ,nur die Armen*“ usw. wiederzugeben.

Andererseits wire es ein leichtes, den Karren umzudrehen und die
klassische, vor allem scholastische Theologie, die ja immer als die groBe
ganzheitliche Theologie galt, der Verkiirzung zu zeihen. Verkiirzt sie denn
nicht wichtige Anliegen der Bibel? — wie: das Thema des materiell Armen,
der Befreiung oder Freiheit in der Geschichte, der gesellschaftlichen Veriin-
derung, einer neuen Gesellschaft, der Arbeit usw.?

Ich wiederhole noch einmal: Die Befreiungstheologie ist und will ein vom
Licht des Glaubens durchdrungener Diskurs sein, wenn der Glaube auch
nicht immer thematisiert wird (weil er sozusagen zum ,unumstrittenen
Besitzstand“ gehdrt oder bereits thematisiert worden ist).

Zwar geschieht die Grundartikulation in der Befreiungstheologie zwischen
Heil und Befreiung nicht immer in zufriedenstellender Weise. Aber hier
sollte man die Intentionsspitze des Diskurses wahrnehmen, das heit mehr
das, was die Betreffenden sagen wollen, als das, was sie tatsichlich sagen.

Wenn man im iibrigen diesen Verdacht mal an der lebendigen Praxis der
Gemeinden iiberpriift (da die ‘Theologie der Befreiung Reflex und Reflexion
der Gemeinden sein will), wird einem jeder Zweifel genommen. Man braucht
nur zu sehen, wie das Volk die Bibel liest und seinen Glauben in Gebet
umsetzt, um zu begreifen, daB die Verkiirzung nichts anderes als ein Mythos
ist. Nie zuvor ist in Lateinamerika so viel gebetet worden wie heute in den
kirchlichen Basisgemeinden.

Das heifit aber auch, daB wir in Lateinamerika in der Praxis besser als in
der Theorie sind. Das Leben sagt mehr als Diskurse. Die Transzendenz ist
dann praktischer und nicht rhetorischer Art.
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¢) Der Mythes der marxistischen Inspiration

Es heiBt, die Theologie der Befreiung ,basiere* oder ,inspiriere sich® auf
bzw. im Marxismus. Gewisse Veroffentlichungen haben einen Genul} daran,
Artikel tber die Befreiungstheologie mit Bildern von Marx, Guerilleros,
Demonstrationen usw. zu illustrieren. Zu héren ist ferner, die Theologie der
Befreiung propagiere den ,Klassenkampf* und die RechtmiBigkeit der
Gewalt.

Es ist schwer, diesen Mythos auszurotten, denn wie jeder Mythos ist er
weniger vernunft- als vielmehr gefiihlsmiBig. Auf jeden Fall gilt es zu
betonen, daB der Marxismus nun wirklich weder der Motor noch die
inspirierende Basis der Theologie der Befreiung ist, sondern daf} dies der
christliche Glaube ist. Vielmehr ist das Evangelium der bestimmende Qualifika-
{or der Befreiungstheologie, wie es das in jeder Theologie zu sein hat. Das
Evangelium ist das Herz der Theologie der Befreiung.

Der Marxismus ist eine sekundire Randfrage fiir uns. Selbst wenn wir auf
ihn zuriickgreifen, dann tun wir das allenfalls partiell und instrumentell, wie
das im iibrigen Papste, Bischofe und viele Sozialwissenschaftler heutzutage
auch tun. Demnach assimiliert oder subsumiert der Glaube gewisse Elemente
des Marxismus und nicht umgekehrt. Und wo er das tut, tut er es aus der
Realitit der Armen her, das heiBt: er verindert sie griindlich, so dal}, was am
Ende dabei herauskommt, kein Marxismus mehr ist, sondern lediglich ein
kritisches Verstindnis der Wirklichkeit.

Zugegeben: Nicht in jedem Fall sind wir bei der Indienstnahme des
Marxismus mit der notwendigen Geistesschirfe und Reife vorgegangen.
Aber im weiteren wollen wir es nicht nur nicht an Ernsthaftigkeit und
evangelischer Behutsamkeit fehlen lassen, sondern auch keine Angst vor
sideologischen Patrouillen* haben.

d) Der Mythos einer unwissenschaftlichen Theologie

Da und dort ist zu héren, die Theologie der Befreiung sei eine rein
pragmatische Pastoraltheologie, der es an der Wissenschaftlichkeit der nord-
atlantischen Theologie mangle. :

Uns dringt sich die Frage auf, ob hier wissenschafilich mit akademisch
verwechselt und das kritische Element tibersehen werde. Gerade das aber will
die Befreiungstheologie ja sein: eine kritische Theologie. Da sie aber noch
eine junge Theologie ist, hat sie ein gutes Stiick des Weges noch vor sich.,
Uberdies soll und will sie auf der Grundlage einer neuen Glaubenserfahrung
eine neue Synthese von Glauben schaffen. Das ist einer ihrer konkreten
Aufgaben, deren sie sich durchaus bewuBt ist. Allerdings mub sie, nachdem
sie ihre Methode mittlerweile gefunden hat, ihre Systematik erst noch
entwickeln. Aber es geht vorwirts.

Freilich kommt es der Befreiungstheologie auch gar nicht so sehr auf
Wissenschaftlichkeit als vielmehr auf ihren Dienst an. Gerade deshalb muf}
sich die sogenannte wissenschaftliche Theologie die Frage gefallen lassen,
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wieviel vom Evangelium sie denn vermittle und wieviel kirchliches Leben sie
erzeuge.

Eine Theologie mufl nicht nur brillant, sondern auch wahr sein. Mit der
Produktion von Biichern ist es nicht getan, wenn nicht auch Leben dabei
entsteht.

6. Kernanliegen der Befreiungstheologie

Die grofle Inspiration, die die Theologie der Befreiung in besonderer
Weise kennzeichnet, ist das Anliegen, die (gesellschaftliche) Befreiung mit
der Erlésung und die Praxis mit dem Glauben sachgerecht zu verbinden. Der
Befreiungstheologie geht es darum, eine Briicke zu schlagen zwischen dem
Geheimnis Gottes und der Geschichte der Menschen. Es ist nicht damit
getan, die Wahrheit des Glaubens zu kennen. Vielmehr kommt es auch
darauf an, die menschliche und geschichtliche Bedeutung des Glaubens zu
entwickeln.

Die Grundfrage fiir die Theologie der Befreiung lautet: Was ist Gott fir
einen Erdteil von Armen, wie Lateinamerika es ist? Wie offenbart sich Gott
den Unterdriickten? Was heilit Christ sein in einer Welt von Hungernden?

Noch einmal: Es ist dumm, billig und verleumderisch, die Befreiungsthe-
ologie des Horizontalismus und der Politisierung des Glaubens zu bezichti-
gen. Was sie will, ist vielmehr SchluBl machen mit zwei Extremen: mit einem
Spiritualismus, der die Welt vergifit, und einem Materialismus, der mit dem
Geheimnis nichts zu tun haben will. Der Theologie der Befreiung liegt
daran, immer das Geistige mit dem Materiellen zu verbinden, so wie die
beiden Elemente im Gottmenschen Jesus Christus eine Einheit bilden. Sie will
die Einheit der Geschichte Gottes in der Geschichte der Menschen erhalten,
so wie Chalcedon es gebietet: ohne irgend etwas miteinander zu vermischen,
gewil}, aber auch ohne die Elemente voneinander zu trennen.

Die Befreiungstheologie ist schlicht und einfach eine Theologie, die sich
nicht damit zufriedengibt, dall das Evangelium als entfremdende oder ent-
fremdete Ideologie (die iiber bestimmte Dinge kurzerhand hinweggeht)
gebraucht wird. Sie ist eine Theologie, die ,das Salz des Glaubens in die
Suppe des Lebens* geben soll (obwohl man immer das Salz ,in Reserve®
haben muf).

Auf der Linie der inneren Dialektik, die die Theologie der Befreiung
kennzeichnet, fragen wir nun: Was sind die wichtigsten Themen der Befrei-
ungstheologie?

Die Befreiungstheologie behandelt die klassischen Themen der Theologie,
artikuliert sie aber in Verbindung mit der Geschichte. So kommt es, daB sie —
auf dem Hintergrund der Gesamtoffenbarung — spezifische Akzente setzt, Zu
jedem groBlen Thema der Theologie fragt der Befreiungstheologe: Was
bedeutet dieses oder jenes Thema fiir die Unterdriickten unseres Erdteils?

Ein paar Bespiele dafur, wie sich die groBen Themen der Theologie in der
Befreiungstheologie darstellen:
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a) Gott

Wiedergewonnen ist das Bild Gottes als Schipfer des Lebens, dessen Ver-
herrlichung der lebendige Mensch ist. Fur ein Volk, fiir das der Tod kein
Gegenstand von Sonntagsreden, sondern in Kindersterblichkeit, offenen
Konflikten, Entfithrungen und Folterungen tigliche Erfahrung ist, kommt
einer solchen Theologie eine ganz besondere Bedeutung zu.

Einem unterdriickten Volk tritt Gott auch als Jahwe, als Befreier entgegen,
der es frei von jeder Sklaverei sehen will. Dann aber ist der Exodus nicht
mehr bloB ein ,typologischer Luxus, der den Kontrapunkt fiir eine mora-
lisch-spirituelle Erlosung bietet” (J. M. GONZALFZ Ruiz), sondern ist im vollen
Sinn des Wortes Modell eines jeden Befreiungsprozesses (ohne damit aufzu-
horen, , Typos* von Ostern zu sein).

Wenn man den dreieinen Gott in Bezug setzt zur Gesellschaft, erkennt
man, daB er gegen jedes autoritire System, aber fiir Bezichungen von
Gemeinschaft und Teilhabe auf allen (gesellschaftlichen und kirchlichen)
Ebenen ist.

b) Christus

An der Gestalt Jesu, der auch in der Befreiungstheologie als Herr und
Sohn Gottes anerkannt wird, heben wir folgende Ziige hervor:

— In seiner Inkarnation ging er so weit, einen ganz bestimmten gesellschafi-
lichen Status anzunehmen, den eines Armen und Arbeiters. Insbesondere
wandte er sich den Armen zu, umgab und identifizierte sich mit ihnen. Dies
alles ist fiir ein bis auf die Knochen verarmtes Volk von grofter Bedeutung,
Die Armen, nicht aber die Reichen diirfen sich rithmen, Jesus zu den
Mitgliedern ihrer Klasse zihlen zu kénnen.

— Jesus predigte das Reich Gottes im Sinne einer absoluten Revolution und
umfassenden Befreiung, die sowohl geistig als auch materiell (bezogen auf
Hunger, Krankheit und Verantwortung), sowohl innergeschichtlich als auch
iibergeschichtlich ist.

— Geschichtlich gesehen, wurde Jesus das Opfer der Machenschaften der
Miichtigen seiner Zeit. Diese Sicht steht nicht in Widerspruch zur Heilsbedeu-
tung seines Todes, sondern gibt ihr im Gegenteil groBere konkrele Tragweite:
Auf diese konkrete Art und Weise offenbarte und realisierte der Sohn Gottes
das Heil der Menschen.

¢) Maria

Die dogmatische Mariologie (Maria: Mutter Gottes, Jungfrau, Unbefleckt
Empfangene, In-den-Himmel-Aufgenommene) ist auch in der Theologie der
Befreiung der grofle Bezugsrahmen, innerhalb dessen jedoch mehr die
historische Mariologie hervorgehoben wird, insofern sich diese mit der kon-
kreten Wirklichkeit in Lateinamerika deckt.

— So tritt uns hier Maria als Maria von Nazaret entgegen, als eine arme
Frau aus dem Volk, die mit den Hinden arbeiten mufite, die verfolgt und
verbannt wurde und dennoch immer voll bewuBt und stark blieb.'?
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— Maria wird hier auch als die Frau des Magnifikat betrachtet, als propheti-
sche und befreiende Frau, die mit scharfem Blick die Widerspriiche zwischen
Reichen und Hungernden, zwischen Michtigen und Machtlosen anprangerte
und die ,Revolution Gottes®, des ,Richers der Unterdriickten®', ansagte.

— SchlieBlich ist Maria auch die Maria der Volksreligiositit, Maria des
lateinamerikanischen Volkes, das ja ein ,Marienvolk® ist. So wird sie als
.Protagonistin der Geschichte*'® gesehen und erfahren, wie es z. B. in den
mexikanischen Befreiungskdmpfen geschah, als P. HipaLco und ZapaTa das
Volk mit der Fahne der ,Morenita“ (der lieben Dunkelhiutigen) in der Hand
in den Kampf fiihrten. Daraus erhellt, daB Maria die Frau der Inkarnation des
Wortes Gottes in der Geschichte'® ist.

Diese wenigen Hinweise zeigen bereits, was fur ein theologischer Reich-
tum in der lateinamerikanischen Mariologie steckt und daB} dieser noch
weiter erarbeitet werden muf.

d) Kirche

Dies ist einer der kritischsten Punkte der Theologie der Befreiung. Dabei
handelt es sich um den inneren (kircheninternen) Sektor dieser Theologie.
Die Ekklesiologie der Befreiung will zum Ausdruck bringen, was der Ent-
wicklungsprozeB der kirchlichen Basisgemeinden (KBG) selbst zutage for-
dert: eine ,neue Form des Kircheseins®, das heifit einen neuen geschichtli-
chen ProzeB, ein neues geschichtliches Projekt der christlichen Gemeinde.,
Zwei Zuge gilt es da hervorzuheben.

— eine Kirche der Mitwirkung aller, die auf der Linie der Kirche als Volk
Gottes liegt, wie es in Lumen Gentium dargestellt wird, Daraus folgt, daB zur
Konstituierung der Kirche die Taufe und der Getaufte primir sind. Jedes
Kirchenmitglied ist lebendiges, aktives und teilnehmendes Subjekt der Kir-
che. Die Hirten sehen sich dabei — in Einklang mit dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil — in einer zweitrangigen und untergeordneten Position, das
heiBt als Diener des Volkes Gottes, die es in seinem Glauben, in seiner
Hoffnung und in seiner Liebe aufbauen sollen.

— eine Kirche der Befreiung, die auf der Linie von Gaudium et Spes ,Kirche
in der Welt* ist, das heiit in unserem Fall: in der Unter-welt der Armen, die
sich die Sache der Armen zu eigen macht, im armen Volk Gestalt gewinnt
und sich als Sauerteig der Prophetie und der Gerechtigkeit und als Samen-
korn einer gesellschaftlichen Ordnung versteht.

Diese Akzentsetzungen und Bedeutungsvarianten haben wie immer den
unangefochtenen Hintergrund einer umfassenden Sicht von der Kirche, die
als Gestaltwerdung des gottlichen Geheimnisses zu verstehen ist. In seinem
Licht entwickeln wir dann auch diese geschichtlichen Dimensionen des
Glaubens.

e) Ethik

Weiterhin konnten wir noch die Aspekte oder besser die konkreten
Dimensionen zeigen, die die Theologie der Befreiung in anderen theologi-
schen Traktaten erkennt, wie etwa in der Ethik, wo ein besonderes Gewicht
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Begriffen zukommt wie ,soziale Siinde* und ,soziale Liebe* und wo in einem
politischen Kontext die Moral der Seligpreisungen als Geist der Gewaltfrei-
heit, als Feindesliebe usw. eine spezielle Rolle spielt. So klingen nun einmal
diese Wahrheiten im Resonanzkasten Lateinamerikas.

) Spiritualitiit
Zum Schluf} dieses Teils noch eine Anmerkung zur Spiritualitiit, weil hier
die Theologie der Befreiung inzwischen vielleicht ihre besten Ergebnisse
gezeigt hat. Dabei ist dieses Faktum nur logisch, weil die letzte Wurzel dieser
Theologie mystischer Art ist: Befreiungschristen haben erfahren, daBl der
Arme ein Ort der Gottesbegegnung ist. Die Befreiungsspiritualitit kommt
zum Ausdruck in einigen Grundideen, die uns zum Befreiungsengagement
an der Seite der Unterdriickten bewegen. Genannt seien nur:
— Umkehr zu den Armen und zur evangelischen Armut;
— Briderlichkeit und Gemeinschaft im Rahmen einer engagierten Gemeinde;
— Hoffnung auf das Reich Gottes auch innerhalb der Geschichte unter der
Gestalt einer neuen Gesellschaft;
— Dienst an und mit den Unterdriickten;
— Einsatz und Solidaritit im Milieu der Randexistenzen;
— prophetische parrhesia bzw. die Freiheit, Miistinde anzuprangern und die
Wahrheit anzusagen:
— Geduld auf dem historischen Weg an der Seite des Volkes in der Wiiste der
Welt;
— das Kreuz der Verfolgung und des Martyriums in der Nachfolge Jesu.

7. Beilrige der Befretungstheologie

An dieser Stelle kénnen wir eine wenn auch nur dirftige Bilanz der
Verdienste oder — bescheidener — der Beitrige versuchen, die die Befrei-
ungstheologie der Kirche und auch dariiber hinaus inzwischen geleistet hat
und noch immer leistet. Einige dieser Beitrige sind dabei das Werk der
Theologie der Befreiung selbst, wihrend andere mit den Gemeinden zusam-
menhingen, mit denen sie in Verbindung steht.

Folgende Verdienste bzw. neuen Punkte kann die Theologie der Befrei-
ung fiir sich verbuchen:

a) Sie hat daran erinnert, dal} es Arme in der Welt gibt und daf diese fitr ihre
Befretung kampfen.

Die Befreiungstheologie will nichts anderes als den — oft erstickten —
Schrei der Armen interpretieren und artikulieren, ihrer Glaubenspraxis die
Titel theologischer Legitimitit verleihen: Sie erinnert die Kirche mit an das
Leiden der Armen und an die Herausforderung, vor die diese sie im Sinne
von Umkehr und Solidaritit fithren.

Aber damit will die Theologie der Befreiung nicht die Armen auf
paternalistische Weise ihrer Stimme berauben, sondern ganz bescheiden ihre
Stimme und ihren Glauben bekriftigen, weil sie ja in ihnen die eigentlichen
Subjekte ihrer Befreiung sieht.
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b) Die Befreiungstheologie hat mit Entschiedenheit die befreiende Bedeu-
tung des Glaubens herausgearbeitet.

Sie hat theoretisch an der praktischen Ablehnung der Religion im Sinne
eines Opiums gearbeitet und gezeigt, daB in den Kirchen Lateinamerikas die
Religion im Gegenteil Sauerteig der Gerechtigkeit ist und sein kann. Damit
hat sie die Konzeption einer prophetischen oder messianischen Religion, so wie
sie in der Bibel urspringlich ist, vermittelt und dadurch mit der Idee einer
ideologischen Religion Schluff gemacht, das heifit mit einer Religion, die den
Status quo mystifiziert und sanktioniert.

¢) Die Befreiungstheologie hat die Notwendigkeit, daB das Volk das Gewebe
der Kirche ausmacht, zum Ausdruck gebracht und legitimiert.

Sie hat die Armen ernstgenommen und ihnen den Wert als bevorzugte
ekklesiale Subjekte wie auch als Inhaber eines besonderen ,evangelisatorischen
Potentials®, wie es in Puebla heiBit, zugesprochen,

d) Die Befreiungstheologie hat die Theologie beschrieben als ,zweiten
Akt®, der erst nach dem konkreten Leben und nach der Glaubenspraxis als
dem ,ersten Akt“ kommt. Das hat den Theologen veranlafBit, auf die Armen
zu hoéren, sich als Bruder unter Briidern und Schwestern in die Glaubensge-
meinschaft einzureihen, seine Funktion zu relativieren und seine Gestalt zu
entmystifizieren.

e) Die Befreiungstheologie hat den Ort, wo Theologie getrieben wird, von
der Akademie (Fakultit, Institut oder Seminar) in die kirchliche Gemeinde
verlegt.

Daraus folgt, daB der wichtigste Ort fiir den Theologen in der Glaubens-
gemeinschaft selbst ist und daB er sich in den Dienst an ihr und ihren
Bediirfnissen zu stellen hat. Die Theologie der Befreiung hat gelernt und
gelehrt, daB man Theologie nur in Fithlung mit der lebendigen Gemeinde
und aus der Perspektive der Gemeinde treiben kann,

Es gehért zu den nicht geringsten Verdiensten der Befreiungstheologie,
der Theologie eine tiefe und konkrete Kirchlichkeit — in Gemeinschaft mit
den Bischéfen — verliehen zu haben.

f) Die Befreiungstheologie hat den Theologen vor den spezifischen Auf-
trag gestellt, tiber die konkrele Praxis zu reflektieren, tiber die wirklichen
Probleme der Glaubensgemeinschaft und nicht tiber abstrakte Themen, die
mit dem Leben des Volkes Gottes nichts zu tun haben.

Die Theologie der Befreiung war stets bemiiht, in der greifbaren Wirklich-
keit — zumal der Armen, die ja die Mehrheit unserer Vélker ausmachen — fest
verwurzelt zu sein und sich nie hinter dem Dunst eines saft- und kraftlosen
Spiritualismus zu verstecken.

g) Die Befreiungstheologie hat Theologie und Volk wieder einander néiiher-
gebracht. So ist die Theologie nicht mehr eine Angelegenheit, die nur die
Theologen, sondern auch die kleinen Leute interessiert.

Aus diesem Ansatz her kommt es der Theologie der Befreiung auf eine
verstindliche Sprache an; denn sie will ja nicht nur von den Armen sprechen,
sondern auch fiir sie und mit ihnen.
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Das Bemiithen um eine ,Popularisierung® der Theologie verursachte und
verstirkte nun auch das umgekehrte Phinomen: das Entstehen einer ,Volks-
theologie®, deren ,primires theologisches Subjekt* die Gemeinde ist. Das
Volk Gottes, das den Glauben bekennt, hat ja auch das Rechi, seinen Glauben
zu reflektieren; und dazu will es vom professionellen Theologen ermutigt
werden, was Befreiungstheologen auch gern tun.

Damit aber fing in der Theologie ein Prozel der ,Entklerikalisierung® an.
Theologie ist fortan kein Monopol von Spezialisten mehr, obgleich diese
heute wichtiger denn je sind.

h) Die Befreiungstheologie hat der Theologie einen dffentlichen Charakter
und ein Gewicht in der Offentlichkeit gegeben.

Der Grund dafiir besteht natiirlich darin, dal die Theologie nunmehr die
grofien Probleme, welche die Gesellschaft bewegen, ernst nehmen will.
Umgekehrt resultiert daraus, dafl sich die Menschen von einer solchen
Theologie wie der Befreiungstheologie angesprochen fithlen und sich fir sie
auch interessieren.

i) Die Befreiungstheologie hat sich entschieden fiir eine Ubernahme der
positiven Ergebnisse der Sozialwissenschaflen eingesetzt.

Die Theologie der Befreiung hat das Verdienst, anstelle der Philosoophie,
die bis vor kurzem als bevorzugte kulturelle Vermittlung fiir die Theologie
galt, die Sozialwissenschaften als Vermittlungen eingefiihrt zu haben. Und
sie tat das, weil diese den Problemen, mit denen sie sich auseinanderzusetzen
hat und die ja soziale Fragen sind, besser entsprechen.

Trotzdem sind die Sozialwissenschaften fiir die Theologie der Befreiung
nicht formell konstitutiv. Sie dienen nur als Vermittlung (die sogenannten
.sozioanalytische® Vermittlung) zum besseren Verstindnis der Gesellschaft
und stehen im Dienst an der Gemeinde der Glaubenden.

j) Die Befreiungstheologie siedelt die Marxismusdiskussion in einem anderen,
das heifit nicht mehr blof kulturellen Zusammenhang (christlich-marxistischen
Dialog) an, das heiBt, sie fithrt sie vor dem Hintergrund des Lebens der Armen
(Unterdriickung und Befreiung).

Die Theologie der Befreiung greift zum Marxismus lediglich als zu einem
einfachen Mittel im Dienst an einer héheren Sache: am Armen und seiner
umfassenden Befreiung. Aus dieser Perspektive, mit anderen Worten: aus
dem Blickwinkel der Wirklichkeit und der Praxis wird das theoretische
Angebot des Marxismus beurteilt, neu konzipiert und verindert.

Wir kénnten die Liste der Bilanzpunkte noch fortsetzen und von Spiritua-
litit, Okumene, Priesterausbildung usw. sprechen. Aber diese Hinweise
mogen hier geniigen.

8. Einige Aufgaben, die auf die Theologie der Befreiung warlen
Die Befreiungstheologie ist noch eine junge Theologie, ein kleines Mad-

chen sozusagen. Sie muB} erst noch wachsen und eine klar definierte Persén-
lichkeit werden. Eine Reihe von Herausforderungen stehen ihr ins Haus.
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Aber diese gehen nicht allein sie an, sondern betreffen die ganze lateiname-
rikanische Kirche, weil sie ja mit der Zukunft der Kirche organisch verbun-
den sind.

Drei der wichtigsten Herausforderungen, welche sich abzeichnen, sind
folgende:

a) Der zentrale Stellenweri und der absolute Primal des Glaubens muf in
Reflexion und konkreter Praxis des Volkes deutlicher benannt werden.

Nicht, als ob die Theologie der Befreiung besonders Gefahr liefe, ihre
evangelische Identitit zu verlieren. Nein. Es kommt vielmehr darauf an, daf}
sie sie im Feuer des historischen Engagements und im geschichtlichen Kampf
beweist. Im Blick auf diese Aufgabe befindet sich die Befreiungstheologie
allerdings in einer besonders gilinstigen Lage, weil sie ja in lebendiger
Fiihlung mit der Gemeinde steht, die ihren Glauben bekennt und feiert. Das
gilt um so mehr, als die Gemeinde® mehrheitlich aus Armen besteht und
deshalb ein feines Gespiir und gutes Ausdrucksvermégen fir die Glaubensdi-
mension hat.

Trotzdem wird die Theologie der Befreiung auf theoretischer Ebene nicht
daran vorbeikommen, ihr epistemologisches Profil, das heifit ihr theoreti-
sches Statut zu formulieren wie auch ihren Diskurs schirfer zu artikulieren,
damit er dem Sinn und der Praxis der ganzen Gemeinde entsprechen kann.

b) Die ekklesiale Gemeinschaft mit der Grofkirche und zwmal mit dem Heiligen
Stuhl muff gestirkt werden.

Um dieses Ziel zu erreichen, miissen wir die Weichen der Kommunikation
und der Verstindigung immer offenhalten, so daB in freimiitigem Dialog
Verstindnislosigkeiten abgebaut und MiBiverstindnisse (iberwunden werden
kénnen.

Angesichts des spezifischen Charakters der Theologie der Befreiung, das
heiit ihres Einklangs mit einem bestimmten ekklesialen ProzeB, ist es von
groBter Wichtigkeit, zwischen den Leitungsinstanzen der Universalkirche
und den Orts- bzw. Regionalkirchen Erfahrungen auszutauschen und sich
gegenseitig zu besuchen.

c) Auf der Basis grundsdtzlicher Gleichheit muff der Dialog mil den Theologen
anderer Kirchen wiederaufgenommen werden.

Die Befreiungstheologie, obgleich in Lateinamerika entstanden, will wirk-
lich und im theologischen Sinne des Wortes ,katholisch® sein. Deshalb darf
sie sich nicht — in einer Haltung der Selbstverteidigung, der Polemik oder des
umgekehrten Kolonialismus — der Begegnung mit den Theologien anderer
Kirchen verschliefien.

Vor allem muB sich die Theologie der Befreiung immer einen Geist der
Selbstkritik erhalten und sich stets vor falscher Sicherheit und Triumphalis-
mus hiiten.

Sie braucht sich nicht zu scheuen, ihre Erkenntnisse vorzutragen, wie sie
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auch die der anderen priiffen muBl, damit man sich gegenseitig korrigieren
und bereichern kann.

Was sind die theologischen ,Angebote®, die die Befreiungstheologie fiir
dieses Gesprich zu machen hat? Ich gebe hier wieder, wie ein bedeutender
europaischer Theologe — H. Urs voN BALTHASAR — diese Angebote sieht.
Von BALTHASAR sagte unlingst: ,Dort in Sidamerika ist etwas fur das
Christentum absolut Zentrales im Entstehen: die Option fiir die Armen. Dies
ist etwas Unverzichtbares geworden.*!?

Das ist also — auf inhaltlicher Ebene — das erste Angebot Option fiir die
Armen. Das Verdienst der lateinamerikanischen Kirche und Theologie ist es,
dieses zentrale Wort aus der Vergessenheit hervorgeholt zu haben, zum
Nutzen des Evangeliums der Armen und der Armen des Evangeliums. In
diesem Sinn erinnert auch die ,Instruktion® der Glaubenskongregation iiber
einige Aspekte der Befreiungstheologie diesmal alle Theologen ohne Aus-
nahme daran, dafl man ,unméglich .. die Situation dramatischer Not
vergessen” darf, ,die den Theologen diese Herausforderung stellt“. '8

Von Bavtnasar fihrt fort: ,Die siidamerikanischen Theologen sagen, wir
trieben eine zu theoretische Theologie, nach Art von Luftschléssern.*!”

Unser zweites ,theologisches Angebot”, das wir von Lateinamerika aus zu
machen haben, liegt auf der Ebene der Methode: Wir treiben Theologie von
der Praxis ausgehend.

So lautet das neue Wort, dafl die Theologie der Befreiung — einem kleinen
Midchen zu vergleichen und mit den Erfahrungen des Volkes im Herzen —
der ehrwiirdigen Theologie des ,Westens* sagen mochte: ,Im Interesse der
Armen aus der Praxis.” (Ubersetzung: Horst Goldstein)

! Es handelt sich um die Ubersetzung eines Vortrags, der vom Vf. an verschiedenen
Orten wihrend eines lingeren Europaaufenthaltes im Jahre 1984 gehalten wurde.
2 PG XLVI, 557.

2L7] Regno altualita, No. 18, 15. 10, 84, 446/7.

* A.a.0. No. 14, 15. 7. 84, 323/4.

& J. B. MErz, fenseils biirgerlicher Religon, Minchen/Mainz 41983, 29.

Entraide et fraternité, 29. 9. 84.

7 Bischofssynode 1971, Gerechtigheil in der Well, Nr. 6, in: AAS 63 (1971) 924.

8 GS b4.

Y Dokumente von Medellin. Einleitung zu der EntschlieBung Nr. 4, in: adveniat (Hrsg.),
Dokumente von Medellin. Die Kirche in der gegenwiirtigen Umwandlung Lateinamerikas im
Lichte des Konzils (Dokumente /Projekte 1-3), Essen o. J. (1968) 14.

19 Evangelii Nuntiandi 29.

'1.GS 43.

DV

'3 Vgl Marialis Cultus 37.

4 Ebd.

15 Puebla 293.

' Puebla 301.

YT Trenti Giorni, Juni 1984, 70.

'8 Instruktion der Kongregation fiir die Glaubensiehre iiber einige Aspekte der Theologie
der Befretung® vom 6. August 1984, Kap. IV, 7.
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GEMEINDEAUFBAU UND SOZIALER WANDEL
IN ZENTRAL-MALAWI

von Palrick-A. Kalilombe

Der Verfasser dieses Artikels hat als Bischof der Didzese Lilongwe, Zentral-Malawi, in
einer Studie ither dort eingefithrte pastorale Methoden die Probleme des Ubergangs vom
System der ,Aufenstationen* zur Struktur der Kieinen Christlichen Gemeinden® erarbeitel.
In diesem ersten Artikel zion Thema referiert er die soziokulturellen Hintergrimde und
Abhingighkeiten dieses Wandels. Ein spiterer Beitrag wird das Konzept der Kleinen
Christlichen Gemeinde* aus pastoraltheologischer Sichl darstellen.

Einleitung

Seit Beginn der Evangelisierung im Gebiet der heutigen Di6zese Lilongwe
im Jahre 1902 bis in die frithen siebziger Jahre war das System der
+AuBenstationen® offizielles kirchliches Pastoralkonzept. Innerhalb dieses
Systems wurde eine ,Mission“ oder ,Pfarrei“ als eine Einheit betrachtet, die
eine gewisse Zahl von AuBenstationen zum Zweck der pastoralen Versorgung
zusammenfaBte. Hierbei standen geographische, organisatorische und admi-
nistrative Gesichtspunkte im Vordergrund.

Im August 1975, nach einer zweijihrigen pastoralen ,,Mini-Synnde",' kam
die Dibzese jedoch zu einer anderen Auffassung tber die Struktur und
Arbeitsweise einer Pfarrei. Wie in den Hauptbeschliissen der Mini-Synode
dargelegt, soll jede Pfarrei in Gemeinschaften unterteilt werden, deren
GroBe es erlaubt, daB die Christen der jeweiligen Gemeinschaft einander
personlich kennen und so zusammenarbeiten, daB sie in ihrem christlichen
Leben und Bemiihen eine echte Einheit bilden.? Nach dieser neuen pastora-
len Sicht besteht die Pfarrei also aus Gemeinschaften und nicht aus mehr
geographisch umrissenen AuBenstationen. Mit anderen Worten: Vorrang
vor den administrativen Erwigungen der Seelsorger haben die kleinen
Gemeinschaften ,vor Ort*. Diese Verlagerung der pastoralen Perspektive in
der Didzese Lilongwe stellte jedoch keine isolierte Entwicklung dar, sondern
einen Teilaspekt der Verwirklichung eines Gesamtprojektes, das von den in
der AMECEA (Association of Member Episcopal Conferences of Eastern
Africa) zusammengeschlossenen ostafrikanischen Ditzesen gemeinsam in
Angriff genommen wurde.? Vertreter der (damals) 67 Diézesen von Kenia,
Malawi, Tansania, Uganda und Sambia waren 1973 zusammengekommen,
um , fiir die Kirche Ostafrikas in den achtziger Jahren zu planen“. Sie kamen
zu dem SchluB, daB ihre Pline fiir die Kirche von morgen nur erfolgreich
sein wiirden ,in dem MaBe, als die gesamte christliche Gemeinschaft am
Leben und an der Mission Christi aktiv teilnimmt“.® Die Bischéfe waren
iiberzeugt, daB die Kirche nur durch die véllige Einbeziehung des ganzen
christlichen Volkes gegenwiirtig sein kénne in allen Aspekten des Lebens und
der Aktivititen ihrer Linder als Salz, Licht und Sauerteig der Menschheit.
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So heiBt es in den Beschliissen: ,Wir glauben, daBl wir, um dies zu erreichen,
Leben und Arbeit der Kirche sowohl in lindlichen wie auch stidtischen
Gebieten auf kleinen Basisgemeinschaften aufbauen missen. Kirchliches
Leben muf seine Grundlage haben in Gemeinschaften, in denen sich das
alltigliche Leben und Arbeiten der Menschen abspielt: es sind jene grundle-
genden, iiberschaubaren gesellschaftlichen Gruppierungen, deren Mitglieder
in ihrem Leben und ihrer Arbeit wirkliche mitmenschliche Beziehungen
erfahren und ein Gefihl der gemeinschaftlichen Zugehorigkeit entwickeln
kénnen.“®

Bei ihrer Studienkonferenz 1976 in Nairobi beschlossen die AMECEA-
Bischofe formell, das Programm des ,Aufbaus kirchlichen Lebens und
Arbeitens auf der Basis kleiner christlicher Gemeinschaften® als ihre grund-
legende Option zu verwirklichen.” Inbegriffen in diese Entscheidung war
eine wesentliche Verinderung der pastoralen Perspektive und Praxis. Die
frithere Auffassung, die die bis dahin allgemein akzeptierte Strategie der
Evangelisierung bestimmt hatte (und die hier unter dem Begriff des Systems
der AuBenstationen zusammengefaBt wird), wiirde einer neuen Auffassung
und Zielsetzung weichen miissen. Um allerdings erfolgreich zu sein, miifite
das neue System mit Hilfe entsprechender Strukturen und Einstellungen
verwirklicht werden. Die Frage war, ob unter den konkreten Gegebenheiten
der katholischen Kirche in Ostafrika in den siebziger Jahren die damals
gingigen ekklesiologischen Auffassungen, pastoralen Zielsetzungen, Metho-
den und Einstellungen dazu angetan waren, den Ubergang vom Alten zum
Neuen zu erleichtern.

Nach drei Jahren des Experimentierens organisierte die AMECEA eine
vorlaufige Evaluierung im Versuch einer kritischen Uberpriifung der Ver-
wirklichung des neuen Programms in allen Ditzesen Ostafrikas. Die Ergeb-
nisse wurden bei der Studienkonferenz von Zomba, Malawi, 1979 eingehend
studiert. Obgleich es allenthalben nicht am guten Willen fehlte, in das
Projekt einzusteigen, war es doch klar, daBl die praktische Durchfiihrung
nicht in allen Diézesen gleich erfolgreich verlief. Vor allem zeigte sich, daB3
der eigentliche Charakter wie auch die Ziele des Pastoralprojektes von
verschiedenen Personen und Gemeinschaften unterschiedlich verstanden
wurden.? Dies wurde offenkundig in den Bedenken und Unsicherheiten, die
in vielen Antworten zum Ausdruck kamen. Bei allem mutigen Bemiihen um
die Verwirklichung des Programms schien es doch insgesamt mehr tastende
Versuche als sichtbare Erfolge zu geben. Eine Reihe von Problemen wurde
erkannt und Lésungsversuche vorgeschlagen. Es lag auf der Hand, dal} es
noch weiterer Untersuchungen bedurfte, um die eigentlichen Ursachen
dieser Probleme zu entdecken und entsprechende Mafinahmen entwickeln zu
kénnen.

Die diesem Beitrag zugrundeliegende Untersuchung, die sich auf die
Diézese Lilongwe konzentriert, wurde 1978 mit eben diesem Ziel durchge-
fithrt, die Wurzeln der Probleme aufzudecken, auf die man bei der Durch-
fiihrung des neuen Pastoralsystems stieB. Sowohl an den Beratungen der
AMECEA wie auch an der Mini-Synode der Ditzese Lilongwe hatte ich
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intensiv teilgenommen. Obwohlich die Diézese Mitte Juli 1976 verlieB, habe ich
die Vorginge doch mit Interesse weiterverfolgt, insbesondere die Beratungen
mit dem Pastoralsekretariat der Dibzese, dasim Hinblick aufdie 1976 und 1978
durchgefiihrten Evaluierungsversuche eingerichtet worden war.”

Bevor eine umfassende und erhellende Untersuchung durchgefithrt wer-
den kann iber die Zusammenhinge zwischen den von der katholischen
Kirche in der Zentralregion Malawis angewandten Pastoralmethoden und
den sozialen, Skonomischen und politischen Entwicklungen, sollten zunichst
eine Reihe von Fakten niher untersucht werden, die als niitzliche Hinter-
grundinformationen dienen koénnen. Es sind Fakten aus dem Bereich der
Geographie und der Geschichte des Landes.

Der Staal Malawi

Malawi ist ein relativ kleiner Binnenstaat, der eine Bodenfliche von 45 747
Quadratmeilen umfaBt, und zwar 560 Meilen in der Nord-Siid-Achse und
zwischen 50 bis 100 Meilen in der Breite. Das Land wird beherrscht vom
drittgroBten See Afrikas, dem Malawi- oder Nyassa-See, der nach Osten hin
in der Bodensenke des Rift-Tales in etwa 450 m Héhe liegt; am siidlichen
Ende wird das Wasser des Sees vom Shire-FluBl durch das heiBe und sumpfige
Shire-Tal abgeleitet in den Sambesi. Westlich des Sees besteht das Land in
der Nord- und Zentral-Region in der Hauptsache aus einem 900 bis 1200 m
hoch gelegenen Plateau, Auch die siidliche Region ist zu einem groBien Teil
vom Shire-Hochland geprigt. Obgleich das Land also weithin gebirgig ist,
gibt es doch auch grofiere Flichen verhiltnismiBig flachen Savannengraslan-
des und fruchtbare Tiler, in denen Ackerbau betrieben wird. Im allgemei-
nen ist das Land gut bewissert. Viele kleinere und gréBere Fliisse durchstro-
men es in Linge und Breite und bringen ihre Wasser von den Bergen und
der Hochebene hinunter in den See und weiter in den Shire-FluB. Die
Jahrlichen Niederschlige, die sich im wesentlichen auf die Regenzeit (von
Mitte November bis April) erstrecken, sind in der Regel zuverlissig und
ausreichend, wenn auch je nach Landesteilen unterschiedlich (z. B. von ca.
60-90 c¢m pro Jahr in der Seeufer-Region und im Shire-Tal bis zu 250 und
330 cm im Hochland)."

Alle diese Faktoren und die Fruchtbarkeit der Erde tragen dazu bei, daB
Malawi seit jeher ein Land gewesen ist, das eine groBe Bevolkerung ernihren
konnte. Daraus erklirt sich auch, dall Malawi im wesentlichen ein Agrarland
ist. Malawi ist eines der am dichtesten besiedelten Linder Afrikas.

Die Bevilkerung verteilt sich jedoch ungleichmiBig iiber die drei Regio-
nen des Landes, wie es der folgende Zahlenspiegel zeigt:"'

Region Fliche  Bev. in Mio. Bev. in % E. pro gkm
in% 1966 = 197719661877 - 1966.5 *1977
Nordregion 28,5 0,49 0,64 1259 11,6 18 24
Zentralregion 37,8 1,47 D9 36,5 38,1 41 60
Siidregion 33,7 2,06 2,80 51,2 50,3 65 88
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Die uberwiltigende Mehrheit der Bevolkerung Malawis lebt von der
Landwirtschaft. Einer Schitzung von 1976 zufolge lebten 92 Prozent der
Einwohner Malawis in lindlich-dérflichen und nur 5 Prozent in stidtischen
Gebieten. Der Rest verteilte sich auf Plantagen und Missionsstationen,
Handelszentren und Regierungsstellen.'? Es gibt im Grunde nur sehr wenige
wirklich urbane Zentren in Malawi. Die beiden einzigen Stidte sind Blantyre
und Lilongwe, die nach der Volkszihlung von 1977 222 153 bzw. 102 924
Einwohner zihlten. Bei allen anderen als stidtisch bezeichneten Gebieten
handelt es sich um kleinere Verwaltungsbezirke mit selten mehr als 10 000
Einwohnern.

Die Bantu- oder afrikanische Bevolkerung setzt sich aus ethnischen Grup-
pen zusammen, die zur dstlichen Zentralsektion der bantusprechenden Stim-
me der Subsahara-Zone gehoren. Die Hauptgruppen bilden die Achewa,
Alomwe, Ayao, Watumbuka, Wangoni, Amang’anja, Watonga, Wahenga,
Wankhonde und Asena.

Die Zentralregion Malawis

Der Teil der Zentralregion, aus dem die Di6zese Lilongwe besteht, ist
grofitenteils ein Hochlandplateau, obwohl auch Teile des Seeufers (Nkhota-
kota- und Salima-Bezirk) dazugehdren. Insgesamt ist dies eines der Haupt-
agrargebiete Malawis und hat in den letzten Jahren erheblich profitiert von
den Bemiithungen der Regierung um die Landentwicklung. Ein Grofteil des
Gebietes ist einbezogen in das landwirtschaftliche Entwicklungsprojekt von
Lilongwe, andere Teile in ein dhnliches Projekt fiir die Seeufer-Bezirke oder
in den Zuckeranbauplan von Dwangwa. Grofle Gebiete, die in der Vergan-
genheit diinn besiedelt und reine Wald- und Wildreservate waren, sind
inzwischen fiir den kommerzialisierten Land- und Plantageanbau erschlossen
worden. Dies gilt vor allem fir die Bezirke von Mchinji, Kasungu und
Nkhotakota. Aber abgesehen von diesen modernisierten Landwirtschaftsme-
thoden praktiziert die Mehrheit der Bevolkerung nach wie vor auch den
traditionellen Eigenanbau und nutzt im allgemeinen nur kleine Teile ihrer
Felder fir den saisonbedingten Ertragsanbau. Die vorherrschende ethnische
Gruppe ist die der Achewa. Geschichtliche Forschungen der jingsten Zeit
lassen darauf schlieBen, daBl die Achewa unter den ersten Bantu-Einwande-
rern in Malawi waren, deren fritheste Gruppen zwischen 100 und 600 n. Chr.
in dieses Gebiet gekommen sind."? Bei ihrer Ankunft trafen sie auf Pygmien,
von denen in der mindlichen Tradition als den Akafula oder Amwandiwonera-
pati die Rede ist, was tibersetzt soviel heifit wie: ,Diejenigen, die sagen: Von
woher hast du mich zuerst gesehen?* Diese miindlichen Uberlieferungen
bestiatigen, dafl die Bantu an die Stelle dieser Pygmiden-Ureinwohner getre-
ten sind und allmihlich das ganze Land besiedelt haben. Diese ersten
Chewa-Gruppen werden heute allgemein Proto-Chewa geannt.

Von einer weiteren Bantu-Einwandererwelle wird berichtet, die als Amara-
vi bekannt sind (daher der heutige Name Malawi) und die etwa zwischen dem
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13. und 15. Jahrhundert n. Chr. eine Konférderation von Hauptlings- und
Konigreichen errichteten, in die die fritheren Einwanderer, die Proto-
Chewa, mehr oder weniger erfolgreich integriert wurden. Diese Konigreiche
bestanden noch bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts. Die Achewa der heutigen
Zentralregion sind als das Ergebnis der sozio-politischen, kulturellen und
religivsen Wechselbeziehungen zwischen diesen beiden Gruppen anzuse-
hen.

Die Chewa-Hiuptlingsreiche wurden attackiert und weitgehend zerstort
durch zwei Gruppen von Invasoren des 19. Jahrhunderts: den Ayao und den
Wangoni. Die mit dem Sklavenhandel verbundene Einwanderung der Ayao
machte sich vor allem in den Seeufer-Bezirken von Salima und Nkhotakota
bemerkbar, wo sich auch heute noch die groBten Ansiedlungen der Ayao
befinden. Die aus Natal und Swaziland gekommenen Wangoni waren einige
Jahrzehnte lang weiter nach Norden vorgestofien, bis zwei ihrer Zweige sich
schlieBlich den Weg in die Zentralregion bahnten: die Sippe der Jere nach
Mchinji und Dowa und die Maseko-Sippe nach Dedza und Ntcheu. Der
kriegsihnlichen Invasion der Ayago und Wangoni wurde Einhalt geboten
mit dem Kommen der Europier in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts,
beginnend mit den ersten christlichen Missionaren, die den FuBstapfen
Davip LivingsTongs folgten (1861, 1875/76, 1889, 1901/02),'"* bis zur
Errichtung des britischen Protektorats von Nyasaland (1891, 1907). Die
gesellschaftliche, wirtschaftliche, politische, kulturelle und religidse Situation
in Zentral-Malawi ist das Ergebnis all dieser Faktoren.

Kulturelle Verinderungen in Zentral-Malawi

Die ursprﬁnglicﬁe und grundlegende Kultur der Menschen in Zentral-
Malawi war die der matrilinearen Proto-Chewa: Kleinbauern, die in Gruppen
von eng miteinander verwandten, sippenorientierten Doérfern unter der
Fithrerschaft von Sippeniltesten und Hiuptlingen zusammenlebten. Die
politische Struktur war dezentralisiert, und das Wenige an Einheit, das es auf
territorialer Basis gab, fand seinen Ausdruck in der religiosen Institution der
Regenheiligtiimer und weiblicher Medien. FEine Abwandlung dieser
urspriinglichen Kultur wurde durch die eindringenden Amaravi bewirkt, als
diese ihre auf der Ideologie territorialer Einheit aufgebauten Hauptlings-
und Konigreiche errichteten. Diese neue Entwicklung fithrte zwar zu einer
gewissen Erweiterung der sozio-politischen Strukturen, zur Ausweitung der
Handelsbasis und letztlich auch des religiésen BewuBtseins durch die Auffor-
derung zur Kontrolle iiber die Regenheiligtimer; die grundlegende Kultur
wurde jedoch, soweit es die Mehrheit der Bevolkerung betraf, von diesen
Verdnderungen nicht wesentlich bertihrt. Sie kreiste nach wie vor um die
Dinge des tiglichen Lebens und fand ihre Grundlage in den verwandtschaft-
lichen und nachbarlichen Wechselbeziehungen innerhalb kleiner, ortlich
beschriankter Gemeinschaften. So ist es im Grunde auch heute noch.
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Wie im gesamten Zentral- und Ostafrika, waren der Sklavenhandel und die
Invasionen kriegerischer Gruppen (Ayago und Wangoni) im 19. Jahrhundert
die bestimmenden Faktoren fiir die weiteren sozio-politischen Verinderun-
gen in Zentral-Malawi. Die von den Amaravi errichteten Konigreiche zerfie-
len, und das traditionelle Leben wurde gestort. Aber auch hier blieb das
Leben des Volkes an der Basis, trotz der Einfithrung neuer Eliten und
Aristokratien, weithin unberiihrt von den Verinderungen. Zudem hatten
diese Eroberungen kaum Zeit, sich iiberall voll auszuwirken, weil fast gleich-
zeitig mit der christlichen Evangelisierung und dem Kolonialismus der
Einbruch der europiischen Kultur erfolgte. Nichtsdestoweniger sind die
Auswirkungen auch in der heutigen zentralmalawischen Gesellschaft noch
vorhanden in Form einer potentiellen Differenzierung zwischen den Erobe-
rer-Gruppen und der groflen Mehrheit der urspriinglichen Bevilkerung.

Entschieden radikalere Verinderungen hat jedoch das Kommen der Euro-
pier bewirkt. Nach der Befriedung des Landes durch die Protektoratsverwal-
tung gab es mehr Mobilitit innerhalb der malawischen Gesellschaft. Die
ethnische Zusammensetzung ist heute, selbst in den Dérfern, komplexer.
Wenngleich die Dorf- und Nachbarschaftsgemeinschaften auch heute noch
vorwiegend auf der Basis von Verwandtschafts- und Sippenidentitit struktu-
riert sind, so sind die einzelnen Gruppen doch stirker gemischt, da Mitglie-
der verschiedener ethnischer Herkunft heute oft zusammenleben und in
ihren jeweiligen Beschiiftigungen und Lebensvollziigen aufeinander einwir-
ken. EheschlieBungen zwischen Mitgliedern verschiedener Bevilkerungs-
gruppen beschleunigen diesen zu einem gewissen Pluralismus fiihrenden
Prozel.

Dariiber hinaus hat es Einwirkungen auf das wirtschaftliche, gesellschaftli-
che und politische Leben der Menschen auch in anderer Hinsicht gegeben.'”
Die Hauptfaktoren der Veriinderung kénnen wie folgt identifiziert werden:
— Die Einfithrung der Kolonialverwaltung, die Inhalte und Art der traditio-
nellen Autorititen veridnderte und neue Weisen der Machtausiibung in der
Gesellschaft schuf.

— Die Einfithrung von Landbesitz durch Kauf oder Aneignung, was die
traditionelle Bedeutung von Landbesitz und -nutzung in Frage stellte und
dahin fithrte, die Verfiigbarkeit von freiem Land einzuschrianken und einen
potentiellen Unterschied zu schaffen zwischen Grundbesitzern und landlosen
Biirgern.

— Die Einfithrung der Geldwirtschaft und der Beginn barbezahlter Beschifti-
gung, einschlieBlich Wanderarbeit. Die Verfiigbarkeit von Bargeld wird zu
einem wichtigen Kriterium fiir neue Statusarten und neue Machtquellen.
Zunehmend wichst der Unterschied zwischen solchen, denen es gelingt, eine
bezahlte Anstellung in modernen Jobs und Berufen zu finden, und der
Mehrheit derer, denen Bargeld nur durch den Verkauf eines Teiles ihrer
Produkte, durch Gewerbe oder Kleinhandel oder durch Teilzeitjobs zuging-
lich ist.

— Kommerzialisierte Landwirtschaft, die in besonderer Weise beitrigt zu
den Auswirkungen von Landbesitz und Geldwirtschaft.
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— Die Einfithrung moderner (westlicher) Bildung, die wegen knapper Mittel
und Moglichkeiten nur einem kleinen Prozentsatz der Bevilkerung zur
Verfiigung steht. Da sie der Schliissel zu den anderen Faktoren der moder-
nen Verinderungen ist, wird Bildung zum grundlegenden Kriterium in der
unterschiedlichen Aneignung von neuen Rollen, von Status und Macht.

— Die Einfithrung des politischen Parteiensystems in Verbindung mit dem
aus der Kolonialzeit iibernommenen, westlich geprigten zivilen Verwaltungs-
system. Wenn die Parteienstruktur auch den Vorteil und das Verdienst hat,
alle Biirger an der Festlegung und Durchfithrung der Politik zu beteiligen, so
kann die Uberlagerung der traditionellen Modelle politischen Handelns und
ziviler Verwaltung durch dieses System doch mitunter zu Problemen im
konkreten Leben auf der Graswurzelebene fithren. Mit hoher Wahrschein-
lichkeit haben die Leute Schwierigkeiten, den Zusammenhang zwischen den
drei im realen Leben koexistierenden Modellen zu sehen.

Die Reaktionen auf diese Faktoren der Modernisierung sind in der
Gesellschaft Malawis unterschiedlich. Einzelne Personen und Gruppen sind
auf eine positivere Weise in diesen ProzeB einbezogen worden und eher in
der Lage, Nutzen daraus zu ziehen. Die Mehrheit aber ist in geringerem
MaBe betroffen und hat viele Elemente der traditionellen Kultur beibehal-
ten. Man kann drei Haupttypen 6konomischer und sozio-politischer Gruppen
in Malawi unterscheiden:

— Die traditionelle Landbevélkerung, die vorwiegend in den Dorfern lebt,
aber auch andere, die als ungelernte oder angelernte Arbeiter oder Hausan-
gestellte in stidtischen Gebieten leben und arbeiten. Diese sind am wenigsten
erfolgreich gewesen in der Aneignung moderner Entwicklungen und fithlen
sich daher in ihrem traditionellen Lebensstil am wohlsten.

— Die ,Eliten“, die aus den wohlhabenderen Mitgliedern der Gesellschaft
bestehen und aus solchen, die irgendeine Macht- oder Kontrollfunktion in
den verschiedenen Bereichen der modernen Gesellschaft innehaben. Sie
finden sich in den urbanen Zentren.

— Die Bewohner der in lindlichen Gebieten entstehenden Siedlungszentren
mit mehr stidtischem Charakter. Die Menschen, die dort leben und arbeiten,
bilden einen dritten Typus der moderneren Lebensweise. Diese Zentren sind
Versorgungsgebiete fiir verschiedene Dienste, wie Polizei, Schulen, Ambu-
lanzen, Ausbildung in Heimarbeit, Férderung von Ackerbau und Viehzucht;
hier konzentrieren sich auch landwirtschaftliche Industrien, Handel, Hand-
werk und Gewerbe, die insgesamt auch den umliegenden Dérfern und
Siedlungen zugutekommen.

Diese drei Typen haben sich noch nicht zu isolierten Klassen entwickelt
und kommunizieren auch weiterhin miteinander kraft des noch immer in
ihnen fortlebenden Geistes der Sippenverwandtschaft und Gruppensolidari-
tit. Kinftige Harmonie und Vermeidung der negativen Aspekte des Klassen-
kampfes diirften abhingen vom Erfolg, mit dem der Gemeinschaftssinn und
das Zusammengehdorigkeitsgefiihl aufrechterhalten und den modernen Gege-
benheiten angepalit werden.
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Christliche Evangelisierung und kulturelle Veranderungen in Malawi

In der niheren Betrachtung dieser kulturellen Veridnderungen in der
Zentralregion (die gleichermafien auch auf das tGibrige Malawi und Zentral-
afrika insgesamt zutreffen) ging es letztlich um die Aufdeckung der Zusam-
menhinge zwischen diesem Wandel im Leben der Menschen in der Didzese
Lilongwe und der Verlagerung des Pastoralsystems von dem der Aufiensta-
tionen zu dem der kleinen Gemeinschaften. Zu einer fruchtbaren Untersu-
chung haben u. a. folgende Fragen beigetragen: Waren die sozio-politischen,
okonomischen und kulturellen Verinderungen in diesem Gebiet in irgendei-
ner Weise die Folge eines verinderten Verstindnisses der Katholiken von
der Rolle der Kirche in der Gesellschaft? Kénnte man in diesem Falle sagen,
daBl die Verinderung in den Pastoralmethoden den kulturellen Wandel
beeinfluit hat? Oder haben vielleicht umgekehrt die verinderten Lebensum-
stinde der Menschen die Verlagerung der Pastoralsysteme veranlaft? Wenn
auch keine dieser beiden Fragen mit absoluter Klarheit beantwortet werden
kann, so ist es doch zumindest méglich, einige Wechselwirkungen zwischen
den beiden Entwicklungen, dem kulturellen Wandel und der Verinderung in
den Pastoralmethoden, aufzuzeigen. Es stand von vornherein aufler Zweifel,
daf} sich die Ergebnisse einer solchen Untersuchung als sehr niitzlich erwei-
sen wirden fiir eine exakte Identifizierung jener Bereiche, in denen sich das
frithere System der Auflenstationen von der neuen Methodologie der Klei-
nen Christlichen Gemeinschaft unterscheidet.

Das Studium der Geschichte der katholischen Evangelisierung in der
Zentralregion von Malawi in den Jahren von1902 bis 1975 konzentrierte sich
auf die Rolle der Kirche im Kontext der gesellschaftlichen, kulturellen,
wirtschaftlichen und politischen Entwicklungen in diesem Zeitraum. Eine
solche Beurteilung der katholischen Kirche bedingte natirlich auch einen
Vergleich mit den anderen (anglikanischen und protestantischen) christli-
chen Kirchen, die bereits lange vor dem Kommen katholischer Missionare in
Malawi zu arbeiten begonnen hatten.'® Im Hinblick auf diese anderen
christlichen Kirchen gibt es sehr niitzliche geschichtliche Studien, die aufzu-
zeigen versuchen, auf welche Weise das Christentum ein wesentlicher Faktor
in der Auslésung kultureller Verinderungen in Malawi gewesen ist.!”

In den letzten Jahren aber hat man begonnen, die gesamte Frage der
geschichtlichen Methodologie neu zu tberpriifen insofern, als sie die Aus-
wahl und Handhabung von Fakten tiber die Rolle der christlichen Evangeli-
sierung beim Aufbau der afrikanischen Gesellschaft betrifft.'®

Eine Reihe von Problemen wird aufgezeigt. Da ist zunichst die Tatsache,
daB in den meisten der von Missionaren durchgefithrten geschichtlichen
Rekonstruktionsversuchen der Vergangenheit die Begegnung zwischen Chri-
stentum und traditionellen afrikanischen Gesellschaften nahezu ausschlieB-
lich vom Gesichtspunkt der Missionare her beurteilt wird. Erfolge oder
Fehlschlage, Leistungen oder Probleme des evangelisatorischen Bemiihens
werden an den Zielen, Programmen und Erwartungen der Evangelisatoren
gemessen. Man scheint von der Annahme auszugehen, daBl die Wirklichkeit

186



mit dieser Beurteilung der Situation seitens der Missionare Gibereinstimmt.
Demgegeniiber betonen Historiker der Gegenwart, daB eine wirklich realisti-
sche Bewertung nur erreicht werden kann, wenn die Standpunkte, Erwartun-
gen und konkreten Reaktionen der Evangelisierten selbst sorgfaltig anlysiert
und berticksichtigt werden.

Annahme oder Ablehnung einer neuen Religion, die einer gegebenen
Gesellschaft angeboten wird, hingen weitgehend davon ab, wie diese neue
Religion von der Gesellschaft selbst beurteilt wird, und nicht einfach von den
Erwartungen und Aktivititen der Férderer der neuen Religion.!"” Welche
Bedeutung die Empfinger bzw. Adressaten der auf sie zukommenden Reli-
gion beimessen und was sie praktisch damit tun, gehort mindestens im
gleichen MaBe zum Resultat der Evangelisierung wie die Ansichten und
Meinungen, die die Missionare dariiber haben. Im Falle von Malawi ist es
méglich, daB bis heute durchaus wichtige Aspekte der tatsichlichen Antwor-
ten des Volkes auf das Christentum iibersehen worden sind und dafi man
daher auch noch nicht zu einem entsprechenden Verstindnis der Rolle der
Kirche im Aufbau eines modernen Malawi gekommen ist.

Ein weiteres Problem, auf das in jingeren Studien hingewiesen wird, ist
die Einseitigkeit des Kriteriums, das fiir die Bewertung des Erfolges oder
MiBerfolges der in Afrika (oder auch anderswo) titigen Missionare ange-
wandt wurde. In den meisten Evaluierungen der Vergangenheit wurde das
missionarische Bemiithen nach dem Grad der westlichen Modernisierung
beurteilt, die unter den Evangelisierten bewirkt worden ist. Die Wahl eines
solchen Kriteriums war die Folge der mit den Evolutionsideen des 19.
Jahrhunderts irgendwie zusammenhingenden speziellen Sicht der Kulturge-
schichte. Das christliche, industrialisierte Europa und Amerika wurden als
die héchste Errungenschaft der Menschheit im ProzeB einer unilinearen
Entwicklung angesehen. Gemessen an der aufsteigenden Linie dieses Prozes-
ses, lieBen sich verschiedene Kulturen klassifizieren, einige davon als primiti-
ver und riickstindiger als andere. Das Ideal der christlichen Missionsarbeit
war es, den riickstindigen Kulturen zu helfen, héhere Stufen auf der
kulturellen Leiter zu erklimmen und méglichst AnschluBl zu finden an die
héher entwickelte westliche Zivilisation.*

Infolge dieser Art der Bewertung evangelisatorischer Arbeit wurden
Personen und Gruppen, die auf die Modernisierungseinflisse der Kirchen
positiv reagieren, viel Aufmerksamkeit geschenkt. Diese Eliten werden
behandelt, als ob sie der entscheidende Schlissel zum Verstindiis der
wirklich bedeutenden Dinge wiren, die sich bisher ereignet haben und die
sich in den afrikanischen Gesellschaften unserer Tage ereignen. Die Bedeu-
tung der weniger modernisierten Teile der Bevolkerung wird sehr oft
unterschitzt.Von einigen modernen Historikern wird daraut hingewiesen,
daB diese Art, mit der Geschichte umzugehen, zu einer einseitig-schiefen
Sicht der Realitit fihrt, die sich verhingnisvoll auswirken kann auf den
Versuch zu verstehen, was im heutigen Afrika wirklich vorgeht. In einem
Land wie Malawi ist diese Gefahr noch gréBer, weil die mit Erfolg verwest-
lichten Elemente eine relativ kleine Minderheit darstellen, wohingegen die
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grofe Mehrheit nach wie vor darum kidmpft, einen sinnvollen Platz im
modernen Gefiige ihres Landes zu finden.

Studenten der christlichen Geschichte Malawis stimmen allgemein darin
iiberein, daB die protestantische missionarische Arbeit in ihrer Hauptlinie
Evangelisierung mit Modernisierung verbunden hat, wenngleich es unter
den einzelnen Denominationen unterschiedliche Auffassungen iiber diese
Verbindung, die Ziele und die angewandten Methoden gab.*' In diesem
Punkt sind sich die Historiker dariiber einig, daB sich die Politik der UMCA
(Universities’ Mission to Central Africa) merklich unterschied von der der
Schottischen Presbyterianer. Ebenfalls klar war der Unterschied zwischen
den Schotten und den Sidafrikanischen Presbyterianern und den Missiona-
ren der ,Dutch Reformed Church®, die 1889 zur Mithilfe bei der Evangelisie-
rung der Zentralregion gebeten worden waren. Die kleineren Denominatio-
nen, die zu einem spiteren Zeitpunkt ins Land gekommen waren, haben
auch alle ihre jeweils eigene Politik verfolgt.

Schrittmacher unter den verschiedenen protestantischen Missionarsgrup-
pen waren die beiden Sektionen der Schottischen Presbyterianischen Kirche:
die Livingstone-Missionare im Norden und die Blantyre-Missionare im
Siiden. Diese schottischen Presbyterianer setzten es sich zum Ziel, das
Programm von Davip LiviNGgsTONE — Christianisierung, Handel und Zivilisie-
rung (Christianity, Commerce, Civilisation) — zu verwirklichen. Sie waren
iiberzeugt von ihrer Erzieherrolle gegeniiber den Afrikanern und fihlten
sich beauftragt, diesen den Zugang zur modernen Zivilisation und zum
Fortschritt zu eréffnen. Frei heraus verkiindeten sie den Grundsatz ,Afrika
den Afrikanern“.* lhre Methode war die Ausbildung von Eliten, die einmal
die Vorkimpfer der Christianisierung und Modernisierung unter ihren
Landsleuten werden sollten. Diese methodologische Option zwang sie, auf
Massenbekehrungen generell zu verzichten und sich in ihren Bemithungen
auf relativ wenige Kandidaten zu beschrinken, an die allerdings erhebliche
Anforderungen gestellt wurden.

Die von diesen Missionaren neben ihren spezifisch evangelisierenden und
biblischen Aktivititen aufgebauten Erziehungseinrichtungen, Industrie- und
Handelsunternehmen haben viel zur Heranbildung von Gruppen progressi-
ver Afrikaner beigetragen, die in verschiedenen Bereichen des modernen
Malawi fihrende Positionen eingenommen haben. Ein Gberwiegender Teil
der Pioniere unter den malawischen Lehrern, Beamten, fortschrittlichen
Landwirten, Handelsleuten und Handwerkern wie auch der kirchlichen
Krifte sind aus dem missionarischen Bemithen der Presbyterianer hervorge-
gangen. Auch der aufbrechende Nationalismus in Malawi ist groBitenteils
ihnen zuzuschreiben.®

Verstindlicherweise muBte eine solche Sicht der Rolle der Kirche, die alle
Anliegen der Gesellschaft einschloB, mit der Denkweise und Praxis des
Kolonialsystems kollidieren. Sowohl die Protektoratsverwaltung wie auch die
kleine Anzahl europiischer Handelsleute waren der Ansicht, dal} die schotti-
schen Missionare in bedenklicher Weise ihre eigentliche Kompetenz tiber-
schritten, wenn sie sich in soziale und politische Fragen einmischten und sich
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auf Gebieten wie Landeigentum, Steuern, Arbeit, Militirdienst usw. als
Wiichter tiber afrikanische Interessen betitigten. Ein erboster Protektorats-
beamter ging sogar einmal so weit, die Missionare mit ,einer Oppositionspar-
tei gegeniiber der Verwaltung lhrer Majestiit* zu vergleichen.** Die Kolonial-
regierung nahm zwar fiir sich in Anspruch, an der Férderung der Einheimi-
schen interessiert zu sein und deren Interessen wahrzunehmen, praktisch
aber zielte diese ,Foérderung® auf die Heranbildung eines Biirgertyps, der,
wenn auch bis zu einem gewissen Grade gebildet, doch ohne besonderen
Ehrgeiz und ein friedlicher, treu ergebener Untertan der Kolonialregierung
war. Nach deren Auffassung sollte die christliche Missionierung durch
religivse und moralische Bildung das Ihrige dazu beitragen, diese Art von
Untertanen heranzubilden und unter Kontrolle zu halten, und nicht etwa
durch Einmischung in weltliche Belange die Gefahr einer Erschiitterung der
bestehenden Ordnung heraufbeschwéren. Es konnte wohl kaum ausbleiben,
daB sich diese Differenzen zwischen den schottischen Missionaren und der
Protektoratsverwaltung spiter erheblich zuspitzten.

Zwischenzeitlich, etwa gegen Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhun-
derts, erschienen noch einige kleinere protestantische Missionsgemeinschaf-
ten auf der Bildfliche: Baptisten aus England und Amerika, Sieben-Tage-
Baptisten, Sieben-Tage-Adventisten, die Kirche Christi sowie etliche Splitter-
gruppen und unabhingige Kirchen, die teils importiert wurden, teils in
Malawi selbst entstanden waren. Im allgemeinen teilten diese religiésen
Gemeinschaften die schottische Zielsetzung, die Evangelisierung mit sozio-
tkonomischer und auch politischer Férderung zu verbinden, wie es in der
Bezeichnung .Industrial Mission* (I.M.) zum Ausdruck kommt, die manche
dieser Gemeinschaften ihrem Titel zugefiigt hatten, so zum Beispiel ,Baptist
Industrial Mission®, ,Nyassa [.M.*, ,Zambesi L.M.“, ,Providence I.M.“.*

Bezeichnenderweise war diese industriell-gewerbliche Orientierung
typisch fiir die vom ausgleichenden Bemiihen eines Rev. JoserH Boorh™
inspirierten unabhingigen, kleineren Denominationen. In einigen von ihnen
zeigte sich deutlich der EinfluB der damaligen Ideen der schwarzamerikani-
schen Kirche. Wie auch im Falle des ,Athiopismus* von Siidafrika, verban-
den sich diese Ideen mit Anti-Kolonialismus, kirchlicher Unabhingigkeit und
dem Streben nach Eigenstindigkeit der Schwarzafrikaner. Unvermeidlicher-
weise gab es im Kontext des frithen Kolonialismus des Landes in den Kirchen
ein besonderes Gespiir fiir Fragen, die die soziale Gerechtigkeit und die
politische Beteiligung von Afrikanern betrafen. Delikate Fragen wurden
aufgeworfen, wie die Besteuerung, die Zwangsarbeit und die Einberufung
von Einheimischen zur Teilnahme an Kolonialkriegen, die Verflugbarkeit
von Land usw.

Die Situation spitzte sich zu, als der in den USA ausgebildete Rev. Joun
CHiLEMBWE, Griinder der Providence Industrial Mission und Schiitzling von
Josepr BooTH, 1915 einen verfrithten antikolonialistischen Aufstand anfiihr-
te, in welchem er und seine Anhidnger ums Leben kamen. Nachdem der
Aufstand niedergeschlagen worden war, fiithrte die Protektoratsverwaltung
eine Untersuchung der Griinde durch, die zu dieser Erhebung gefiihrt
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hatten. Simtliche christlichen Missionsinstitutionen, einschlieBlich der katho-
lischen, wurden vorgeladen und verhort. Nach dem allgemeinen Tatbestand
lag einer der Griinde zweifellos im aufgestauten Groll der Afrikaner gegen
AmtsmiBbrauch seitens der Regierung und Willkiirakte einiger europiischer
Farmer. Man kam jedoch zu dem SchluBergebnis, daBl die ganze Revolte
letztlich moglich geworden war durch gewisse unverantwortliche und unkon-
trollierte einheimische Kirchenleute, deren miverstindliche Auffassung der
christlichen Botschaft sie zu wilden apokalyptischen Visionen und zum
Aufstand gegen das bestehende System von Gesetz und Ordnung getrieben
hatte. Wenn man nicht aufpalite, kénnten Verkiindigung des Evangeliums
und Bildung unter den Einheimischen leicht ein gefihrliches Potential von
halbgebildeten Unzufriedenen produzieren.?’

Dies war fir die Kirche wie fiir die Verwaltung eine Gelegenheit, ihre
Ziele und Methoden der Evangelisierung im Lande zu tberpriifen. Alle
groBeren Denominationen, einschlieBlich der schottischen Presbyterianer,
der Anglikaner und der Katholiken, waren sorgsam darauf bedacht, der
Regierung zu versichern, daf} es keineswegs in ihrer Zielsetzung lag, solche
unerwiinschten Folgen hervorzurufen. Nichtsdestoweniger wurden die Kir-
chen nachdriicklich auf die Gefahren einer allzu ambitiésen Bildung der
Afrikaner hingewiesen, und man riet ihnen zu einer strengen Kontrolle iiber
ihre Anhinger. Wenn auch die Methoden der Livingstone- und Blantyre-
Missionare nicht direkt verurteilt wurden,* so fithrte der Fall CHILEMBWE bei
ihnen doch offensichtlich zu einer ernsthaften Besinnung und dirfte wesent-
lich dazu beigetragen haben, daf} sich in der elitiren Ausrichtung ihrer
Bildungs- und Evangelisierungsarbeit nach 1915 einige tiefgreifende Verin-
derungen vollzogen.

Die Methoden und Praktiken der iibrigen Presbyterianer in der Zentralre-
gion, die Missionare der Hollindisch-Reformierten Kirche von Siid-Afrika,
wurden hingegen befiirwortet, weil sie sich auf die lindliche Bevolkerung
konzentrierten und nicht dazu angetan waren, die traditionell afrikanische
Lebensweise radikal zu verindern. Aus dem gleichen Grunde sah man auch
in den missionarischen Ansitzen der Anglikaner und der Katholiken keine
besondere Gefahr. Denn obgleich auch diese durch erzieherische und medi-
zinische Arbeit den Lebensstandard des Volkes zu heben suchten, vermieden
sie doch das Risiko, aus den Afrikanern strebsame, ehrgeizige WeiBle zu
machen. So sagte einmal ein anglikanischer Bischof: ,Alles, was wir wollen,
ist, sie in ihrem eigenen gesellschaftlichen und politischen Milieu zu christi-
anisieren, ihnen bei der Entwicklung einer christlichen Zivilisation zu helfen,
die den Gegebenheiten ihrer Umwelt entspricht.“?

Man kénnte mit Recht behaupten, daf} in den Jahren zwischen den beiden
Weltkriegen unter den verschiedenen Missionsgesellschaften im Lande all-
gemein eine Tendenz zur Vorsicht und Zuriickhaltung herrschte, was die
Rolle der Kirche im Bereich sozialer und politischer Fragen anging, verbun-
den mit einer gewissen Besorgnis im Hinblick auf die zunehmende Fiihrer-
schaft unter den verwestlichten Afrikanern. Aus dieser Besorgnis hat sich
moglicherweise eine deutlichere Unterscheidung zwischen den Bereichen
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spezifisch evangelisatorischer und religiéser Angelegenheiten und solchen
des weltlichen Engagements der Kirchenmitglieder entwickelt.

Auch die schottischen Presbyterianer scheinen in der Folge ihre Methoden
und Ziele iiberdacht zu haben. Mc Cracken ist der Meinung, daB es trotz des
guten Willens der Missionare, ihre afrikanischen Kirchenmitglieder so gut
wie moglich auszubilden, noch Anzeichen eines nachklingenden Paternalis-
mus und Uberlegenheitsdenkens in der Art und Weise gab, wie manche
Missionare mit ihren afrikanischen Mitarbeitern umgingen. Weithin machte
sich noch ein Zégern bemerkbar, sie als Gleichberechtigte zu behandeln oder
ihnen Positionen mit wirklicher Verantwortung zu geben.*® Bei der Masse
des Volkes schienen sie viel von ihrem EinfluB verloren zu haben.

Der Fall CHiLemMBwE scheint die Missionare damals auBerdem zu der
Erkenntnis geftihrt zu haben, daB sich die gebildeten Afrikaner nicht linger
damit zufriedengaben, einfach unter der Vormundschaft ihrer missionari-
schen Ratgeber zu stehen, so wohlwollend und von bester Absicht erfiillt
diese auch sein mochten. Die afrikanischen Eliten strebten nach Eigenstin-
digkeit und Gleichberechtigung. In den zwanziger und dreiBliger Jahren
entstanden eine Anzahl unabhingiger Kirchen, meist unter der Leitung
verdrgerter Ex-Anhidnger der Missionskirchen.?' Zur gleichen Zeit wurden
von Gruppen gebildeter Afrikaner verschiedene einheimische Wohlfahrts-
vereinigungen gegriindet mit dem Ziel, die einheimische Bevilkerung in die
Mitverantwortung fiir die Angelegenheiten des Landes einzubeziehen und
ihren Stimmen Gehor und Beriicksichtigung zu verschaffen. Diese Vereini-
gungen fithrten schlielich zur Bildung einer nationalistischen Bewegung,
aus der 1944 der Afrikanische Nyassaland-KongreB als Vorliufer der heuti-
gen Malawischen KongreB-Partei entstand.*

Im Zusammenhang mit dieser nationalistischen politischen Front kimpf-
ten die Afrikaner gegen die Foderation von Rhodesien und Nyassaland, die
sich 1953 auf Druck der britischen Regierung gebildet hatte. Unter der
Fithrung von Hastings Kamuzu BANDA war es der Malawischen KongreB-
Partei moglich, die Foderation zu sprengen und fir Malawi 1964 die
nationale Unabhingigkeit zu erlangen.”

Es gibt keinen Zweifel daran, daB der erwachende Nationalismus in Malawi
eine logische Folge der Erziehung und BewubBtseinsbildung seitens der
Missionare, insbesondere der schottischen Presbyterianer, ist. Wenn die
Bewegung auch nicht unmittelbar von den Missionsgesellschaften initiiert
und von den meisten unter ihnen sogar lange Zeit beargwohnt und bekampft
wurde, so bestand die Mehrzahl der Nationalisten doch aus Leuten, die von
eben diesen Missionsgesellschaften ausgebildet und beeinfluBt worden
waren. Selbst die Struktur und die Verfahrensweisen der malawischen
KongreB-Partei weisen sehr viele Ahnlichkeiten auf mit der partizipatori-
schen Regierungsform der Presbyterianer durch Einbeziehung gewihliter
Vertreter der Gemeinschaft. Und es war sicher nicht bloBer Zufall, daB die
Afrikaner im Kampf gegen die Foderation und fiir Unabhingigkeit und
Selbstregierung mit Unterstiitzung seitens der schottischen Presbyteriani-
schen Kirche rechnen konnten.*
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Man muB jedoch darauf hinweisen, daB der Nationalismus zumindest in
seinen Anfingen (Einheimische Wohlfahrtsvereinigungen und Afrikanischer
Nyassaland-KongreB) dazu neigte, fast ausschlieflich das Anliegen der gebil-
deten Eliten zu sein. Die weniger gebildeten und mehr traditionellen Schich-
ten der Bevolkerung blieben bis 1958, als H. K. Banpa die Partei als eine in
den lindlichen Gebieten fest verankerte Volksfront neu organisierte, davon
weithin unberiihrt. Diese Tendenz zur Elitebildung war zweifellos auch ein
Erbe der frithen Politik protestantisch-missionarischer Bildungsarbeit.

Katholische Missionsarbeit und gesellschaftlicher Wandel in Zentral-Malawi

Die Rolle, die die réomisch-katholischen Missionen in den gesellschaftli-
chen, politischen und wirtschaftlichen Entwicklungen Malawis spielten, wur-
de im wesentlichen von zwei Faktoren bestimmt. Der erste war, daBl die
katholischen Missionare erst spiter auf der missionarischen Bildfliche Mala-
wis erschienen und ihre eigentliche Arbeit dort erst 1901 (Montfortaner
Maristen) und 1902 (WeiBe Viter) begann.” Der zweite Faktor war die von
den katholischen Missionaren in diesen frithen Jahren vertretene Auffassung
von der Rolle der Kirche in der Gesellschaft.

Als Nachziigler waren die katholischen Missionare in ihrem Bemiihen,
unter der Bevolkerung festen Full zu fassen, entschieden benachteiligt. Es ist
anzunehmen, daB sie von den protestantischen Missionaren als Storfaktoren
betrachtet wurden, deren Kommen sich negativ auswirkte auf das von ihnen
bis dahin erreichte freundliche Einvernehmen.?® So hatten die katholischen
Missionare es schwer, Zugang zu den fiir die Evangelisierungsarbeit mehr
erfolgversprechenden Gebieten zu finden; sie konnten sich im allgemeinen
nur in den weiter entlegenen und schwer zuginglichen Gegenden niederlas-
sen bei Volksgruppen, die aus dem einen oder anderen Grund von den
Protestanten als weniger attraktiv und erfolgversprechend iibergangen wor-
den waren. So fanden sich die katholischen Missionen meist in Gebieten der
mehr traditionellen, noch nicht so sehr verwestlichten Bevélkerungsgrup-
pen, und ihre Konvertiten kamen meist aus den Randgruppen der afrikani-
schen Gesellschaft: Marginalisierte und mitunter selbst erst spiter nach
Nyassaland Gekommene, wie die Einwanderer Alomwe und Asene.?” Zudem
waren praktisch alle katholischen Missionare der Anfangszeit Nicht-Englin-
der (vorwiegend Franzosen und Hollinder). Sie sprachen kaum Englisch und
waren mit britischen Methoden und Traditionen weniger vertraut. Sie
hatten Grund zu befiirchten, als Agenten auslindischer Michte in falschem
Licht zu erscheinen, und so neigten sie dazu, jede unnétige Konfrontation
mit der Protektoratsverwaltung zu vermeiden. Andererseits waren sie daran
interessiert, sich die Kolonialobrigkeit gewogen zu machen und auch in
deren Gunst zu bleiben, weil sie in ihrem Bemiihen, sich einen Platz fiir ihre
Arbeit im Lande zu sichern, auf Protektion und Unterstiitzung seitens der
Zivilbehorden angewiesen waren. Verstindlich ist auch, dafl die Regierung
sich wahrscheinlich solchen auslindischen Missionaren gegeniiber entgegen-
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kommend zeigen wollte, die als potentielles Gleichgewicht dienen konnten
gegen die sehr selbstsicheren schottischen und britischen Missionare, die sich
innerhalb des Kolonialsystems einige Freiheiten erlauben konnten.

Eine nihere Betrachtung der ersten katholischen Missionsstationen und
der Bevilkerungsgruppen, mit denen die Missionare zu tun hatten, zeigt, dal}
sich die katholische Evangelisierungsarbeit hauptsichlich auf lindliche
Gebiete konzentrierte, in denen sich Verwestlichung und moderner Fort-
schritt langsamer und weniger erfolgreich vollzogen. Die katholischen Mis-
sionare versuchten, unter dieser Bevilkerung soviele Anhdnger wie méglich
zu gewinnen, obwohl die Taufvorbereitung (das Katechumenat) sich tber
langere Zeit erstreckte und einige Anforderungen stellte. So brachten sie mit
der Zeit zwar beachtliche Massenkonversionen zustande, waren aber weniger
daran interessiert, unter ihren Konvertiten die Modernisierung zu férdern.
Schulen wurden von den katholischen Missionaren in grofler Zahl und in
einer wahren Konkurrenz mit den Protestanten in den Dorfern errichtet.
Aber lange Zeit handelte es sich dabei um recht armselig ausgeriistete
Buschschulen und -kapellen, die vorwiegend als Anziehungspunkt fiir Kon-
vertiten und deren religitser Unterweisung gedacht waren. Es gehorte sogar
zur bewuBten Politik der Missionare, nicht eine Bildung zu vermitteln, die
die Schulabgiinger zum Verlassen ihrer lindlichen Umgebung und in die
gefahrvolle Umwelt moderner Beschiftigungen und Bestrebungen, insbeson-
dere in den stidtischen Ansiedlungen, treiben wiirde.*

Im Verlauf der Untersuchungen im Zusammenhang mit dem Chilembwe-
Aufstand wurde die katholische Politik, wie auch die der anglikanischen und
der hollindisch-reformierten Kirche, im Bereich von Erziehung und sozio-
politischen Angelegenheiten von der Protektoratsverwaltung als empfehlens-
wert dargestellt. Der Grund dafiir war, daBl die Katholiken, im Gegensatz zu
den schottischen Missionaren und den kleineren Religionsgemeinschaften,
unter Beweis stellen konnten, daB ihre Praxis der Evangelisierung den
traditionellen Lebensstil der Afrikaner nicht allzusehr durch eine tibertriebe-
ne Verwestlichung beeintriachtigte und dal} sie auch nicht daraufthinarbeite-
ten, hochqualifizierte Fihrungskrifte heranzubilden, die leicht zum Motor
politischer Agitation werden konnten. :

Im Falle von Malawi ist diese mangelnde Sorge um Fragen der Modernisie-
rung auch im Zusammenhang mit der grundlegenden Auffassung evangelisa-
torischer Arbeit zu sehen, die unter den dort arbeitenden Weien Vitern der
Anfangszeit herrschte. Den Grundsitzen ihrer Gesellschaft folgend, sahen
sie es nicht als Aufgabe der Kirche an, sich in sikulare Bemiihungen und
Projekte einzuschalten. Das war Sache der weltlichen Organisationen und
Behorden. Die spezifische Rolle der Kirche war es, Seelen zu retten, indem
man den Menschen die Mittel des ewigen Heils verfiigbar machte, die die
Kirche dort, wo sie einmal eingerichtet war, anzubieten hatte. Daher war das
Hauptanliegen der WeiBlen Viter, die Kirche aufzubauen und den Menschen
geistlich zu dienen.**

Diese Auffassung von der Rolle der Kirche bestimmte die ersten Jahrzehn-
te der katholischen Evangelisierung in Malawi, und man kann sicher davon
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ausgehen, daB dieses Kirchenverstindnis auch den ersten Generationen von
Neubekehrten dort eingeimpft wurde. Erst 1928 setzten auf offizieller Ebene
ein paar Verinderungen ein, und zwar hauptsichlich auf ausdriickliche
Anweisung Roms durch den Apostolischen Visitator Msgr. A. HINSLEY. Rom
wiinschte, daB das gesamte Bildungswesen vermehrt als Moglichkeit gesehen
wurde, katholische Biirger darauf vorzubereiten, die ihnen zukommende
Mitverantwortung fiir die Entwicklung ihres Landes zu iibernehmen.*' Nach-
dem diese Direktiven von Rom gekommen waren, nahmen die entsprechen-
den Bemiihungen von katholischer Seite sowohl qualitativ wie auch quantita-
tiv erheblich zu.

Diese 1928 einsetzende Schwerpunktverlagerung im missionarischen
Bemiihen der katholischen Kirche kann auf dem Hintergrund einer allgemei-
nen Bewegung zur Verbesserung des Bildungs- und Erziehungswesens in
Nyassaland gesehen werden. Nach dem Bericht der Phelps-Stokes-Kommis-
sion von 1924 interessierte sich die Protektoratsverwaltung nunmehr unmit-
telbar fiir die Schulen und ergriff MaBnahmen zur Verbesserung des Erzie-
hungssystems im Lande, und zwar vornehmlich durch Inspektionen und
Kontrollen sowie durch Bezuschussung entsprechender Missionseinrichtun-
gen. Wihrend dieser Jahre, als die einheimischen Wohlfahrtsvereinigungen
blithten, wuchs bei der katholischen Kirche die Erkenntnis, daBl ihr kiinftiger
EinfluB im Lande weitgehend abhingen wiirde von der Zahl und Qualitit
der Fithrungskrifte, die aus ihren eigenen Institutionen hervorgingen und in
der Lage waren, mit ihren protestantischen Kollegen in iberzeugender
Weise zu konkurrieren. Durch diese intensivierte Beteiligung an der gesamt-
menschlichen Entwicklung versuchte die katholische Kirche den nétigen
EinfluB in der Gesellschaft zu gewinnen und aufrechtzuerhalten, der auch
dem Fortgang ihrer spirituellen Arbeit dienen sollte.

Das bedeutet nicht, daf} die Kirche ihre Sicht der Evangelisierung als in
erster Linie auf das ewige Heil gerichtet aufgegeben hitte oder daB die
Bedeutung, die man neuerdings der Ausbildung von Fithrungskriften bei-
maB, dem iiberwiegenden katholischen Engagement fur die Massen des
traditionellen Landvolkes Abbruch getan hitte. Es bedeutet ganz einfach,
daB die Katholiken inzwischen klarer die Verbindung zwischen dem ewigen
Heil und den verschiedenen Aspekten menschlichen Bemiihens in der
gegenwirtigen Welt erkannt hatten, eine Erkenntnis, die ihren optimalen
Ausdruck in der pastoralen Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
iiber die Kirche in der Welt von heute ,Gaudium et spes* finden sollte.**

Ein dhnlicher Wandel [iBt sich im sozio-politischen Denken der katholi-
schen Kirche feststellen. Lange Zeit entsprach es der offiziellen Praxis, die
Mitglieder der Kirche, Laien so gut wie Priester und Ordensleute, vor einer
Einmischung in die Politik zu warnen. Selbst im Hinblick auf die zwischen
1940 und 1950 intensiver werdenden nationalistischen Bestrebungen unter
Afrikanern stellt Muruka zu Recht fest, daB ,Absolventen von rémisch-
katholischen Schulen im Bereich politischer und sozialer Angelegenheiten im
Hintergrund blieben.** Kurz vor dem Kommen der Selbstregierung aber gab
die katholische Hierarchie von Nyassaland einen Hirtenbrief unter dem Titel
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.Wie man eine glickliche Nation aufbaut® heraus, in dem die katholischen
Laien nachdriicklich dazu ermutigt wurden, aktiv in der Politik mitzuma-
chen, wenn Klerus und Ordensleute sich aus Parteirivalititen und politischen
Verinderungen auch ginzlich heraushalten sollten.** Es steht auller Zweifel,
daB die in diesem Hirtenbrief enthaltene Lehre der offizielle katholische
Standpunkt auch nach der Unabhingigkeit blieb.

Wechsel der pastoralen Methoden: Magliche Problemfelder

Gab es, soweit es die Diozese Lilongwe betrifft, einen Zusammenhang
zwischen dem Wandel in der katholischen Auffassung von der Rolle der
Kirche in der Gesellschaft und der mit dem Jahre 1975 beginnenden
Verianderung der pastoralen Methoden? Die hier zuvor kurz umrissene
geschichtliche Entwicklung und eine Priifung der Dokumente der Mini-
Synode, aus der das neue System der Kleinen Christlichen Gemeinschaften
entstanden ist, lassen nicht den SchluB} zu, daB da ein wirklich unmittelbarer
ursichlicher Zusammenhang besteht. Da die Schwerpunktverlagerung im
pastoralen System erst 1975 einsetzte, kann sie weder den allgemeinen
Kulturwandel im Lande noch die verinderte katholische Auffassung von der
Rolle der Kirche in der Gesellschaft beeinfluBBt haben.

Nichtsdestoweniger bleibt die wichtigste Tatsache, daBl die Verinderung
der pastoralen Methoden zu einer Zeit einsetzte, als radikale Veranderungen
im Lande allgemein wie auch in der Auffassung der Kirche iiber ihre Rolle in
der Gesellschaft stattgefunden hatten. Das System der AuBenstationen war
wihrend der ganzen Zeit, als Nyassaland abhingiges britisches Protektorat
war, und noch lange dariiber hinaus in Kraft gewesen, wohingegen das
System der Kleinen Christlichen Gemeinschaften erst mehr als zehn Jahre
nach der Unabhingigkeit beschlossen wurde: als die Auswirkungen des
Kulturwandels im Lande von der Bevolkerung praktisch erfahren wurden. Es
war auch schon mehrere Jahrzehnte her, daB die Katholiken begonnen
hatten, die Rolle der Kirche in der Gesellschaft anders zu sehen; und auf
jeden Fall fand diese Verinderung im Malawi erst annihernd zehn Jahre
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil statt, bei dem diese neue Konzep-
tion zur anerkannten Richtlinie in der katholischen Kirche geworden war.

So hat sich also das pastorale System der AuBlenstationen iiber lange Zeit
im Kontext eines Grundverstindnisses von entscheidender Bedeutung ent-
wickelt: daB die Aufgabe der Kirche wirklich im spirituellen und religitsen
Bereich und nicht unmittelbar im gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und
politischen Bereich des menschlichen Lebens liegt. Ein solcher Grundsatz
muBte sich zwangslidufig auf die konkrete Art und Weise auswirken, in der
die pastorale Arbeit organisiert und durchgefithrt wurde. Die zentralen
Anliegen waren innerkirchlicher Art, wie beispielsweise Glaubensunterwei-
sung, Sakramentenspendung, Andachten, Rituale, geistliche Ubungen zur
Heiligung usw. sowie die Reglementierung der Gesamtheit durch kirchliche
Disziplin und Gesetzgebung. Sittliches Wohlverhalten im personlichen wie
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auch im Gruppenleben stand sehr im Mittelpunkt des pastoralen Bemiihens,
aber diese Moralitdit wurde sehr als Frage des persiénlichen Gewissens
aufgefaBt. Es war immer schwierig, den Verantwortungsbereich der Kirche
allgemein so auszudehnen, daB er auch solche Bereiche einschloB, die als rein
weltlich aufgefait wurden, z. B. die verschiedenen Arten von Beziehungen
zwischen gesellschaftlichen Gruppen oder das Funktionieren von ékonomi-
schen und politischen Strukturen. Denn in diesen komplizierten Bereichen,
in denen Fragen der sozialen Gerechtigkeit zutage treten, war es schwierig zu
bestimmen, wo die ,rein weltliche Sphire* endete und der ,religitse und
spirituelle Bereich® begann.

Im System der Kleinen Christlichen Gemeinschaften gibt es keine siuber-
liche Trennung zwischen weltlichen und religiosen Bereichen. Die Anliegen
der Christen umfassen im Gegenteil beides, da die Forderungen ihrer
Religon die Gliubigen in allen Bereiche ihres tiglichen Lebens betreffen, ob
es nun ihr personliches oder gemeinschaftliches Leben betrifft, die inner-
kirchlichen oder auBerhalb der Kirche liegenden Aspekte des Lebens,
Familie, Beruf, Geschift, Freizeit oder Politik. Die Art und Weise, in der die
pastorale Aktion im Kontext der Kleinen Christlichen Gemeinschaften orga-
nisiert und durchgefiihrt wird, erfordert daher die unmittelbare Beschifti-
gung mit simtlichen Lebensbereichen der Gliubigen, ganz gleich, ob diese
nun im eigentlichen kirchlichen oder im weiteren weltlichen Umfeld lie-
gen.

Es ist unschwer zu erkennen, dafl der Wandel im pastoralen System der
Diozese potentielle Schwierigkeiten einschlieBit, und zwar in folgenden drei
Hauptbereichen: 1. pastorale Fiithrungskrifte in der Kirche: Klerus, Ordens-
leute und deren Hilfskrifte (z. B. Katechisten und Alteste); 2. die Gesell-
schaft im ganzen, innerhalb derer die christlichen Gemeinschaften leben und
wirken miissen; 3. die katholischen Mitglieder und Gruppen, aus denen sich
diese Kleinen Christlichen Gemeinschaften zusammensetzen.

Das Funktionieren jeden pastoralen Sytems in der katholischen Kirche
hingt weitgehend ab vom Klerus und seinen engsten Mitarbeitern, denn sie
sind das Zentrum des Lebens und der Aktivititen der Kirche insgesamt, und
zudem liegt es in ihrer Macht, auf die Gesamtheit der Gliubigen einzuwirken
und sie auf die eine oder andere Weise in die Mitarbeit einzubeziehen. Jede
kirchliche Gruppe mufl, solange sie zum rechtmiBigen Katholizismus geho-
ren will, mit ihrem Klerus in Einheit und Harmonie verbunden sein. Wenn
also das System der Kleinen Christlichen Gemeinschaften in der Didzese
erfolgreich sein soll, dann muB sich der Klerus des auch in diesem System
wirksamen Wandels in der Auffassung der Rolle der Kirche in der Gesell-
schaft bewuBt sein und ihn als Grundlage kirchlichen Lebens und Handelns
akzeptieren. Man ist versucht, ein solches gewandeltes Verstindnis vorauszu-
setzen, da der Klerus und seine unmittelbaren Mitarbeiter vermehrt Gele-
genheit hatten, sich mit den jiingsten Entwicklungen im Selbstverstindnis
der Kirche vertraut zu machen, beispielsweise durch das Studium der
Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils,
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Diese Voraussetzungen aber miissen in Anbetracht verschiedener Uberle-
gungen in Frage gestellt werden. Zuniichst gilt es zu bedenken, daf eine nicht
geringe Anzahl von Priestern, die iiber 1975 hinaus in der Dibzese titig
waren und sind, noch in der Zeit der AufBlenstationen ausgebildet wurden
und innerhalb dieses Systems lange Zeit ihren priesterlichen Dienst ausgeiibt
haben. Sie waren daran gewthnt, den Aufbau kirchlichen Lebens im Licht
der frither tiblichen Unterscheidung zwischen kirchlichen und weltlichen
Bereichen zu sehen. Es diirfte fiir sie nicht so leicht sein, zu relativ spiter
Stunde ihre pastorale Arbeit anders zu sehen und zu tun. Zum zweiten ist das
Hauptproblem nicht das der theoretischen Uberzeugungen, sondern das der
Verinderung von Einstellungen, Reflexen und praktischen Fertigkeiten in
der pastoralen Arbeit. Selbst wenn Ideen verstandesmiBig bejaht und ange-
nommen worden sind, bedarf es noch Zeit und vieler Miithen, bevor diese
Uberzeugungen in wirkliche Veranderungen des tiglichen Handelns umge-
setzt werden. Das potentielle Problem bei den Priestern ist, da} sie unter
Umstianden versuchen, das neue System mit den Einstellungen, Reflexen und
Gewohnheiten zu verwirklichen, die dem fritheren System der AuBenstatio-
nen entsprechen.

Ein gréBeres Problem kann sich von seiten der Gesellschaft im allgemeinen
ergeben: die Sippen- und Dorfgemeinschaften und die neuen staatlichen und
politischen Aktivierungsorganismen. Die Grundfrage ist auch hier wieder, ob
diese weitere Gesellschaft in Malawi das neue Verstindnis der katholischen
Kirche von ihrer Rolle in der menschlichen Gemeinschaft praktisch akzep-
tiert und verstanden hat. In der Zeit, als die Kirche dem System der
AuBenstationen folgte, wurde allgemein stillschweigend vorausgesetzt, daB es
Lebensbereiche gab, die zur rechtmiBigen Verantwortung der Kirche gehér-
ten, und andere, in die sie sich nicht einzumischen hatte, weil diese in die
Zustandigkeit des Staates oder der traditionellen Gemeinschaft fielen. Wenn
die Kleinen Christlichen Gemeinschaften nun in alle Aspekte des Lebens
miteingeschaltet werden, dann wird dies mit einiger Wahrscheinlichkeit als
Einmischung in die Kompetenzbereiche weltlicher Organisationen angese-
hen werden, und man wird ihnen vorhalten, Verwirrung zu stiften,

Dies koénnte zum Beispiel leicht geschehen, wenn die Christen sich
verpflichtet fithlten, im Licht des Evangeliums die Briuche, Praktiken und
Tabus zu beurteilen, die das traditionelle Leben in den Familienbeziehun-
gen, bei Heirat, Krankheit oder Begribnis regeln; oder wenn die christliche
Gemeinschaft es fiir ihre Pflicht hielte, gewisse Praktiken in bezug auf
Beschiftigung, Arbeitsvermittlung, Landerwerb, Bevorzugung und Vettern-
wirtschaft in den o6ffentlichen Einrichtungen, MachtmiBbrauch, ungerechte
Verurteilungen und Verhaftungen, Einschiichterung, Erpressung, Tribalis-
mus usw. zu tiberprifen bzw. zu kritisieren. Hier wiirde wahrscheinlich der
Einwand erhoben werden, daB dies alles in die Kompetenz nicht-kirchlicher
Behérden fillt, die im Besitz einer autonomen Verantwortung sind, die von
den Kirchen nicht im Namen der Religion durch Ubergriffe verletzt werden
darf. Durch ,Einmischung® in solche nicht-kirchlichen Angelegenheiten
kaénnte die christliche Gemeinschaft leicht beschuldigt werden, sich die Rolle
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einer ,Oppositionspartei* in der Gesellschaft anzumallen, besonders, wenn es
im Lande ein Einparteiensystem gibt. Verstindlicherweise wird die solcher-
maBen auBerhalb des Auftrags und der Erlaubnis der herrschenden Michte
handelnde christliche Gemeinschaft zu einem unabhingigen und alternati-
ven Ort der Macht und damit in einer solchen Situation naturgema@ zu einer
Gefahr.

Angesichts solcher Vorwiirfe kénnten die christlichen Gemeinschaften es
sicherer und bequemer finden, sich auf spezifisch innerkirchliche Anliegen
zu beschrinken, die mehr der Andacht und Erbauung dienen und von
harmlos-frommer, jenseitiger Natur sind, und ihre Kritik zu beschrinken auf
die klassischen moralischen Aspekte wie die sexuellen Sitten, gewohnliche
Diebstihle, Trinkerei, Tinze, Streitereien und Schligereien. In diesem Falle
wiirde die pastorale Gesamtsicht, trotz des neuen Namens und Systems, kaum
anders sein als frither in der Zeit der AuBenstationen.

Die Last der mit den verinderten pastoralen Methoden verbundenen
Herausforderungen aber liegt hauptsichlich auf den Kleinen Christlichen
Gemeinschaften selbst. Es stimmt zwar, daB die Entscheidung, das System der
AuBenstationen aufzugeben zugunsten einer Pastoral der Kleinen Christli-
chen Gemeinschaften, nicht ohne Kenntnis und Zustimmung der Gesamtheit
der katholischen Gliubigen zustandegekommen ist, da diese Entscheidung
erst nach langen und eingehenden Beratungen der Mini-Synode getroffen
wurde; nichtsdestoweniger ist es moglicherweise allzu kithn, davon auszuge-
hen, daB die Mehrheit des einfachen Volkes die eigentliche Bedeutung des
neuen Systems bereits ganz verstanden und bewulBt akzeptiert habe. Hat
diese Mehrheit der einfachen Gliubigen wirklich erkannt, auf welche Weise
sich diese neuen pastoralen Methoden von dem fritheren System der Aullen-
stationen, an das sie bis 1975 gewohnt waren, unterscheiden?

Tatsache ist, daB wir nicht einfach voraussetzen kénnen zu wissen, was das
System der AuBenstationen mit seiner Unterscheidung zwischen spirituellen
und sidkularen Bereichen fir die einfachen Gliubigen der katholischen
Kirche in Lilongwe bedeutet hat. Die Missionare und einheimischen Priester
und Apostolatskrifte mogen den Aufbau der Pastoral auf ihre Weise angese-
hen haben: als eine gegliederte Einrichtung mit dem Ziel, den Menschen die
Mittel des ewigen Heils zu bringen, ohne sie mit dem gefihrlichen Streben
nach Erfolg im modernen materiellen Fortschritt zu belasten. Es ist durchaus
moglich, daB diese Ordnung der Dinge auch fir die Gliubigen angenehm
und befriedigend war, jedoch aus anderen Griinden.

Die meisten von ihnen gehorten den mehr traditionellen und mit weniger
Erfolg verwestlichten Massen der Landbevolkerung an. Sie wuliten, daB sie
nicht die Mittel und Moglichkeiten besallen, es mit denen aufzunehmen, die
— wie etwa die Angehorigen der protestantischen Kirchen — mit Erfolg
Anschluf an das moderne Leben gefunden hatten. Natiirlich waren sie
bereit, unter dem einen oder anderen einfacheren Aspekt an der europii-
schen Kultur Anteil zu nehmen, indem sie beispielsweise ein paar Grund-
schuljahre absolvierten oder sich unter Anleitung der Missionare einige
einfache praktische Fertigkeiten aneigneten. Aber es war fiir sie ganz
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unrealistisch, sich irgendwelche anspruchsvolleren Ziele zu setzen; sie zogen
es vor, in Ruhe gelassen zu werden in ihrer traditionellen Lebensweise, die
sie verstanden und mit der sie auf eine Weise zurechtkamen, die sie
zufriedenstellte. In ihrem einfachen dérflichen Kontext war das Leben
sinnvoll, solange sie nicht unnétig belidstigt wurden von den Zwingen des
modernen Lebens, wie etwa von Steuern, Arbeitszwang, staatlichen Anord-
nungen im Gesundheits- und Landwirtschaftswesen usw.

Es ist sehr wohl méglich, daB fiir solche Leute die Evangelisierungsmetho-
den der katholischen Missionare ein annehmbareres Angebot war. Die
Kirche erwartete von ihnen keine heroischen Anstrengungen in weltlichen
Unternehmungen. Andererseits verhieB sie ihnen eine gliickliche Zukunft
nach dem Tode und versicherte ithnen, daB sie besser daran seien als die
wohlhabenden Nicht-Katholiken auch in dieser Welt, da sie das Privileg
hitten, zur erhabenen, weltweiten katholischen Gemeinschaft zu gehoren,
zur allein wahren Kirche Jesu Christi. Diese Kombination war ganz dazu
angetan, ein Gefiihl der Zufriedenheit hervorzurufen und sogar ein gewisses
Gefiihl der Uberlegenheit als Ausgleich fiir den offenkundigen Riickstand im
Bereich irdischer Fortschritte und Errungenschaften.

Die neue Ausrichtung und der neue Schwerpunkt im System der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften sind solchen Leuten daher méglicherweise
weniger willkommen, als man vielleicht voraussetzt. Die Verbindung spiritu-
eller Anliegen mit der Verpflichtung, sich dem vielfachen Druck der Proble-
me des modernen Lebens in aktivem Einsatz zu stellen, macht Religion zu
einer anspruchsvolleren Angelegenheit als frither. Die Katholiken kénnen
nicht mehr in ihre Kirche fliichten, um so den Kampfen des tiglichen Lebens
auszuweichen. Sie kénnen nicht einfach das tun, was die hinter Neuerungen
und Fortschritt Zuriickgebliebenen gewdhnlich tun, ndmlich, sich so weit wie
mdoglich von der bedrohlichen Umgebung zuriickziehen und sich einigeln in
eine kleine, nach eigenen Mafistiben zurechtgebaute Welt. Stattdessen wer-
den sie von ihrer Kirche hinausgestoBien in eine sich rapide fortbewegende
weite Welt, in der sie sich mit den rauhen Realititen des kulturellen Wandels
in der Begegnung mit gebildeten Geschiftsleuten, Staats- und Parteibeam-
ten, weltklugen Angestellten, mit Angehérigen moderner Berufe, wie Leh-
rer, Polizisten, Arzte, Rechtsanwilte und Regierungsvertreter, auseinander-
setzen miissen. Bei den Treffen der christlichen Gemeinschaft wird eine
breite Skala von Angelegenheiten behandelt werden miissen, die man in der
Tradition der AuBenstationen nicht als rechtens zu den Angelegenheiten der
Kirche gehorig betrachtet hitte.

Herausforderungen aber gibt es auch im internen Leben und Arbeitsbe-
reich der kleinen Gemeinschaften selbst. Im Gegensatz zur Auffassung des
Systems der AuBenstationen, in dem sich die Mitglieder der Kirche bloB als
Einzelpersonen, als geistliche Klienten und Untertanen ihrer Seelsorger
betrachten konnten, miissen sie nun aufeinander einwirken und danach
trachten, eine sinnvolle Gemeinschaft des Glaubens und des gemeinsamen
Engagements aufzubauen. Gemeinschaftsleben verlangt gegenseitiges Ken-
nen, Zusammenarbeit, Anteilnahme, Respekt, Vertrauen, Vergeben und

199



christliche Liebe. Und all dies muB praktiziert werden gegeniiber Leuten, die
nicht notwendigerweise Verwandte und Bekannte im iblichen Sinne sind. Es
wird wahrscheinlich weitgeficherte Unterschiede unter den Mitgliedern der
einzelnen Gemeinschaften geben: gebildete Leute in angesehenen Stellun-
gen, einige Reiche und EinfluBreiche, z. B. Eigentiimer groler Farmen und
Plantagen oder gutgehender Geschiifte, wihrend andere deren Kunden,
Angestellte, Arbeiter und Abhingige sind; da sind einige Mitglieder promi-
nenter Sippen des jeweiligen Gebietes, andere kommen aus Familien der
unteren Schichten, sind vielleicht von irgendwoher zugewandert; einige sind
alt, andere sind Jugendliche oder Kinder; Frauen und Midchen sind glei-
cherweise vertreten wie Minner und junge Burschen. In dem Versuch, als
Gemeinschaft zusammen zu leben und zu arbeiten, miissen die Mitglieder
stindig gegen die aus der sikularen Welt iibertragenen natiirlichen Vorlie-
ben und Antipathien, Rivalititen, Ambitionen, Habgier, Frustrationen,
Eifersiichteleien usw. ankiampfen, insbesondere, wenn es um Fihrungsposi-
tionen geht.

In der Konfrontation mit solchen Herausforderungen besteht die Maglich-
keit, daB einige angehende Gemeinschaften aufgeben und sich zuriicksehnen
nach der leichteren und anonymeren Art des Kircheseins, wie sie in der
Tradition der AuBenstationen méglich war. Wo immer die Entwicklung
dieser Kleinen Christlichen Gemeinschaften im Keime steckenbleibt, da sind
die Griinde in eben diesen hohen Anforderungen des Gemeinschaftslebens
zu suchen. Wenn die Entwicklung jedoch erfolgreich verliuft, dann erleben
die Mitglieder in dieser neuen Gemeinschaftsform eine Dimension der
Verwandtschaft, der Solidaritit und der gegenseitigen Unterstiitzung, die
hoher und weiter ist als die von Natur aus vorgegebene. In der Situation des
modernen Wandels, in der die traditionellen Grundlagen des Gemeinschafts-
lebens sich mehr und mehr auflosen, stellen die Kleinen Christlichen
Gemeinschaften eine echte Alternative dar. Dariiber hinaus bietet diese Art
von Gemeinschaft fiir die hinter der Modernisierung zuriickgebliebenen
Massen, die oft genug die hilflosen Opfer michtiger Gruppen zu werden
drohen, eine tragfihige Basis der gegenseitigen Hilfe und des Schutzes vor
den unterdriickenden und ausbeuterischen Kriften der Gesellschaft.

(Ubersetzung: U. Faymonuille)

I Der Name ,Mini-Synode* wurde gewihlt, um den besonderen Prozel der Konsul-
tation und der Gesetzgebung zu kennzeichnen, der von der Dibzese Lilongwe
zwischen 1973 und 1975 eingeleitet wurde. Man wollte diese Synode damit von
den iiblichen, im Rahmen des Kanonischen Rechtes (Kanons 356-362) vorgese-
henen Didzesan-Synoden abheben. Der deutlichste Unterschied war der, daB an
den Sitzungen der Mini-Synode Delegierte aus allen Bereichen der Kirche
teilnahmen: Priester, Ordensleute und Laien, und da} diese Synode schon von
ihrem Charakter her die wichtigste Rolle den Laien zuerkannte. Zudem war die
Mini-Synode ein sich iiber lingere Zeit hinstreckender ProzeB, bei dem versucht
wurde, alle Gliubigen in die Formulierung eines didzesanen Pastoralplanes
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einzubeziehen, indem die jeweils gleichen Fragen auf den verschiedenen Ebenen
(Ditizese, Dekanat, Pfarrei und Dorf) diskutiert und Entscheidungsvorschlige
erarbeitet wurden. Die endgilltigen Entscheidungen der Mini-Synode wurden
verdffentlicht in der Broschiire ,Pastoral Guidelines® (Pastorale Richtlinien).
Pastoral Guidelines (Likuni Press and Publishing House, 1973), 4.

Die ,Association of Member Episcopal Conferences of Eastern Africa® (AME-
CEA) ist ein freiwilliger Zusammenschlufl der katholischen Ditzesen von Kenia,
Uganda, Tansania, Malawi und Sambia, einschlieBlich der Didzesen des Sudan
und von Athiopien. Das Ziel dieses Zusammenschlusses ist es, diesen Didzesen
eine intensivere Zusammenarbeit in der Planung und Durchfithrung ihrer pasto-
ralen Programme zu ermdglichen, Eine Reihe von Moglichkeiten und Einrichtun-
gen stehen den Didzesen zur Koordinierung ihrer gemeinsamen Bemiihungen
zur Verfiigung. Alle vier Jahre findet ein Treffen der in der AMECEA zusam-
mengeschlossenen Bischofskonferenzen statt, das in der Regel mit einer Studien-
konferenz zur Erdrterung des einen oder anderen pastoralen Themas verbunden
ist.

Die Berichte dieser Studienkonferenz wurden verdftentlicht in: African Ecclesi-
astical Review (AFER), 16 (1974) Nr. 1-2.

Ebd. 10.

Ebd. 9f.

Beziiglich der Berichte dieser Studienkonferenz vgl. AFER 18 (1976) Nr. 5.
Dies ist ersichtlich aus dem von Bischof Howmes-SiebLe zusammengestellten
Uberblick, der sich auf die Berichte der einzelnen Didzesen stiitzt. Beziiglich der
Studienkonferenz von 1979 vgl. AFER 21 (1979) Nr. 5.

Das Didzesane Pastoral-Sekretariat hatte fiir 1976 ein besonderes Auswertungsse-
minar geplant und zu diesem Zweck an alle Pfarrgemeinden Fragebogen
versandt, deren Beantwortungen in einem Arbeitspapier zusammengefaBt wur-
den. Das fiir 1976 vorgesehene Seminar kam erst 1978 zustande, wobei sowohl
dieses Arbeitspapier wie auch weitere Berichte ausgewertet wurden. Aufgrund
dieser Ergebnisse konnte das Sekretariat der AMECEA 1978 einen ausfiihrliche-
ren Bericht fiir die fiir 1979 vorgesehene Studienkonferenz von Zomba vorle-
gen.

Diese Angaben wurden u. a. folgenden Standardwerken iiber Malawi entnom-
men: A Portrail of Malawi (Zomba: the Government Printer, 1964); Frank E. Reap,
Malawi: Land of Promise (Blantyre, Ramsay Parker Publications, 1967); The Year in
Review: Malawi 1976 (Malawi Department of Information, 1977); The Year in
Review: Malawi 1977 (Malawi Dep. of Information, 1978); Malawi Yearbook 1978
(Malawi Dep. of Information, 1978); CynrHia A. Crosey, Hislorical Diclionary of
Malawi (Metuchen, N. J. and London: The Scarecrow Press, 1980).
Zusammengestellt nach Angaben aus dem Malawi Yearbook 1978, 9. (Malawi
Population Census 1966 und 1977).

The Year in Review: Malawi 1976, 3.

Zum weiteren Studium der fritheren Geschichte Malawis wird insbesondere
verwiesen auf: J. D. Fack, A. History of Africa(London 1978) 20-33 und 110-140:
E. Jerrerson Mureny, The Bantu Civilization of Southern Africa (New York 1974);
Briverar Pacual (ed.), The Early History of Malawi (London 1972); ders., Malawi:
The History of the Nation (London 1973); R. J. MacDonaLb (ed.), From Nyasaland lo
Malawi: Studies in Colonial History (Nairobi 1975) Kincs M. Puiri, Northern
Zambezia 1500-1800, in: The Society of Malawi Journal, 32 (1979) 6-22; .
MarrHEw ScHoFFELEERS (ed.), Guardians of the Land: Essays on Central African
Territorial Cults (Gwelo Mambo Press 1978).
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Die , Universities’ Mission to Central Africa® (UMCA) kam 1861 nach Afrika und
wurde von Livingstone bei der Suche nach ihrer ersten Mission unterstitzt.
Schon bald aber entschloB sie sich aufgrund von Schwierigkeiten zum Verlassen
des Landes. 1875 entsandte die ,Free Church of Scotland* eine erste Gruppe von
Missionaren, die den Norden des Landes missionieren sollten und die ihr
Hauptzentrum in Livingstonia errichteten. 1876 begann die ,Established Church
of Scotland* mit ihrer missionarischen Arbeit in den Shire Highlands im Siiden
des Landes; ihr Zentrum war in Blantyre. Von den schottischen Presbyterianern
zur Mitarbeit eingeladen, trafen Missionare der ,Dutch Reformed Church® aus
Siidafrika 1889 im Lande ein und iibernahmen den mittleren Teil von Nyassa-
land. Die eigentliche Arbeit katholischer Missionare setzte erst 1901 ein, als
Montfortaner Maristen-Patres sich im Siden des Landes niederlieBen. 1902
kamen WeiBle Viter in den mittleren Teil des heutigen Malawi. Schon 1889 hatte
eine Gruppe katholischer Missionare im Lande zu arbeiten begonnen, aber sie
mubBten ihre Mission nach einiger Zeit wieder aufgeben.

Die meisten der hier folgenden Angaben wurden entnommen aus: B. Pacual,
Malawi: The Hislory of the Nation (London 1973).

Bei ihrer Ankunft 1901 und 1902 fanden die katholischen Missionare kein noch
nicht evangelisiertes Land vor. Die Entwicklung ihrer eigenen missionarischen
Bemithungen stand daher immer in irgendeinem Bezug zu dem, was durch die
protestantische Evangelisierung bereits geschehen war.

Die unter diesem Aspekt aufschluBreichsten Werke sind: G. Surpperson — T
Price, Independent African (Edingburgh University Press 1958): J. McCRACKEN,
Politics and Christianity in Malawi 1875-1940: The Impact of the Livingstonia Mission
in Colonial Malawi (Cambridge University Press 1977); K. Nvamayaro MUruka,
Missions and Politics in Malawi (Kingston, Ontario 1977).

Vgl. bes. R. Horron, African Conversion, in: Africa, 41 (1971) 85—108, und: On the
Rationality of Conversion, in: Africa, 43 (1973) 27-40. Was speziell Malawi betrifft,
wird verwiesen auf: M. L. Cuanock, Development and Change in the History of
Malawi, in: B. Pacuai (ed.), The Early History of Malawi, 429-446.

R. Howrron, On the Rationalily of Conversion, a. a. O. 220.

Vgl. T. O. RancEr, in: T. O. RanGer — J. WELLER (eds.), Themes in the Christian
History of Central Africa (London/Nairobi/Ibadan/Lusaka 1975) 93.

Ebd.

.»Afrika den Afrikanern’, das ist von Anfang an unsere Politik gewesen, und wir
glauben, daB Gott dieses Land in unsere Hinde gegeben hat, damit wir seine
Bewohner dazu befihigen, die wunderbaren Méglichkeiten dieses Landes fir sich
selbst zu entwickeln* (Rev. Dr. D. C. Scott in Life and Work in British Central
Africa, January 1895), zitiert in: A. C. Rossk, Blanlyre Mission and the Administra-
tion, in: E. STokEs — R. Brown (eds.), The Zambesian Past (Manchester University
Press 1966) 340.

Vgl. J. McCrackeN — K. N. Muruka in den unter Anm. 18 genannten Werken.
Geschiiftsfiihrender Kommissar Suaree zu Lorp KimserLEY, zitiert nach: A, C.
Rossk, a. a. O. 332,

Beziiglich der ausfithrlicheren Geschichte dieser Kirchen vgl. G. Suepperson — T
Prick, Independent African (Anm. 17).

Ebd.

Der vollstindige Bericht dieser Untersuchungskommission findet sich im Anhang
der ,Nyasaland Goverment Gazette* vom 31. Januar 1916 unter dem Titel:
Report of the Commission of Enquiry into the Nyasaland Nalive Rising (Government
Printer, Zomba, 1916).
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Von einigen europiischen Siedlern und selbst von der Untersuchungskommission
wurde der Versuch unternommen, die Methoden der schottischen Missionare zu
verurteilen. Die Missionare waren jedoch in der Lage, die gegen sie erhobenen
Anschuldigungen zu widerlegen und den Bericht richtigzustellen (vgl. Indepen-
dent African, Anm. 17).

McCRrACKEN, a. a, O, 177.

Ebd. 197.

Ebd. 273-275.

Beziiglich der einheimischen Wohlfahrts- und sonstigen Vereinigungen, vgl.
Pachal, Malawi: The History of the Nation, 225-235, und R. J. MacDonaLp (ed.),
189-214 (vgl. Anm. 13); J. VAN VELSEN, Some Early Pressure Groups in Malawi, in:
E. Stokrs — R. Brown (eds.), The Zambesian Past, 376—411 (vgl. Anm. 22); und
MCCRACKEN, a. a. O, 257-273. — Uber den Nationalismus und Malawische Kon-
greB-Partei vgl. Pacnai, The History of the Nation, a.a. O. 225-235.

Die Féderation von Rhodesien und Nyassaland wurde 1953 von der britischen
Regierung aufgezwungen, um die zentralafrikanischen Linder von Nord-Rhode-
sien, Siid-Rhodesien und Nyassaland zusammenzufassen. Das Projekt wurde
hauptsichlich von den weilen Siedlern in diesen Lindern, vor allem in Siid-
Rhodesien, zum Zwecke des wirtschaftlichen Fortschrittes gefordert. Seitens der
Afrikaner traf es jedoch auf erbitterten Widerstand, weil sie spiirten, daB es die
Vorherrschaft und die Privilegien der WeiBen festigte und sich die Rechte der -
afrikanischen Mehrheit dadurch noch schwerer realisieren lieBen. Nach zehnjih-
riger unruhevoller Existenz zerbrach die Féderation Ende 1963. Im darauffol-
genden Jahr trennten sich Nyassaland und Nord-Rhodesien und wurden zu den
unabhingigen Staaten Malawi und Sambia. Vgl. Pachal, a. a. O. 256-266; eben-
falls Rowserc, The Rise oft Nationalism in Central Africa: The Making of Malawi and
Zambia 1873-1964 (Cambridge, Mass. 1965).

Vgl. Muruka, a.a. O,

Als Standardwerk der Geschichte der katholischen Missionierung Malawis gilt 1.
a. J. LinpeN, Catholics, Peasants, and Chewa Resistance in Nyasaland (Berkeley/Los
Angeles: University of California Press 1974).

Eine allgemeine Missionskonferenz aller protestantischen Missionskrifte in Nyas-
saland wurde im Jahre 1900 mit dem Ziel abgehalten, sich tiber eine gemeinsame
Politik abzustimmen und die jeweiligen EinfluBbereiche festzulegen. So war nach
einem Wort von Linpen ,der Kuchen bereits in ihrer Abwesenheit verteilt
worden®, als die katholischen Missionare 1901 in Nyassaland eintrafen (vgl.
LINDEN, a. a. O. 43).

Ebd. 8.

Lange Zeit wurde in den katholischen Schulen kein Englischunterricht erteilt,
weil man befiirchtete, da8 die Schulabginger die Mission verlassen und auf
Arbeitssuche in die Stidte gehen konnten.

Vgl. die Kommentare des Berichtes der Untersuchungskommission (Anm. 28).
Die missionarischen Grundsiitze der Weillen Viter sind im wesentlichen aus den
Schriften ihres Grinders, des Kardinals CHarLES ALLEMAND LAVIGERIE in seinen
Instructions aux missionnaires (Namur 1950) abgeleitet. Die relevanten Instruktio-
nen haben Eingang gefunden in das Directoire des Constitutions (Péres Blancs)
(Maison Carrée, Alger, *1954). Der Standard-Kommentar zu diesen missionari-
schen Grundsitzen findet sich in: J. Mazé, Le Cardinal Lavigerie el son action
apostolique (Alger 1928) und ganz besonders in: Le Pére Blane, Missionnaire
d"Afrique: a Uécole du Cardinal Lavigerie (Namur 1948). Unter den von Weillen
Vitern erarbeiteten Studien sind die bedeutendsten von J. PErrAUDIN, Lavigerie:
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ses principes missionnaires (Fribourg 1941); J. Mazé’s Le Pére Blane ist unter dem
Titel Our Vocation as Taught by Cardinal Lavigerie in englischer Ubersetzung
erschienen (Manchester 1953).

41 Vgl, LiNpEn, a.a. O. 156f.

2 ygl. W. Assorr (ed.), The Documents of Vatican II (London-Dublin 1966)
199-308.

* Muruka, a.a. O. 105-113.

4 How to Build a Happy Nation: Joint Pastoral Letter of the Catholic Bishops of Nyasaland
(Lilongwe: White Fathers’ Press, 1961) 14.
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ZEN UND DIE KUNST DES FLOTESPIELENS
von Heyo E. Hamer

Die in Europa am meisten bekannte Schule des Buddhismus ist der
Zen-Buddhismus. Wihrend er historisch seine Wurzeln in Indien und China
hat,! ist er bei uns in der Form des japanischen Zen-Buddhismus durch
Zen-Meister und Gelehrte wie z. B. Suzuki DaisErz TEITArRO und EUGEN
HerriceL und viele andere sehr bekannt geworden.? Mit Sicherheit iiber-
treibt DuMouLIN nicht, wenn er meint: ,Die lebendige Zen-Meditation breitet
sich heute mit einem erstaunlichen Formenreichtum in Ost und West aus
und bringt immer neue Formen hervor.“?

Zu den sehr alten Formen, in denen Zen-Erfahrung erlebt wurde, gehort
die Kunst des Flotespielens, wie sie bis heute in Japan gepflegt wird und in
Deutschland nahezu unbekannt geblieben ist. Wir méchten uns hier die
Aufgabe stellen, in das Verstehen von Wesen und Weg dieser Zen-Kunst
einzufithren. Zunicht wird uns deshalb die Frage beschiftigen, was Zen
eigentlich ist und will. Zu diesem Zweck wollen wir einen Blick auf einige der
anderen Zen-Kinste werfen, die in Deutschland besser und schon linger
bekannt sind. Zu diesen gehort die Fechtkunst als Zen-Weg (Kendd). Wenn
wir auf sie niher eingehen, so soll damit die Moglichkeit eines Vergleichens
eroffnet werden, das ein Verstehen der Kunst des Flotespielens im Zen-
Horizont erleichtern soll. Soweit der Weg der Bambusflote schlieBilich in
einen Weg der Pilgerschaft iibergeht, mégen abschlieBend einige Bemerkun-
gen zum christlichen Verstindnis von Pilgerschaft dazu dienen, das Verste-
hen im christlichen Horizont zu férdern.

ki

Der groBe Zen-Meister SHiBAYAMA ZENKEI, der viele Jahre als Abt 50
Zen-Klostern in Japan vorstand, weist darauf hin, daB bei den alten Zen-
Meistern eigentlich keine festgelegten Methoden einer Zen-Schulung
bekannt gewesen seien.* Vorherrschend war urspriinglich eine hichst indivi-
duelle Weise der Entwicklung, wie das Beispiel eines Schiiler zeigt, von dem
berichtet wird, dall er sich in einer abgelegenen Berghitte bei einem
Jjapanischen Fechtmeister gemeldet habe mit der Bitte, die Kunst des Fech-
tens erlernen zu diirfen. Der Meister soll den Schiiler willig aufgenommen
und sich bereit gezeigt haben, seinem Wunsche zu entsprechen. ,Er hielt den
Schiiler dazu an, Reisig zu sammeln, Wasser aus der Quelle zu holen, Holz zu
spalten, Feuer zu machen, Reis zu kochen, die Stube und den Garten zu
kehren und tiberhaupt fiir den ganzen Haushalt zu sorgen. In der Fechtkunst
gab er ihm keinerlei rechte Unterweisung. Nach einiger Zeit wurde der
junge Mensch unzufrieden, denn er war nicht gekommen, um dem alten
Herrn als Knecht zu dienen, sondern um die Kunst des Schwerts zu erlernen.
So trat er eines Tages zu seinem Meister und bat ihn um Unterricht. Dem
war es recht. In der Folge aber konnte der junge Mann gar keine Arbeit in
Ruhe mehr verrichten. Dann wenn er frith am Morgen den Reis zu kochen
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anfing, erschien der Meister und schlug ihn von hinten mit dem Stock. Wenn
er mitten im Kehren war, spiirte er plétzlich wieder einen Hieb von
irgendwoher, aus unbekannter Richtung. Er hatte keinen Frieden mehr,
hatte fortwiahrend sich in acht zu nehmen. Ein paar Jahre vergingen, bis er
mit Erfolg einem Hieb ausweichen konnte, von wo immer er kommen
mochte. Aber der Meister war noch immer nicht recht mit ihm zufrieden.
Eines Tages war der Meister dabei, sein eigenes Gemiise am Feuer zu
kochen. Der Schiiler dachte, nun wolle er auch einmal die Gelegenheit
nutzen. Er griff nach seinem groflen Stock und schlug ihn dem Meister, der
sich gerade iiber den Kochtopf beugte, um den Inhalt umzuriihren, tiber den
Kopf. Doch der Meister parierte den Stock mit dem Toptdeckel. Nun ging
dem Schiiler das Geheimnis der Kunst auf, das ihm bisher verborgen und
fremd gebliecben war. Jetzt zum ersten Mal erkannte er, wie klug und
freundlich der Meister sich gegen ihn bezeigte.*®

In dieser Beispielgeschichte wird auf einige fiir die Zen-Erfahrung wichti-
ge Elemente hingewiesen:

1. Der Lehrling kam zum Fechtmeister, um das Fechten zu lernen, erhielt
jedoch ,keinerlei rechte Unterweisung®. Als der Meister von seinem Schiiler
darauf angesprochen wurde, bekam dieser jahrelang Stockschlige statt eines
ordentlichen Unterrichts. Dadurch soll offensichtlich unterstrichen werden,
daB die Kunst des Fechtens im Verstindnis der Zen-Tradition weder durch
ein theoretisches Studium erworben noch durch Worte der Belehrung
seitens des Meisters vermittelt werden kann. Die Zen-Schule unterscheidet
sich nicht zuletzt von anderen Schulen des Buddhismus darin, daf} sie dem
Worte sowie allem begritflichen Denken mifitraut.

2. Statt der Unterweisung in den Regeln der Fechtkunst und des erbete-
nen Unterrichts erhilt der Schiller die Anweisung, sich natzlich zu machen
und bei den alltiglichen Dingen der Arbeit im Hause und im Garten
mitanzupacken. Darin liegt eindeutig eine Absage an jede mogliche Qualifi-
kation fiir das Fechten, die der Schiiler zu haben glaubte oder sich tatsichlich
bereits anderweitig erworben hatte. Er kommt hier zu einem Meister, bei
dem er lernen muB: Fechten als solches, als eine qualifizierende Sportart
oder Kampfesweise, hat keine besondere Bedeutung. Wichtiger sind die
Dinge des Alltags wie Wasserholen, Kochen, Kehren und Holzspalten, Niche,
daB er erst eine hauswirtschaftliche Lehre als Voraussetzung fiir die Unter-
weisung des Fechtens durchmachen miiite! Nein. Dem Meister liegt daran,
daB er frei wird von dem, woran sein Herz hingt, nimlich ein guter Fechter
zu werden. Er soll absichtslos und leer werden, damit er ganz zu sich selbst
kommen kann.

3. Der Widerspruch zwischen dem, was sich der Schiiler vorgestellt und
vorgenommen hat, und dem, was er nun zu tun angehalten wird, fithrt ihn in
eine Krise. Er sieht sich gendtigt, den Meister an sein Versprechen zu
erinnern und erneut um Fechtunterricht zu bitten. Der Meister, der diese
Krise wohl beabsichtigt und erwartet hat, reagiert mit unregelmiBigen
Stockschligen, durch welche die Krise noch verschirft wird. Warum ,qualt®
er seinen Schiiler jahrelang? Weil er bei ihm eine innere Bewegung einleiten
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will, die ihn auf jenen langen und mithevollen Weg bringt, auf dem letztlich
wahre Kiinstlerschaft und wahres Menschsein zusammen erfahren werden.
Denn beides gehort unbedingt zusammen.

4. Der Fechtschiiler hielt tatsichlich auf diesem Wege durch, ,bis er mit
Erfolg einem Hieb ausweichen konnte, von wo immer er kommen mochte.*
Dies muff fur ihn ein iberraschendes Erfolgserlebnis gewesen sein. In
unserer Geschichte soll damit das Erwachen des Schiilers zu einem neuen
Leben in der Weise hochster Konzentration (Zen) zur Sprache gebracht
werden. Die Zeit der Vorbereitung ist beendet. Der Schiiler ist so weit
vorangeschritten, dafl er mit einer noch nie erreichten Schnelligkeit und
Gewandtheit den Schligen auszuweichen vermag, ohne daBl ihm dies beson-
dere Miithe macht. Es gelingt ihm wie von selbst mit geradezu traumwandle-
rischer Sicherheit. Ist jetzt nicht der Punkt erreicht, an dem er sich von
seinem Meister verabschieden sollte?

5. Die Geschichte geht noch weiter. Die neuen Erlebnisse bringen den
Schiiler noch einen Schritt weiter, ohne ihn jedoch eine Stufe héher zu
fithren. Jetzt gewinnt der Meister fiir ihn dadurch eine neue und noch tiefere
Bedeutung, daB er ihn nachahmt. Dabei darf er die Erfahrung machen,

— daB der Meister auf demselben Grund steht wie er selbst,
— daf} er bewuBtseinsmiBig ebenso hell wach und gespannt lebt wie der

Meister und
— dal} er durch die Nachfolge zur Teilhabe am Geist der Meisterschaft

gelangt ist.

6. Worin besteht nun eigentlich das Geheimnis der Kunst des Fechtens,
das dem Schiiler schlieBlich aufgeht? Es muB offensichtlich mit der Person
des Meisters eng verbunden sein, in dem der Geist des Zen-Buddhismus
Gestalt geworden ist. Erst durch den Rollentausch ist dem Schiiler letztlich
klar geworden, daBl der Geist, der den Meister beherrscht, nun auch ihn
beseelt, ja daB dieser seinen Geist ihm unmittelbar tibertragen hat (ishin —
denshin) und er nun wie dieser aus einer persénlichen Unmittelbarkeit zu
sich selbst heraus als Mensch und Kiinstler leben kann.

7. Riickblickend mag der Schiiler erkannt haben, daB er die Krisenzeit nur
deshalb erfolgreich hat durchstehen kénnen, weil der Meister in der Nihe
war und ihn nicht zur Ruhe kommen lieB. Denn sein Erkenntnisweg verlief
50, daB er zunichst das Fechten fiir eine Kunst hielt und um der Fechtkunst
willen zum Meister kam. Dieser zwang ihn dann, seine Auffassung radikal zu
dndern. Er mufite lernen, sie zu negieren, und einsehen, daB Fechten keine
Kunst ist. Erst als er in der Zeit der Krise diese Negation verstanden und
bejaht hatte, wurde er frei. Erst danach stellte sich das Erfolgserlebnis ein,
und die Behauptung: Fechten ist eine Kunst! wurde begliickende Wirklich-
keit. Der Meister hatte ihm geholfen, zu dieser neuen Wirklichkeit vorzu-
dringen und das sonderbare Geheimnis der Identitit allen Widerspruchs zu
entdecken.

8. So erkannte der Schiiler, wie ,klug und freundlich* der Meister gewesen
war. Er hatte Geduld mit ihm gehabt und ihn getreulich unablissig begleitet.
Er hatte ihm iber den Weg des einfachen Lebens zunichst zum Erwachen,

207



das heifit zur Stufe der Entdeckung der Buddha-Natur, verholfen, die in
allem Seienden und also auch in ihm verborgen lag, und ihm dann weiterge-
holfen, aus seiner Buddha-Natur heraus fiir die wahre Kunst des Fechtens
frei und geschickt zu werden.

9. Und was sagt uns die Beispielgeschichte iber den Meister? Wir kénnen
ihr eine doppelte Aussage entnehmen:

a) In der Welt der Fechtkunst als Zen-Weg gibt es von Natur aus weder
Meister noch Schiiler. Von der gemeinsamen Buddha-Natur aus sind beide
gleich.

b) In der Praxis des alltiglichen Lebens ist zwischen Meister und Schiiler
unbedingt zu unterscheiden. Da ist der Schiler auf den Meister angewiesen,
bis er selber einmal Meister ist und die Schiiler bei ihm anklopfen.

So werden wir auf eine absolute und eine relative unumkehrbare Ordnung
hingewiesen, die unserer Geschichte zugrundeliegt.”

10. Unsere Beispielgeschichte kennt in Japan jedes Kind. Sie gehort nicht
zuletzt deshalb zum Allgemeingut der Bildung, weil in ihr uniibersehbar zum
Ausdruck kommt: Leben ist Lernen.

Zen als eine geistige Kraft oder Bewegung hat wie jede Miinze zwei Seiten.
In der Beispielgeschichte kommt sehr klar zum Ausdruck, daB Zen primir
ein Vorgang der subjektiven Erfahrung auf dem Weg der Selbstwerdung und
Begegnung mit der letzten Wirklichkeit ist. Diese Seite der ,Miinze* kann
sich tiberall, bei jedem Menschen, in jeder méglichen Situation ereignen und
unbeschrinkt wiederholen. Das ,Erfolgserlebnis® in der Beispielgeschichte,
das der Schiiler in der Nachfolge hatte, gab ihm eine Kraft und Beweglich-
keit zum Ausweichen, die er bisher noch nie bei sich hatte erfahren kéonnen.
Ahnlich ist es HERRIGEL beim BogenschieBen ergangen, dessen ,Erfolgserleb-
nis“ mit der Erfahrung verbunden war, daB nicht mehr er es war, der beim
BogenschieBen ins Ziel traf, sondern an die Stelle seines ,Ich®* ein ,Es*
getreten ist, das wie von selbst zielt und trifft.” Und wiederum kénnte man
hier ebenso auf die Zen-Malerei (Zenga) oder den Weg der Pinselschrift
(Hitsuzendo) hinweisen, die Zeugnisse sind fiir solche ,Erfolgserlebnisse®, bei
denen ein Meister aus der absoluten Konzentration und Stille heraus plétz-
lich mit einigen Pinselstrichen unkontrolliert und wie von selbst ein Bild oder
einen Begriff auf das Papier wirft und dann wieder in die Stille zurtckfillt.®
Oder denken wir an den Flotenspieler, der durch sein Blasen der Bambusflé-
te dem Instrument einen Ton entlocken will und erst dann, wenn sein Atem
ruhig und natiirlich geworden ist und der Ton wie von selbst gelingt,
begliickend erfihrt: Die Musik ist es, die den Ton macht, und ich darf
zuhoren. Diese eine Seite des Zen verlangt von jedem Meister und Schiiler:
«Stirb, wihrend du lebst, und sei vollkommen tot. Dann tue, was immer du
willst — alles ist gut.*?

Die andere Seite der Miinze ist die objektive Seite des Zen. In jede Sparte
des kulturellen Lebens in Japan ist Zen eingedrungen und hat in ihr seine
Wurzeln geschlagen. In alten wie in neuen Formen des kulturellen Lebens
hat es sich Ausdruck verschafft. Darum ist Zen in Japan ein geschichtliches
Phinomen. Seine Spuren lassen sich beim Spiel mit den Schachfiguren
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(shogi)'® ebenso wie beim Wettkampf der Ringer (Judo), beim Aufstellen des
Blumenarrangements (Kado)'' wie auch bei der Teezeremonie (Chado)
aufzeigen. Nicht dafl die Zen-Erfahrung an diese kulturspezifisch ausgeprig-
ten Wege gebunden sei, auf die wir hier nicht niher eingehen kénnen.'
Aber sie haben sich im Alltag Japans bewihrt. So wie in einem Zen-Kloster,
in dem eigentlich jeder Augenblick dem vorbereitenden Uben gehéren soll,
es dennoch intensive Schulungszeiten (Sesshin) zur besonderen Schulung des
Geistes gibt,'* so gibt es besondere Schulen und Schulungszeiten auch fir
jene, die nicht im Zen-Kloster leben und dennoch oder gerade deshalb eine
intensive Ubung nétig haben. Je nach Neigung kénnen sie diesen oder jenen
der Zen-Wege wihlen, ohne befiirchten zu missen, sie konnten das Ziel
verfehlen. Denn das groBie Tao' ist torlos. Es fiithren viele tausend Wege zu
ihm,'® allerdings gibt es auf jedem Weg, welchen der Schiiler auch immer
einschlagen mag, ernsthafte Gefahren.

Vor einer der Gefahren warnen sehr eindringlich die Worte aus dem
Mumonkan (Tor ohne Schranken), die sich auf die Praxis des Zazen (Medita-
tion im Sitzen) beziehen:

~Einfach quietistisch dazusitzen, ist die Praxis von Toten.

Wer vorwirts geht, weicht vom Prinzip ab.

Wer riickwirts geht, ist gegen die Wahrheit.

Wer weder vorwirts noch riickwirts geht, ist ein toter Mensch, der noch

atmet.

Nun sage mir, was wirst du tun?

Arbeite hart und erreiche ,Es* noch in diesem Leben, sonst wirst du es

ewig bereuen.“'

Es ist ein MiBverstindnis zu glauben, man kénne sich auf seinem Durch-
bruchserlebnis (Erleuchtung) ausruhen. Im Gegenteil gehort zur Zen-Tradi-
tion, daB jeder echte Zen-Monch auf die Wanderschaft geht als Unsui, ,d. h.
Wolké und Wasser, ohne Heimat, ohne festen Ruhepunkt, ein Freund der
Winde und des Mondes, der Berge und Gewisser.“!?

Gerade weil die Bewegung des Zen-Erlebens ein Erwachen aus dem
Abgrund des UnbewuBten und des Nichts ins Leben zuriick ist, liegt auch das
MiBverstindnis nahe, an einen Aufstieg auf einer Stufenleiter zu noch
tieferen, noch umfassenderen oder gewaltigeren Erleuchtungen zu denken,
wie sie in der Literatur bisweilen anklingen mégen.'® Unsere Beispielge-
schichte hat fiir eine solche Auffassung keine Anhaltspunkte gegeben. Um es
mit den Worten von Pater ENomivA-LAssALLE auszudriicken:

»Entweder hat jemand das Schwimmen erlernt oder nicht. Kann er
schwimmen, so wird er es nicht wieder verlernen, aber die Frage ist nicht, ob
er ein noch besserer Schwimmer wird, sondern wie er seine Kunst anwen-
det.“' ;Wenn Chao-Chou auch zur Erleuchtung gelangte, so hat er sie doch
erst erlangt, nachdem er noch 30 Jahre geiibt hatte.**

Eine andere Gefahr lauert aus der entgegengesetzten Ecke. Sie ergibt sich
immer dort, wo entweder die ganz personliche Zen-Erfahrung manipuliert
oder in Dienst gestellt wird. Die Gefahr der Manipultion ist immer dort
gegeben, wo der Weg des Zen willkiirlich abgekiirzt?' oder ein Zen-Weg
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zweiter Ordnung zugestanden wird, ,der dem durchschnittlichen Menschen
offensteht und dem dieser folgen kann, mag es auch nur eine untergeordnete
Annihrung sein.“??> Im Blick auf die verschiedenen Zen-Kiinste oder Wege
(D3) werden wir hier nach der Grenze fragen zwischen einem solchen
Zen-Weg zweiter Ordnung und einem kulturellen Bildungsangebot. Aber
wahrscheinlich ist diese Alternative falsch und eine solche Frage unangemes-
sen, weil Zen wie eine Miinze immer zwei Seiten hat. MuB es nicht vielmehr
um der Zen-Tradition willen heute einen solchen Zen-Weg zweiter Ordnung
geben, der auf die Mirkte der Stadte fiihrt selbst auf die Gefahr hin, daB eine
Vermarktung droht entsprechend den Konsumanspriichen einer hohlen
Industriegesellschaft? Miissen wir nicht damit rechnen, daB sich sehr viele
neue Formen von sogenannter Zen-Praxis ergeben, die als kulturelles
Bildungsangebot z. B. im Blumenstecken, im Sport, im Spiel und im Malen in
Japan wie in Deutschland begeistert aufgenommen werden mégen, aber mit
jener religiosen Total-Erfahrung des Zen und seiner schopferischen wider-
spriichlichen Identitit héchstens noch den Namen gemein haben?

SchlieBlich sei auch jene Gefahr zur Sprache gebracht, die immer dort
lauert, wo von auBen bewulit jenes ,Entgegenkommen® aufgegriffen und in
Dienst gestellt wird. Ein anschauliches Beispiel bildet daftir heute jene
,Ubertreibung des Za-Zen*,* die dazu fiihrt, daB Zen-Kloster temporidr in
Ausbildungsstitten fiir Konzentrationsiibungen von Jungen gewandelt oder
als Tagungsstitten fiir eine Art innerer Schulung und Fortbildung von
Firmenangestellten usurpiert werden. Hier zeigt sich, daB es durchaus
moglich ist, Zen funktional als Element des wirtschaftlichen Aufschwungs zu
verstehen und einzusetzen.

Wir finden aber heute in Japan auch die andere Seie, auf der Zen als
bewihrtes Element der Selbsterfahrung und Befreiung ernstgenommen und
auf dem Wege der Pilgerschaft praktiziert wird. Ein Beispiel dafiir bietet die
in Deutschland kaum beachtete Kunst des Flitespielens, wie sie der Meister
Hanapa heute versteht und lebt. Der nachfolgende Abschnitt 11, der von ihm
mitformuliert worden ist und mitverantwortet wird, ist ein erster Versuch,
seine Kunst des Flotespielens als Zen-Weg auBlerhalb von Japan darzustel-
len.*

I1.
1. Die japanische Bambusflote*

Wie so viele Kulturgegenstinde ist auch die Bambusflote iiber China nach
Japan gekommen als ,a musical instrument for Buddhist service*.*® KuriHa-
rA% vermutet, dafl die Bambusfléte damals schon als ,Shakuhachi' bezeichnet
worden ist und dafB sie diese Bezeichnung aus China mit nach Japan gebracht
hat. Die Bezeichnung leitet sich vom Lingenmall der Flite her. In Japan
betrigt ein Shaku ungefihr 33 cm. Hachi bedeutet acht und meint hier 8 Sun
(1 Sun = ungefihr 3,3 cm). Die Linge der Bambusfléte betrigt demnach in
Japan ungefihr 60 cm. Aber dieses LiangenmaB ist friher nicht streng
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eingehalten worden. So berichtet Kurinara®, daBl es nach der Einfithrung
der Bambusflite in Japan im 8. Jahrhundert auch Fléten gegeben habe, die
z. B. ein Shaku und 5 Sun oder gar nur ein Shaku und 2 Sun lang gewesen
sind. Solche unterschiedlich langen und Giber 1000 Jahre alten Bambusfléten
finden wir heute ausgestellt im Shosoin-Museum des ‘Todaiji-Tempels.* Im
Laufe der Jahrhunderte setzte sich jedoch mehr und mehr eine einheitliche
GroBe der Bambusflite von ungefihr 60 cm durch, so daB sie heute noch mit
Recht den Namen Shakuhachi-Flote triagt.

Um zu erfahren, wie eine Bambusflite hergestellt wird, folgen wir dem
Meister in den Bambushain. Dort prift er mit kundiger Hand heute wie eh
und je die vierjihrigen gleichmiBig gewachsenen Madake-Bambusstimme.
Denn er weiBl genau, daBl im 4. Jahr der Stamm am stirksten ist. Deshalb
werden fiir die Bambusfléten wie tibrigens auch fiir das traditionelle Stock-
fechten (Shinai) und Bogenschiefien (Kyado) am liebsten vierjihrige Stimme
verarbeitet. Es ist notwendig, diese vierjahrigen Stimme genau zu priifen, da
sie je nach ihrem Standort und ihren natiirlichen Wachstumsbedingungen
(Sonne, Nebel, Feuchtigkeit, Bodenbeschaffenheit) unterschiedlich fest sind.
Durch Schiitteln des Stammes und Messen der Abstinde zwischen den
einzelnen Knoten bestimmt der Meister die Giite eines jeden Stammes. Dabei
hat natiirlich jeder Meister sein eigenes Augenmal. Nur der Stamm kommt
fiir eine Bambusfléte in Frage, der vermuten liBt, dall er auch unter der
Erdoberfliche (etwa 50 cm) gleichmiBig gewachsen ist. Hat der Meister den
richtigen Madake (ma = richtig, dake = Bambus)-Stamm gefunden, so gribt
er ihn aus und schneidet von dem 5 bis 10 m langen Stamm die untersten
1,50 m ab. Diesen Stumpf nimmt er mit nach Hause, wo er zunichst iiber
einem offenen Feuer sehr behutsam ,gerdstet” wird. Danach wird er fir etwa
10-14 Tage unter dem Dach im Freien so aufgehingt, daBl die Wintersonne
ihn erwirmt. In dieser Zeit wird der Bambusstumpf ganz wei. Damit ist der
Stumpf fertig und kann im Hause aufbewahrt werden, bis der Meister Zeit
hat, ihm seine endgiltige Form als Flote zu geben.

Wenn nun der Zeitpunkt gekommen ist, daBl der Meister aus dem Stumpft
eine Flote anfertigen will, so tberlegt er zunichst ganz genau, wo die finf
Locher spiter am besten eingebohrt werden. Hat er dies nach exakten
Messungen entschieden, so wird entsprechend den in der folgenden Abbil-
dung angegebenen Maflen aus dem Stumpf eine rund 60 cm lange Shakuha-
chi-Fléte so herausgeschnitten, dafl der oberste Knoten das Mundstiick
bildet. Damit ist der Rohbau der Fléte hergestellt. Mit Hilfe eines Eisenstabes
geht der Meister nun daran, die Knoten in dem Flotenrohr zu durchstoien
und soweit wie moglich zu beseitigen. Je besser ihm dies gelingt, je mehr
Hohlraum er in der Flote schafft, um so grofler ist das Volumen der Flote
und ihre Tonhohe. SchlieBlich wird das Rohr von innen mit einem Polier-
oder Schleifpulver bearbeitet, damit die Innenwand ganz glatt wird. Je besser
die Innenwand bearbeitet ist, um so leichter 1Bt sich die Flote spiter spielen.
Der oberste Knoten, der das Mundstiick bildet, wird schrig angeschnitten
und bekommt einen kunstvollen Einsatz aus Horn. Die Anordnung der fiinf
Locher, die dann gebohrt werden, zeigt die Abbildung.
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AusmaBe einer Bambusflote (Shakuhachi)

Seit dem 14. Jahrhundert gibt es in Japan zwei Arten von Bambusfloten:

a) die oben beschriebene Shakuhachi-Fléte als Musikinstrument, die mit
dem Koto (japanisches Zupfinstrument) und dem Shamisen (japanische Art
von Gitarre mit drei Saiten)®® sehr oft zusammen gespielt wird;

b) die aus der Shakuhachi-Flote entwickelte Zen-Flote, die dem Zen-
Buddhisten als Ubungsmittel auf dem Wege zur Erleuchtung dient.

2. Die Zen-Flite

Es sind vor allem folgende drei Punkte, in denen sich die Zen-Flote als
Instrument wesentlich von der Shakuhachi-Flte unterscheidet. Da ist
zunichst die Linge der Flite. Diese ist nicht auf das MaB der Shakuhachi-
Flote (ungefihr 60 cm) begrenzt. Sie richtet sich vielmehr nach dem
Durchmesser des Bambusstammes und der Anordnung der Loécher. Ein
anderes Merkmal ist das Mundstiick. Bei der Herstellung der Zen-Flote wird
meistens im Mundstiick kein Einsatz aus Horn verwendet. SchlieBlich unter-
scheiden sich beide Arten von Bambus-Flten durch die Bearbeitung des
Hohlraumes der Flite. Bei der Zen-Flote sind die Zwischenwinde der
Knoten im Hohlraum nicht vollstindig beseitigt. Auch ist der Hohlraum
nicht mit Schleif- oder Polierpulver geglittet worden. Dadurch kann der
Atem des Flotenspielers nicht ungehindert durch die Flote hindurchstréomen.
Vielmehr wird er in der Flote aufgehalten und muB sich durch vier oder fiinf
JKammern* bzw. ,Hohlriume* hindurcharbeiten, die durch die Knoten
abgeteilt sind. Der Zen-Flotenspieler kann dadurch keine einfachen Melo-
dien spielen. Wihrend man das Musikinstrument ziemlich leicht blasen kann,
ist die Zen-Fléte sehr schwer zu spielen. Bei ihr geht der Atem nur schwer
hindurch. Er staut sich an jedem Knoten und driickt den nachkommenden
Atem zuriick. Wie stark der Spieler auch blasen mag, der Atem bleibt nur in
der Nihe des Mundstiicks stark. Er durchstromt niemals gleichmaBig stark
das Ganze des Instruments. Folglich ertént auch nicht der ganze Bambus.
Nur wenn man am Mundstiick ganz natiirlich und ruhig atmet, wird der
Atem zum Ton des Bambus.

Jeder Mensch atmet von seiner Geburt bis zu seinem Tode. Im Zen-
Buddhismus lernt er, den Atem zu ordnen. Denn um das Herz still werden zu
lassen, muB man vor allem den Atem ordnen. Indem der Atem und danach
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auch das Herz still wird, kommt der Bambus zu seinem Ton. Der Spieler hort
dem Ton des Bambus zu. Wenn der Ton desselben so natiirlich klingt wie
der Wind, wird das Herz des Spielers dem Ton des ruhigen Atems entspre-
chend zum Nichts-Herz. Auf diese Weise vereinigen sich Flote und Spieler.
Es gibt im Herzen des Spielers keine Absicht, die Flote erténen zu lassen.
Manchmal weicht der Atem von dem Mundstiick ab. Dann gibt der Bambus
keinen rechten Ton. Man hért nur den Wind heulen. Aber wenn man mit
dem Nichts-Herzen blist, ist dieses Heulen des Windes auch ein echter Ton
des Bambus. Das Nichts-Herz erscheint als der Wind. Jener Ton dagegen,
der mit der Absicht hervorgebracht wird, die Flote gut zu spielen, ist nicht
der Ton des Nichts-Herzens, wie schén er auch zu klingen scheint. Man sagt
deshalb: ,Blase den Bambus, ohne zu blasen!“

Wenn der Mensch sich mit dem Bambus vereinigt, gibt es keinen Unter-
schied zwischen einem geschickten und ungeschickten Spielen. Jeder Ton ist
Ton des Buddha. So gut wie ein Baby ganz natiirlich atmen kann oder wie ein
Mensch im Tiefschlaf natirlich atmen kann, genauso gut kann er, wenn er
natiirlich atmet, die Bambusflote als Zen-Flote spielen. Ein geschickter Bliser
ist derjenige, der alle technische Geschicklichkeit aufgegeben hat. Ein unge-
schickter Bliser ist derjenige, der geschickt blasen will. So ist die Bambusflote
im Zen, fur die es keine Noten gibt, nicht nur ein Instrument, mit dem man
das richtige Atmen ibt, sondern auch ein Instrument, mit dem man zur
Erleuchtung kommt.

Wie kann man nun zu einer solchen Erleuchtung auf dem Wege der
Zen-Flote kommen? Allgemein gilt, daB im Zen-Buddhismus ein religitses
Befreiungserlebnis erfahren wird.?' Man mul} von einzelnen Vorstellungen,
die sich im BewuBtsein festgesetzt haben, frei werden. Dies ist sehr schwierig,
weil das Herz gewohnt ist, sich an Vorstellungen zu hingen. Meistens ist es
so, daf} eine Vorstellung fiir eine Weile im BewuBtsein bleibt. Wenn man z. B.
in vollkommener Dunkelheit sitzt, sieht man gar nichts. Trotzdem stellt man
sich etwas vor, was aus dem Herzen kommt. Man ist sogar von dieser eigenen
Vorstellung abhingig, und das Herz ist unruhig. Hier kann das Spielen auf
der Zen-Flote helfen. Denn das Blasen der Bambusfléte ist eine Art Ubung,
das Herz von jeglicher Vorstellung unabhingig zu machen und ganz still
werden zu lassen.

Aus dieser umfassenden Stille, aus diesem unendlich tiefen Leerraum des
BewuBtseins vermag der Spieler zu einer Art hoherer Erkenntnis vorzudrin-
gen, die japanisch als Satori (Erleuchtung) bezeichnet wird.*

3. Unterwegs mil der Bambusflite

Wer sich heute entscheidet, mit der Bambusfléte als Pilger auf die Strafie
zu gehen, der nimmt auBer der Fléte nur einen kleinen Holzkasten (Gebako)
mit. Er trigt diesen vor dem Bauch an einem Gurt, den er tiber den Nacken
gestiilpt hat. AuBerdem trigt er eine Stola (Kesa), an der jedermann
erkennen kann, daB hier ein Buddhist aus innerer Uberzeugung unterwegs
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ist. Zudem tragt der Fl6tenspieler einen Korb (Tengai) tber dem Kopf, so
dafl der Kopf nicht sichtbar ist. Am Korb sind mehrere Ritzen angebracht,
die dem Flotenspieler erlauben, hindurchzuschauen und zu sehen, ohne
gesehen zu werden. Solange der Flétenspieler auf der Strale unterwegs ist,
tragt er den Korb und bleibt somit anonym. Lediglich die schwarzen
Jjapanischen Schriftzeichen auf seinem hellen Kasten verraten dem Vorbeige-
henden, woher der Flétenspieler kommt. Man weiB, er ist jetzt auf der
Wanderschaft, und nennt ihn ,Komusé®, das heit ganz leerer (Komu) Ménch
(s6).” Auf der Stirnseite seines Kastens lesen wir: ,Myoan® (hell — dunkel).
Das weist auf die Relativitit des Lebens als eine Botschaft Buddhas hin. Auf
den Seitenflichen des Kastens steht einerseits geschrieben: ,Itchéken, Chiku-
zen Hakata® (Tempel — Haus des Itch6, Fukuoka — Bezirk, Stadtteil —
Hakata). Auf der anderen Seite des Kastens steht das Datum, das fiir den
Flotenspieler gilt. Dieses Datum ist sehr wichtig, weil es den Tag festhilt, an
dem der Meister dem Flotenspieler erlaubt hat, die Ubung als Bettler
offentlich mit dem Kasten durchzufithren. Ja, der Spieler hat sogar eine vom
Meister unterzeichnete ,Spielerlaubnis® (Honsoku) ausgehéndigt bekommen
und trigt sie stets bei sich. Zugleich mit seiner Erlaubnis hat der Meister dem
Flotenspieler an jenem Tage den Kasten zusammen mit der Stola und dem
-Korbhut* (Sangu) tbergeben. Ein weiBles Pilgergewand und das nétige
Schuhwerk besorgt sich jeder Flitenspieler selber.

Wiirden wir auf der StraBe einem Flotenspieler begegnen und ihm die
Frage stellen, wie lange er im Tempel geibt hat, bevor er alleine auf die
Strafle durfte, so wiirde er uns verlegen anschauen. Abgesehen davon, da3 er
wihrend seines Bettelganges, solange er den Korbhut trigt, kein Wort
sprechen darf, wiirde er uns auch nicht antworten kénnen. Denn eine feste
Vorbereitungszeit gibt es nicht. Bei wem immer der Meister den Eindruck
gewonnen hat, da3 er ein Durchbruchserlebnis im Sinne des Zen gehabt hat,
den sendet er auf die StraBe. Dort mag er im Zirkel des Sanrinkujaku (Zirkel
der drei Beziechungen zwischen Spieler, Geber einer milden Gabe und Gabe)
weitere vertiefte Erfahrungen auf dem Zen-Weg mit der Bambustlite
machen.

Was geschieht nun, wenn ein Flotenspieler als Pilger auf der StraBe seine
Bambusflote spielt? Dort, wo er vor der Haustir spielt, 6ffnet sich die Tire,
und es wird ihm wihrend des Spielens und danach ein Pickchen Reis oder
Geld auf den entgegengestreckten gespreizten Ficher gelegt. Als Zeichen
der Dankbarkeit hebt er die Gabe auf dem Ficher in Brusthéhe und i3t sie
in den stets offenen Kasten fallen. Der Geber der Gabe bleibt bis z7um Ende
des Flotenspiels im Tirrahmen stehen, wendet sich dann ohne die sonst
iibliche Verneigung ab und kehrt ins Haus zuriick. Der Flotenspieler geht
schweigend zur nichsten Haustiir, wo er erneut aus dem Schweigen heraus
seine Bambusflite erténen liBt. Er lenkt die Aufmerksamkeit der Bewohner
auf die Stille, ,die vorher da war und die nachher, nach diesem kurzen
akustischen Intermezzo, weiterwirkt. Die nur durch diese hérbare Unterbre-
chung bewuBt gewordene Stille miindet nun geradezu unhorbar — aber
uniiberhérbar horbar — in das grofie Schweigen der Natur: Aus der Stille des
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Mikrokosmos weiter in die des Makrokosmos. Dieser BewuBtseinszustand
fithrt letztlich auf einen Weg, an dessen Ende die grofie ,Leere’, das
,Leerwerden* des Buddhismus, steht.“**

Das ist der stindige Rhythmus des Flotenspielers auf dem Zen-Weg:
Schweigen — Flotespielen — Schweigen. Schweigend zieht er morgens aus,
schweigend kehrt er abends nach Hause zuriick oder iibernachtet in einem
einfachen Gasthof. Solange er den Korb auf dem Kopf trigt, ist er gehalten
zu schweigen. Begegnet er zufillig einem anderen Flotenspieler unterwegs,
so sind kein Wort und keine Geste erlaubt. Nur auf der Flite wird ein jeder
sich durch ein kurzes Tempelsignal zu erkennen geben.

Kann man sagen, daB der Flotenspieler nur fiir sich spielt? Ist sein Weg als
Pilger ausschlieBlich als zusitzliche Konzentrationsiibung im eigenen Interes-
se zu verstehen? Oder verfolgt er auch missionarische Ziele? Allgemein gilt,
daf} das Ziel des Spielens mit der Zen-Flote das ,absichtslose Spielen® (Rinzai)
ist, bei dem der Spieler weder an sich noch an sein Gegeniiber, erst recht
nicht an die Gabe, die er empfangen wird, denkt. Ziel ist hchstens noch, den
Mitmenschen daran zu erinnern, daB das eigentliche Sein des Menschen der
Buddha im Menschen ist und der Ton der Flote diese Buddha-Natur im
Mitmenschen erwecken mochte. Wo diese Natur im Menschen erwacht, wird
die Gabe, die der Bettler empfingt, zur Gabe von Buddha. Fiir den, der gibt,
stellt die Gabe eine Maoglichkeit dar, seine Unabhingigkeit von den Dingen
dieser Welt zu beweisen und damit ein Zeugnis fir Buddha abzulegen auf
dem Weg zum ,Leerwerden®.

In diesem Zusammenhang spielt der ,Genul} des wahren Weges“ oder des
Tao eine besondere Rolle. Zuhoren, wie der Spieler auf der Zen-Flote spielt,
bedeutet mehr als nur dem anderen zuzuhoren. Es muBl so sein, dafl das
Zuhoren zugleich ein Schaffen ist. Denn der Ton der Bambusflote aus dem
Nichts-Herzen ist darauf aus, das Herz des Zuhorers zu vernichten. Wenn
man dem Ton des Nichts-Herzens zuhért, fithlt man sich selbst und die ganze
Welt als nichtig, und zwar geniefit das vernichtete Herz den vernichtenden
Ton. Der Bettler mit der Zen-Flote geht somit von Haus zu Haus, um
einerseits das eigene Herz und zum anderen die Herzen der Mitmenschen
zum Nichts-Herzen zu machen. Wenn der Bettelnde ebenso wie der Almo-
sengebende und das Almosen selbst nichts und leer sind, dann kann man
sagen, den wahren Ton ,genossen* zu haben.

Der Weg der Bambusflote ist somit nicht nur die Fortsetzung eigener
zen-buddhistischer Ubung, sondern kann durchaus auch als ein Weg missio-
narischer Aktivitit verstanden werden. Eine solche Aktivitit aber widerlegt
die Behauptung, im Buddhismus gibe es keine Mission. Christliche Beobach-
ter mogen fragen, ob es sich hier, wo nicht das Wort im Mittelpunkt steht,
sondern das Schweigen und der vernichtende Ton der Flote, nicht eher um
eine ,Metamission“ handelt oder die Vermittlung eines ésthetischen Gefiihls.
Aber kann man, wenn man das Schweigen miBversteht im Sinne von
»Nichts-Sagen® oder ,Verschweigen®, wo es doch um ein ,Sich-nicht-héren-
lassen’ geht, um auf einer héheren Stufe etwas um so deutlicher horbar zu
machen, dem Bekennen dieser Flitenspieler und mit ihnen dem Buddhismus
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iiberhaupt gerecht werden, der im Nichiren-Buddhismus auch die Wort-
Mission kennt und bis heute praktiziert?*

4. Die Gruppe der Flitenspieler

Flotenspieler, die die Bambusflote als Zen-Flote benutzen, gehoren einer
Richtung des Buddhismus an, die sich nach dem Namen des beriihmten
Zen-Meisters FUKE, der im 9. Jh. in China gelebt hat, Fuke-Shu (Fuke-Schule)
nennt. Es gibt drei Gruppen dieser Schule, und zwar in Tokyo (ungefidhr 50
Personen), Kyoto (ebenfalls ungefihr 50 Personen) und Fukuoka (ungefihr
20 Personen). In fritherer Zeit (17. Jh.) war diese Schule zentral organisiert.
Sie hatte ihr Zentrum in Kyoto (Myoanji-Tempel) und Tokyo (Reihoji-
Tempel). Entstanden ist diese Schule um 1600 nach dem Kriege zwischen
Tovorom! und TokucawA. Letzterer hat sie gegriindet mit dem Ziel, die
Ronin (herrenlos gewordene Samurai)®® vor dem wirtschaftlichen Ruin zu
retten und einen neuen Krieg unméglich zu machen. Um sein Hilfswerk fiir
die Ronin nicht zu gefihrden, wurde das nicht-religiose Spiel der Shakuha-
chi-Flote als Musikinstrument iiber Nacht untersagt. Damit gab es fur diese
ehemaligen Samurai keine Konkurrenz, wobei fragwiirdig bleibt, ob dies
nicht kulturell gesehen ein grober Fehler war.*” Nicht zuletzt durch diese
MaBnahme konnten jedoch Samurai-Geist und zen-buddhistische Praxis auf
dem Weg der Flote sich engstens miteinander verbinden, wie dies auBerhalb
der Fuke-Shii auch sonst der Fall war.®

Der Herrscher Tokucawa IEyasu verstand es sehr gut, die neue Fuke-Shi
seinen politischen Zielen unterzuordnen. Die in dieser Schule zusammenge-
schlossenen herrenlosen Samurai-Ritter erhielten polizeiliche Vollmachten.
Unerkannt und zugleich jeden Mitbiirger erkennend, streiften sie mit dem
Korb iiber dem Kopf und der Flote in der Hand durchs Land und durften im
Namen des Shogun Spitzbuben festnehmen. Dies war ihnen um so leichter
moglich, als sie als Samurai das Recht hatten, ein Schwert zu tragen.

Die Fuke-Shii kam durch diese polizeiliche Nebenaufgabe sehr bald in
Verruf, mehr polizeilicher Arm des Herrschers als getreue Jiingerschar
Buddhas auf dem Zen-Weg mit der Bambusflote zu sein. Die Mischung von
Religion und Politik bekam der Fuke-Shi auf die Dauer sehr schlecht. Das
religiose Element wurde immer mehr unterdriickt, so daf} z. B. Kaufleute sich
spiter in die Schule einkauften, um im Tempel 6ffentlich die Bambusflote
iiben und polizeiliche Vollmacht genieien zu kénnen. So korrumpierte diese
Schule immer mehr bis zur Meiji-Reform. Im Jahre 1868 wurde sie rigoros
verboten und das Spielen der Shakuhachi-Flote als Musikinstrument wieder
uneingeschrinkt zugelassen.

Damit begann eine Zeit, in der die Gruppe der Flitenspieler, sofern sie in
der Fuke-Shil organisiert waren, verboten war. Einzelnen Spielern blieb es
natiirlich unbenommen, auf dem Weg der Bambusflite Zen-Ubungen nach-
zugehen. Es stand ihnen frei, hiermit an die Tradition der ,Komuso*
anzukniipfen, die als Samurai-Angehorige auch im Bettlergewand wegen
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ihrer hohen Bildung eine erhebliche Hochachtung im Volke genossen. Sie
konnten sich aber ebenso als ,Komos6“* fiihlen, als einfache Bettler ohne
besondere Bildung, die aus religidsen Griinden ,ausgestiegen® sind, wie es sie
vor allem vor 1338 (Beginn der Ashikaga-Zeit) hiufig gegeben hat. Erst die
neue ,Friedensverfassung® von 1946, die eine Trennung von Staat und
Religion vorschrieb und die Freiheit der Religionsausibung garantierte,
machte ein Wiederaufleben der Fuke-Shi méglich. Heute gibt es zwei
verschiedene Formen der Organisation der Zen-Flétenspieler, die nachfol-
gend kurz charakterisiert werden sollen:

a) Die an einen Tempel gebundene Gruppe der Flitenspieler in

Fukuoka.

Im Mittelpunkt dieser Gruppe, die bewuBt die alten Traditionen der
Fuke-Sht pflegt, sofern sie religiés begriindet sind, stehen

— der Saikoji-Tempel als Ubungshalle und Versammlungsort (Itchoken)

sowie

— ein Priester als Ubungsleiter (Kanshu) und Meister (Osho).

Ubungen finden jeden Tag statt, ohne daB festgesetzte Gruppeniibungen
abgehalten werden. Die Binnenstruktur der Gruppe ist auBerordentlich lose.
Es kennt noch lange nicht jeder jeden bei etwa 20 Mitgliedern. Eine
Kerngruppe von 5-6 Mitgliedern trifft sich regelmiBig einmal wichentlich
zur Ubung und Beratung.

Der Tempel und der Ubungsleiter werden durch Spenden und Beitrige
unterhalten. Fir die Leitung von Trauerfeiern und Totengedichtnisfeiern
(0-Bon) oder fiir Konzentrationsiibungen von Betriebsgruppen bekommt der
Ubungsleiter und Meister Gebiihren. Beim Spielen der Fléte erhilt die
Kerngruppe bei Trauerfillen Zuwendungen, die dem Tempel oder seinem
Priester zukommen. Einen Mitgliedsbeitrag gibt es nicht. Mitglied wird man
durch das freiwillige Spielen der Bambusflte unter dem Meister. Solange
man sich zur Fuke-Sha gehdérig fiihlt, besucht man die Ubungshalle und
nimmt an den Versammlungen der Kerngruppe teil. Zweimal im Jahr findet
eine ,Generalversammlung® statt. Dann spielt jedes Mitglied vor dem Tem-
pelaltar (Butsudan), nimmt anschlieBend am gemeinsamen Essen teil und
pflegt in der Unterhaltung die Gemeinschaft. Das Spielen der Bambusflte
im Tempel Itchoken ist nach japanischem Recht als Mukei-bunkazai (geisti-
ger Kulturschatz) anerkannt und wird vom Staat mit geringen finanziellen
Mitteln gefordert. Das heiBt, die Fuke-Sha als solche hat rechtlich keine
Organisationsform. Sie ist durch personale und lokale Bindungen ,organi-
siert”. Dadurch, daB der Itchoken-Tempel (oder Saikojin) ein Neben-Tempel
des beriihmten Shofukujin ist, der als eine regligiése Rechtsperson (Shaky-
ohojin) im Sinne des japanischen Vereinsrechtes anerkannt ist, hat der
Priester dort seine rechtliche Heimat.

b) Die ohne Bindung an einen Zen-Tempel organisierte Gruppe von

Fltenspielern. :

Zu dieser Kategorie zihlen die beiden Gruppen in Kyoto und Tokyo.
Beide Gruppen leben vollkommen informell in Bindung an je einen Meister
der Bambusflote, der im Sinne einer buddhistischen Hausschule (Iemoto)
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eine eigene Bambusflotenschule hauptberuflich betreibt. Wie in Deutschland
ein Musiklehrer privat Klavierunterricht erteilt, so wird auch in dieser
Bambusflétenschule gegen Gebiihren ausschlieBlich Einzelunterricht im Flo-
tenspiel erteilt. Die Schiiler besuchen den Lehrer meist zweimal wochentlich.
Sie haben untereinander keinerlei Beziehung auBer der gemeinsamen Bin-
dung zum Lehrer. Einzelne Schiiler sind mit der Zeit in der Lage, selber
nebenberuflich Einzelunterricht zu erteilen. So wichst die Schar derer, die
das Spielen auf der Bambusfléte als Zen-Flote lernen und ausiiben, unmerk-
lich. Ebensowenig wie es eine Binnenstruktur einer Gruppe gibt, liBt sich
eine organisatorische Verbindung zwischen der Gruppe in T'okyo und Kyoto
oder zwischen diesen beiden Gruppen und der T'empelgruppe in Fukuoka
erkennen. Was alle drei Gruppen verbindet, ist das Bemiihen um einen
alternativen Weg zur verzehrenden Hektik im Alltag einer einseitigen
technischen Industriewelt, die den Menschen total fordert. Sie iiberfordert
ihn immer dann und solange, wie sein Herz nicht zur Ruhe und nicht mehr
aus jener Stille heraus atmen kann, die zum Wesen aller Dinge fiihrt.

II1.

Die Tatsache, daB jene drei Gruppen, die auf der Zen-Flote iiben,
untereinander nicht verbunden sind, ist typisch fir die vertikal ausgerichtete
Gruppenstruktur in Japan. Jede Gruppe lebt einem Baum vergleichbar, der
aus einem Stamm (Meister) und vielen Asten (Schiiler) besteht. Diese Struk-
tur gilt ebenso fiir einen Betrieb wie fiir eine Zen-Schule. Ohne Erlaubnis des
Meisters (Stamm) darf sich keiner der Schiiler (Aste) aus der Gruppe (Baum)
verabschieden. Kein Pilger der Fuke-Sekte geht als Komuso ohne die
Erlaubnis des Meisters auf die Wanderschaft.

Pilger im christlichen Sinne sind Wanderer auf dem Wege der Nachfolge
Jesu Christi. Sicher nennt man auch solche Menschen Pilger, die um ihres
Glaubens willen sich auf den Weg machen, heilige Stitten oder Feste zu
besuchen. In diesem Sinne hat es auch in Japan seit alters her Pilgerreisen
von einzelnen oder Gruppen gegeben.*” Aber von der biblischen Tradition
her sind uns neben den Pilgern, die zum Berge Zion wallfahrteten und ihre
Wallfahrtslieder sangen,*' vor allem jene Pilger geliufig, die sich an der
Gestalt Abrahams ausrichteten. Von ihm wissen wir, daf er sich auf den Weg
machte zu dem verheilenen Lande und durch seinen Glauben zum Pilger
und Gast in einem fremden Lande wurde.*? Und diese Glaubenserfahrung,
auf die im Hebrierbrief Kap. 11 hingewiesen wird, ist auch den Christen
eigen, die sich bereits in frithester Zeit als Fremde, als ,Fremdlinge und
Pilger**® auf Erden verstanden und zu dem wandernden Gottesvolk auf

_ Erden rechneten. In diesem Punkte treffen sich die Grunderfahrungen von
Buddhisten und Christen, die bekennen, daB sie Giste und Fremdlinge auf
Erden sind. In diesem Punkte kann dariiber hinausgehend eine strukturelle
Gemeinsamkeit im theologischen Verstindnis des Pilgerstandes festgehalten
werden: Das ,In-der-Welt-Sein“ wird als eine Gefahr und Not erkannt, sich
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zu verlieren, sich zu verselbstindigen, sefhaft zu werden und an den Dingen
dieser Welt zu haften. Pilgerschaft bedeutet hier wie dort eine Absage an
falsche Abhingigkeiten und verkehrte Verhiltnisbestimmungen, nicht aber
eine ontologische Negation dieser Welt. Somit eroffnet die Pilgerschaft
formal ein dialektisches Verstehen von menschlicher Existenz in Bezichung
zu Gott bzw. dem unpersoénlichen ,Nichts*.

Damit ist inhaltlich ein entscheidender Unterschied angedeutet. Die
christliche Pilgerschaft ist Nachfolge Jesu Christi und damit vor allem
Nachfolge auf dem Kreuzweg. Dabei ist das Kreuz nicht nur ein Symbol fir
eine dialektische Interpretation der menschlichen Existenz, wie sie rational
auch dem Buddhisten nachvollziehbar ist, sondern wesentlicher Teil des
Weges des auferstandenen Christus, dessen Kreuz nur von seiner Auferste-
hung her** zu verstehen und in der Nachfolge zu realisieren ist. Pilger,
sofern sie Wanderer auf dem Wege der Nachfolge Jesu sind, diirfen sich als
~Mitbiirger der Heiligen und Gottes Hausgenossen“® in dieser Welt zu
Hause und dennoch geborgen wissen, wie dies selbst in unserer Zeit beispiel-
haft etwa von jungen Menschen in 6kumenischen Kommunititen praktiziert
wird. Solche modernen Pilger auf dem Wege der Nachfolge heben sich
deutlich ab von propagandistischen Eckenstehern oder Menschenfingern in
sektiererischem MiBverstindnis oder von libertinistischen Aussteigern, die
sich auf einen Drogentrip oder auf den Weg nach Indien begeben. Ihre
geistigen Verwandten sind vielmehr der heilige Franziskus und die Pilgervi-
ter im 17. Jahrhundert, die um ihres Glaubens willen aus Europa auswander-
ten nach Amerika und die letztlich maBgebend wurden fiir die Entwicklung
neuer demokratischer Gruppenstrukturen im kirchlichen (Kongregationalis-
mus) wie im auBerkirchlichen Bereich (Demokratie).

Mit ihren geistigen Vitern und Verwandten halten die modernen christli-
chen Pilgerschaften der Kommunititen daran fest, beides zu betonen: Ora et
labora. Auch darin liBt sich wiederum eine Gemeinsamkeit mit den moder-
nen buddhistischen Pilgern der Fuke-Schule erkennen, die neben ihrer
beruflichen Arbeit das Spiel der Shakuhachi-Flste als Zen-Ubung pflegen
und ihre Urlaubstage als Komusd fiir die Wanderschaft mit der Zen-Flote
benutzen. Der hier entscheidende Punkt, der zu unterschiedlichen Aspekten
fihrt, liegt nicht im ora et labora, sofern unter ‘ora‘ mutatis mutandis die
Zen-Meditation miteingeschlossen werden darf. Er liegt vielmehr in der
unterschiedlichen Behandlung der Ethik. Wihrend der christliche Pilger
immer und tberall unter dem Gebot Jesu lebt, daB er Gott lieben soll und
seinen Nichsten wie sich selbst,*® wird der Komusé durch das Spiel mit seiner
Shakuhachi-Fléte isoliert von solchen ethischen Forderungen. Sein Weg zur
Erleuchtung, auf dem Denker und Gedanke, Ton der Flote und Herz des
Flotenspielers zum ,Nicht-Gedanken* oder ,Nichts-Herz* werden, fihrt in
eine neue Welt personlicher Erfahrungen, die abseits von der Verwirkli-
chung moralischer Gesetze und Tugendforderungen liegt. Sie befindet sich
auch abseits von dem, was wir Gewissen nennen.

Das gibt uns nicht das Recht, Pilger, die auf dem Wege des Flitenspielens
ein ,Sich-selbst-in-den-Abgrund-Stiirzen“*” erleben, als gewissenlos zu
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bezeichnen. Dies auch dann nicht, wenn die Anpassung an die konfuzianische
Ethik und an die Forderungen der Herrschenden, die zeitweilig zur Ausstat-
tung von Fuke-Mitgliedern mit polizeilichen Vollmachten fiihrte, dies nahe-
zulegen scheinen. Denn da der Ton der Flite auch das, was wir im Westen
mit Gewissen bezeichnen (als eine kritische Titigkeit unseres gesamten
geistigen Daseins) vernichtend trifft, um einer neuen Welt der Harmonie
zum Durchbruch zu verhelfen, vollzieht sich in dieser Welt der Harmonie das
Leben natiirlich und nicht ethisch, im Einklang mit mir selbst und nicht mit
einem Anspruch, der mich von aulen erreicht. Da, wo die Erfahrung der
Harmonie und des Einsseins (Satori) das Gewissen ersetzt, mul} jegliches
Reden von Schuld und Siinde, muB das Kreuz Christi als Zeichen der neuen
Gerechtigkeit und Aufhebung der Siinde durch die vergebende Liebe Gottes
verkannt werden, es sei denn, es wird im Zen-Horizont von Grund auf neu
interpretiert.*

SUMMARY

In German-speaking countries the playing of the bamboo flute as a Zen-
instrument is almost unknown. This contribution is intended to help close the gap in
our knowledge by

— serving as an introduction to the understanding of what Zen means within the
Zenbuddhist tradition; this is made clear by an illustrative story from the field of
fencing as a Zen exercise followed by an interpretation,

— describing the bamboo flute; its construction, history and religious function are
explained,

— seeking to convey a sense of understanding which takes account of our own
Christian faith and views.

: Vgl. Dumourin, Heinrich: Zen — Geschichte und Gestall einer astlichen Spiritualitdt, in:

H. WaLpENFELS (Hrsg.): Begegnung mit dem Zen-Buddhismus, Dusseldort 1980, S.
1328, sowie WALDENFELS, HANS: Absolutes Nichls, Freiburg 1976, S. 40—43.

? Entsprechende Literaturhinweise finden sich bei Hamer, Hevo E.: Befreiung in
zen-buddhistischer Tradition, in: Beitrige Pidagogischer Arbeit, hg. von der GEE in

Baden, 25 [1982] 3 u. 4, S. 19-31, hier S. 30f.

3 DumouLin, HEiNricH: Mumonkan. Die Schranke ohne Tor, Mainz 1975, S. 10.

* SHIBAYAMA ZENKEL Zen in Gleichnis und Bild, Bern—Miinchen—Wien 1974, S. 32.

® Suzuki Daiserz Trrrard: Zen und die Kultur Japans (rde 66) Hamburg 1958, S.
10.

® Diese Unterscheidung fanden wir bei Takizawa Karsumi: Supitsu no letsugaku
(Philosophie des Sports), Tokyo 1961, 8. 53, der auf 8. 107-160 das BogenschieBen
interpretiert (japanisch).

7 HEerRIGEL, EUGEN: Zen in der Kunst des Bogenschiefien, 6. Aufl,, Miinchen 1956, S.

38.

8 Brasch, Kurt: Zenga (Zen-Malerei), Mitteilungen der OAG, Bd. XXV, Tokyo
1961, S. 29.

9 SHIBAYAMA ZENKEL Zu den Quellen des Zen, Bern—Miinchen—Wien 1976, S. 139.

220



' Vgl. Hamer, Hivo E.: Moglichkeiten der Selbstverwirklichung im Spiel, in: Handbuch
der Spielpadagogik, hg. v. K. ]J. Kreuzeg, Bd. 1, Disseldorf 1983, S. 515-530, hier S.
518-522.

A Vgl. Herricer, Gusty L.: Der Blumenweg, 4. Aufl., Weilheim 1956. Zum Tee-Weg
vgl. Hammrrzsch, Horst: Chado, der Tee-Weg, Weilheim 1958, und OMoRr1 SOGEN: Zen
und Kunst, in: Begegnung mit dem Buddhismus, hg. v. H. WaLpenFELs, Diisseldorf 1980,
S. 29-36, der auch sehr anschaulich die Fechtkunst (Kendd) und den Weg der
Schrift (Shodd) beschreibt.

2 pumouLin a.a.0. (Anm. 8) S. 84 weist in diesem Zusammenhang auf den
,Buddha-Pfad’ als hinfilhrenden Weg zur Erleuchtung hin, der von japanischen
Zen-Meistern in den eigenen kulturellen Kontext iibertragen worden ist, wobei sie
~im eigenen VolksbewuBtsein ein tiefes Verstindnis fiir das, was der ,Weg* bedeutet,
vorgebildet* fanden. Das heiBt, wir miissen bei den verschiedenen Zen-Kiinsten oder
Wegen (D6) immer mit synkretistischen Gebilden rechnen, in denen der Geist des
Zen mehr oder weniger stark ,atmosphirisch* spiirbar bleibt. Vgl. WALbENFELS 1976
a.a.0. (Anm. 1) S. 47.

13 SuiBavAMA 2.2.0. (Anm. 9) S. 427.

4 TAQ laBt sich als ,heilige Wahrheit' tibersetzen oder ,héchster Weg?, ,.im selben
Sinne wie der Buddha es Erleuchtung oder die vollkommene Erkenntnis nennt.”
GunperT, WiLHeLm (Hrsg.): BI-YAN-LU, Meister Yian-wu's Niederschrifi von der Sma-
ragdenen Felswand, Miinchen 1973, S. 75.

!5 SHiBAvAMA a.2.0. (Anm. 9) S. 21.

' Ebenda S. 404.

17 GuNpERT 2.2.0. (Anm. 14) S. 11.

18 So ist z. B. Onrsu R.: Der Ochs und sein Hirte, Pfullingen 1958, S. 10 u. 129 in
diesem Sinne leicht miBzuverstehen. Im Hintergrund solcher Fehlinterpretationen
steht einerseits westliches Denken (kleiner Trip — groBer Trip), andererseits die
Unterscheidung von zwei schon in China rivalisierenden Zen-Schulen: Die Schule
der blitzartigen Erleuchtung und die Schule des stufenweisen Fortschritts. Vgl.
WEI-LANG: Das Sutra des sechsten Patriarchen, hrsg. v. R. Von MugravrT, Zirich 1958, S.
108. Diese haben in Japan in der Soto-Schule und der Rinzai-Schule ihre Fortset-
zung gefunden. Die verschiedenen Zen-Kiinste (Rinzai-Schule) bilden fiir den
Schiiler ein Entgegenkommen und zugleich eine Moglichkeit der stufenweisen
Erfahrung, die sich auf die Hinfithrung zur Zen-Erfahrung, d. h. auf den ,Buddha-
Weg*“, nicht aber auf die Tiefe der Erleuchtung, d. h. die ,Buddha-Natur* beneht

19" ENomiva-LASALLE, H. M.: Zen — Weg zur Erleuchtung, Wien 1960, S. 54,

20 Zitat aus dem 19. Kéan des Meisters CHao-CHou, zitiert ebenda.

21 Spipavama 2.2.0. (Anm. 4) S. 43 verweist auf den MiBbrauch von Drogen zur
Satori-Erfahrung.

22 Ebenda.

B Warrs, ALaN W.: Zen — Buddhismus. Tradition und lebendige Gegenwart (rde
129/130) Hamburg 1961, S. 141.

* Vgl. Hanapa Nosunisa: Fukushii ni okeru ichion jobutsu (Durch einen ‘T'on Buddha
werden in der Fuke-Schule), in: ‘Theoria (Jahresschrift der Fakultit fiir allgemeine
Bildung der Kyisha Universitit) Nr. 25, 1982, S. 1-53 (japanisch).

% Der nachfolgende Text (Zi. 1-4) erscheint auch als Beitrag im Handbuch der
Sﬁpielpﬁdagogik, hrsg. v. K. J. KrEuzer, Bd. 3, Diisseldorf 1984,

* Jova Mock: Things Japanese, Tokyo 1971, S. 551.

2T Kurinara Kora: Shakuhachi shiki (Personliche Gedanken tiber die Geschichte der
Shakuhachi-Flote), Tokyo 1975, S. 21 (japanisch).

*8 Ebenda S. 45.

221



# FEbenda S. 44.

* Jova a.2.0. (Anm. 26) S. 552.

*! Zen als ,Weg der Selbstbefreiung® in seiner Beziehung zur Philosophie des Tao
wird eingehend erliutert bei Warrs, a.a.0. (Anm. 23) S. 19-48.

2 Vgl. GunpErT, WiLHELM: Japanische Religionsgeschichte, Stuttgare 1943, 8. 101.

* FEine Zeichnung von einem Komusd bietet Ozawa Tosuio (Hrsg.): Japanische
Miirchen (Fischer 'T'B 1469) Frankfurt 1974, S. 61.

* Domeravy, Geza D.: Uber das Schweigen in der japanischen Kultur (Hektographier-
tes Vortragsmanuskript) Kéln 1982, 16 Seiten, hier S. 15.

% Vgl. KoHLer, WERNER: Die Lotos-Lehre und die modernen Religionen in Japan, Zirich
1962, S. 182.

3 wel. Smimmir Kichiyi: Die Geschichte der Bukeherrschafi in Japan (Artibus Aisae,
supplementum secundum) Basel 1939, S. 116.

3 Darauf verweist mit Recht NAKATSUKA CHIKUZEN: Kinkorya shakuhachi shian (Uber-
sicht iiber die Geschichte der Kinkd-Shakuhachi-Schule), ‘T'okyo 1979, S. 70 (japa-
nisch).

38 Vgl. Hamer 2.2.0. (Anm. 2) S. 22,

* Die Zeichnung eines Komoso, d. h. eines Monchs (s6) mit der Strohmatte (komo)
als Zeichen der Wanderschaft, findet sich bei Kurinara a.a.0. (Anm. 27) §. 89,

0 Vgl GunbErT 2.2.0. (Anm, 32) S. 142,

! Vgl. Psalm 121.

2 1. Buch Mose Kap. 15.

3 1. Petrus 2,11.

Vgl. 1. Korinther 15.

* Epheser 2,19.

6 Vgl. Matthius 22, 37-39.

47 Suzuki Daiserz TerraRO: Der Weg zur Erleuchung, Baden-Baden o. J. S. 78.

8 Wir verweisen hier auf den an diesem Punkte weiterfithrenden Aufsatz von
SUNDERMEIER, ‘THEO: Das Kreuz in japanischer Interpretation, in: Evangelische Theolo-
gie 44 (1984) b, S. 417-440.
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SHINTO UND VOLKSRELIGION
JAPANISCHE RELIGIOSITAT IM HISTORISCHEN KONTEXT*

von Nelly Naumann

Das Wort Shintd ist wohl jedem vertraut, der sich fir Japan interessiert.
Man kann es in allen Biichern iiber Japan lesen: Shintd ist die einheimische
oder (wie manche sagen) die Nationalreligion Japans, die aus Natur- und
Seelenkult, aus Ahnenverehrung und mythologischen Vorstellungen entstan-
den ist. Eine einfache Definition fiir eine einfache Sache. Ich méchte
allerdings hinter diese Definition ein Fragezeichen setzen.

DaB die Sache nicht ganz so einfach ist, zeigt sich schon an der mehrdeuti-
gen Verwendung des Wortes Shinté im heutigen japanischen Sprachge-
brauch. Hier gilt Shinté dem einen als Sammelbegriff fiir alle einheimischen
religiosen Vorstellungen; der andere aber versteht unter Shintd speziell
Kulthandlungen, die mit Gétterschreinen verkniipft sind, und Glaubensin-
halte, die von der Priesterschaft dieser Schreine formuliert und vertreten
werden. Shintoistische Theologen wiederum teilen ihren Shintd gleich in
vier verschiedene Shintés auf: einen Shinté des Kaiserhauses, einen Schrein-

* Urspriinglich als Vortrag gehalten. Auf Anmerkungen wurde verzichtet, da die
Literatur in westlichen Sprachen in bezug auf die Geschichte der einheimischen
Religion Japans nicht weitertihrt. Die Japanische Religionsgeschichte von WILHELM
GunperT (Stuttgart 1935) ist heute gerade in dieser Beziehung iiberholt; neuere
Publikationen sind entweder ahistorisch orientiert wie z. B. diejenigen von Jran
HERrBERT (Aux sources du Japon. Le Shintd, Paris 1964; Les dieux nationaux du fapon,
Paris 1965), Ebmonp RocHEDIEU (Der Schintmisimus, Gent 1973), FLovp Hiarr Ross
(Shinto, the way of Japan, Boston 1965), oder sie sind zu kursorisch (wie z. B. H. ByroN
EARHART : Japanese Religion: Unily and Diversity, Belmont, Calif., 1968), in iberholten
Klischees befangen (z. B. die entsprechenden Teile von Josern M. Kirracawa: Religion
in _fapanese History, New York 1966), von der Methode her untragbar (z. B.
Marrhias Eper, Geschichle der japanischen Religion, 2. Vols., 'Tokyo 1978). Eine auf
Quellenstudien fulende Gesamtdarstellung steht noch aus.

Zu einigen Einzelproblemen, auf die oben Bezug genommen wird, seien folgende
Arbeiten genannt: Joser KReiNER: Die Kultorganisation des japanischen Dorfes. Wien
1969. Tosnio Kurova: Shinto in the History of Japanese Religion. In: Journal of
Japanese Studies Vol. 7—1 (1981), 8. 1-21. Avricia MarsuNaca: The Buddhist Philoso-
phy of Assimilation. The historical Development of the honji-suijaku-Theory. Tokyo 1969,
(Bezieht sich auf die Vermischung von Buddhismus und einheimischer Religion.)
NELLY NAUMANN: Yama no kami — die japanische Berggottheil, ‘Teil 1. Teil 11. In: Asian
Folklore Studies Vol. 22 (1963), S. 133-366; Vol. 23-2 (1964), S. 48—199. — Einige
Bemerkungen zum sogenannten Ur-Shinto. In: Nachrichten der Gesellschaft fiir Natur-
u. Vélkerkunde Ostasiens, Nr. 107/108 (1970), S. 5—13. — Zu einigen religiisen
Vorstellungen der Jomon-Zeil. In: Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesell-
schaft Vol. 127-2 (1977), S. 398-425. — Zur urspriinglichen Bedeutung des harahe. In:
Bonner Zeitschrift fiir Japanologie Bd. 1 (1979), S. 169-190. — Sakahagi: The
«Reverse Flaying® of the Heavenly Piebald Horse. In: Asian Folklore Studies Vol. 41—1
(1982) S. 7-38. — Die webende Gottin. In: Nachrichten der Ges. f. Natur-Volkerkunde
Ostasiens, Nr. 133 (1983), S. 5-76.
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Shinté (der dem eben beschriebenen speziellen Shint6-Begrift entspriache),
den Sekten-Shinté und einen Volksshint6. Charakterisiert werden diese vier
Arten des Shintd folgendermaflen: Der Shintd des Kaiserhauses bildete
urspriinglich den Kern des Staatsshint6. Er wird, nachdem der Staatsshintd
1945 auf Befehl der Amerikaner abgeschafft wurde, in Form von Riten im
Kaiserhaus weitergefithrt. Diese stellen die iltesten religiosen Zeremonien
dar, z. T. innerhalb der beteiligten Priesterschaft geheim tberliefert und
daher AuBenstehenden unbekannt. Auch der Schrein-Shintd bestand aus
Staatsritualen; zugleich aber fanden in den Schreinen auch volkstiimliche
Zeremonien statt, so daB der Schrein-Shintd heute auch als volkstiimliche
Religion tiberlebt.

Der Sekten-Shint6 ist das Resultat einer religiosen Entwicklung des Shint6
in neuerer Zeit. Er wurde von der Abschaffung des Staatsshintd ebenso
wenig beriithrt wie der Volksshint6, der nach Ansicht dieser Theologen aus
Magie und zeremoniellen Praktiken des Volkes besteht, so dall man auch
einfach von ,Volksglauben® sprechen kénnte. Fiir die Volkskundler, die sich
gerade mit dem Volksglauben befassen, ist Volksglaube mehr als nur eine
Summe volkstiimlicher Vorstellungen von Gottheiten und Geistern, deren
Kult im Brauchtum verankert ist. Fiir sie liegen diese Vorstellungen des
einfachen Volkes an.der Wurzel aller einheimischen Religion. Manches
allerdings, was das Volk glaubt und praktiziert, ist auch ihnen schlicht
Aberglaube.

Wieder anders sehen es manche Religionswissenschaftler. Unter Volks-
glauben verstehen sie eine breite Schicht vager religidser Vorstellungen, die
dem Leben und Denken aller Japaner zugrundeliegen sollen. Diese Vorstel-
lungen sollen zwar beherrscht sein vom Gedanken der Ahnenverehrung,
gleichzeitig aber auch unterschiedlich durchsetzt mit buddhistischem, konfu-
zianischem und taoistischem Gedankengut. Dieses schwer greifbare, kaum
niher definierbare Gemisch wird auch als Volksreligion bezeichnet.

Der besondere Charakter des Shint wird von Shintd-Theologen schliefi-
lich noch folgendermaBen beschrieben: ,Die Tatsache, daB der orthodoxe
Shinté durch keine bindenden Schriften und Dogmen eingeengt wird, dafl er
den Gegensatz zwischen den Religionen transzendiert und daf} er eine lange
Tradition als Staats- und Nationalkult besitzt — all dies stellt den Shint6 des
Kaiserhauses und den Schrein-Shintd in eine Kategorie aulerhalb der Frage
nach Religionsfreiheit und ruft in der Tat die Frage hervor, ob Shint6 — mit
Ausnahme der Sekten — iiberhaupt eine Religion ist oder nicht.*

In dieser Selbstdarstellung wird also von vornherein alles ausgeklammert,
was unter Volksshintd verstanden werden konnte. Fiir die Hiter der GroBlen
Tradition des offiziellen Shintd ist die Kleine ‘T'radition, die miindliche
Uberlieferung des Volkes, so unwichtig, da man sie einfach tibersieht. Sie
existiert nicht. Orthodoxer Shintd, das ist Shintd des Kaiserhauses und
Schrein-Shintd, und diese sind identisch mit Staats- oder Nationalkult.
Abgesehen von dem Widerspruch, wie sich Orthodoxie ohne bindende
Schriften und Dogmen festlegen liBt, 6ffnet sich hier unversehens ein
klaffender RiB zwischen einer auBerordentlichen Fiille religiéser Erscheinun-
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gen einerseits und einem Shinté-Begriff, der nicht nur duBerst eng gefalit,
sondern zudem auBerhalb des Religiosen angesiedelt wird, und zwar unter
Berufung auf die Tradition.

Man sieht schon aus diesem wenigen, wie verwickelt die Situation, wie
verschieden die Meinungen sind. Die einfache Frage, was ist Shintd, li6t sich
nicht ohne weiteres beantworten. Immerhin ist festzustellen, daf Shint6é und
einheimische Religion nicht einfach identisch sind. Daraus ergibt sich die
Notwendigkeit eines Auseinanderhaltens der beiden Erscheinungen. Zudem
miissen wir uns fragen, ob die verwirrende Situation der Gegenwart nicht
ihre Erklirung findet, wenn wir etwas in die Vergangenheit zuriickblicken.

Vom Beginn der siebziger Jahre des vorigen Jahrhunderts an bis 1945 war
unsere Frage per Gesetz entschieden, da war Shintd jener Staatskult, dem
jede religivse Komponente abgesprochen wurde. DaB es aber eine religitse
Komponente gab, zeigte der Widerstand der Priesterschaft mancher alter,
traditionsreicher Schreine. Der Propagierung des Shinté als Staatskult war
indessen eine MaBnahme vorausgegangen, die fur das religiose Leben Japans
viel einschneidender war als spiter dessen Abschaffung, nimlich die eben-
falls staatlich verordnete Trennung von Buddhismus und Shinté. Sie wirft
ein Licht auf das, was Shintdé vor der Meiji-Zeit gewesen sein muB, nimlich
synkretistischer, religioser Glaube. Konnte man aber nach einem Zeitraum
von mehr als 1000 Jahren innigen religiésen Miteinanders {iberhaupt noch
erkennen, was urspringlich Shintd war? Nun, hier hatten Gelehrte Vorarbeit
geleistet, die sich vom ausgehenden Mittelalter an auf philologischer Basis
mit den Schriften des Altertums befaBten. Zwar stritt und polemisierte man
noch im 17. und 18. Jh. dariber, was Shintd denn eigentlich sei, doch
allmiahlich setzten sich jene durch, die Shint6 als die Essenz einheimischen
Denkens und Glaubens im Gegensatz zu allem Fremden, Buddhismus wie
Konfuzianismus, betrachteten. Das Wesen des Shintd aber sahen sie am
reinsten verkorpert in den dltesten Schriftdenkmilern Japans, vorab in der
Mythologie und frithesten Geschichte, wie sie das Kojiki berichtet, das den
Buddhismus mit keinem Wort erwihnt.

Aus Mythologie und Idealisierung des Altertums dringte sich erneut der
Gedanke an die Gottlichkeit des Kaisers, an seinen himmlischen Herrschafts-
auftrag in den Vordergrund. Dies war in einer Zeit der volligen Entmach-
tung und Bedeutungslosigkeit des Tennotums gleichzeitig ein eminent politi-
scher Gedanke. Aus der Idealisierung des Altertums und aus der Interpreta-
tion der Mythen, wie sie von diesen Gelehrten entwickelt wurde, ergab sich
aber auch die Idealisierung des eigenen Volkes, das ein auserwihltes Volk
sein mubte. Selbst den Mangel versuchte man dabei, in Tugend umzumiin-
zen: daB z. B. der eigenen ‘I'radition jeder Moralkodex fehlt, schien das beste
Zeichen dafiir, daB das auserwihlte Volk von vornherein keinen nétig hatte.
In dieser in Gelehrtenstuben entwickelten Lehre, die weit davon entfernt
war, den eigentlichen religiésen Gehalt der Mythen zu erfassen, sind die
direkten Wurzeln des modernen Staatsshintd zu sehen.

Die Lehre, die sich als Shinté begriff, ignorierte zweierlei: die religitsen
Vorstellungen des Volkes, die in den alten Schriften nicht vorgeprigt waren,
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und die Entwicklung der einheimischen religiésen Vorstellungen unter dem
EinfluB fremder Religionen oder Denksysteme. Auf heftige Ablehnung
stieBen als Shintd bezeichnete, synkretistische mittelalterliche Lehrsysteme,
die teils von Schreinpriestern, teils von buddhistischer Seite entwickelt
worden waren: Hier war die reine Lehre bestenfalls entstellt und verfilscht.
Was die Lehrer der Nationalen Schule jedoch selbst an theologischer
Exegese zu bieten hatten, war wenig, und das Wenige ist oft mehr Zeugnis
naiver Frommigkeit denn religioser oder religionshistorischer Einsicht.

Es ist das Verdienst einer modernen Religionswissenschaft und Volkskun-
de, die Erforschung dieser Gebiete in Angriff genommen zu haben. Man hat
sich dabei allerdings nicht immer freihalten konnen von Primissen, Hypo-
thesen und Theorien, die den Geist der alten Nationalen Schule atmen, auch
wenn, wie bei den Volkskundlern, statt der Grofien jetzt die Kleine Tradition
des Volkes in den Mittelpunkt gestellt wird. Zu den Primissen gehort neben
dem Glauben an die Homogenitit der japanischen Kultur auch der Glaube
an ihre Einmaligkeit, besonders im Hinblick auf die Phinomene des Religio-
sen, die entsprechend hochstilisiert werden. Es gehort weiterhin dazu der
Glaube an eine Kontinuitit vor allem der religiosen Seite der Volkskultur seit
der friithesten Vorzeit. Diesen Primissen kann man sich nicht ohne weiteres
anschlieBen. In der Tat zeichnet sich deutlich eine Kontinuitit gewisser
religioser Phinomene seit dem Altertum, d. h. seit der frithesten konkret
erfaBbaren Zeit ab; gleichzeitig sehen wir aber auch, wie Buddhismus,
Taoismus und Konfuzianismus dazu beigetragen haben, diese Vorstellungen
zu modifizieren, zu veriandern, zu bereichern. Des weiteren zeichnet sich erst
innerhalb dieses ganzen Prozesses auch die Rolle und die Eigenentwicklung
jenes Komplexes ab, der den Namen Shinto trigt.

Wenn wir nun diesen ProzeB und sein Ergebnis als Ganzes erfassen wollen,
miissen wir als erstes die grundlegenden Prinzipien der einheimischen
religidsen Vorstellungen Japans kennenlernen.

Am ehesten konnen wir die japanische Religion als eine Religion der
kami-Verehrung bezeichnen. Wir haben fiir das Wort kami kein eigentliches
Aquivalent. Wie alle japanischen Worter zeigt es weder Geschlecht noch
Anzahl an: kami kann ein weibliches oder ménnliches gottliches Wesen, ein
einzelnes oder viele bezeichnen: es wird fir den christlichen alleinigen Gott
ebenso verwendet wie fiir Wesen, die wir eher als Geister ansehen wiirden:
Wald- und Wassergeister, Hausgeister und viele andere Kollektivgeister. Da
der Begriff so umfassend ist, laBt er sich kaum genauer umreiien. Am
ehesten kann man ihn negativ fassen: kami sind weder allwissend noch
allmichtig, weder grundlegend giitig noch grundlegend base, sie sind nicht
einmal allgegenwirtig. Tatsichlich bilden Herbeirufen der Gottheit vor
Beginn einer Kulthandlung und ihr Wegsenden nach Beendigung der Feier
einen wesentlichen Bestandteil des Rituals an Gétterschreinen — ein sicheres
Zeichen dafiir, daB die Gottheiten normalerweise nicht anwesend sind. Der
shintai, der ,Gott-Kérper®, wie er in den jeweiligen Heiligtiimern aufbewahrt
wird — Spiegel, Schwert, Kamm, Stein oder irgendein anderer Gegenstand —
gilt nur als Symbol der Gottheit oder als ihr Sitz, wenn sie zur Kulthandlung
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erscheint. Manchmal werden aber auch Baumchen, Pfosten, Opferstibe oder
andere, meist in die Hohe ragende Gegenstinde als temporirer Sitz der
Gottheit aufgestellt, was zu der SchluBfolgerung veranlaBte, die kami kimen
von oben, vom Himmel herunter.

Der Besucher eines Gotterschreins verhilt sich allerdings so, als sei die
Gottheit anwesend. Er klatscht in die Hinde, um ihre Aufmerksamkeit zu
erregen, und verneigt sich dann ehrfiirchtig vor ihr. Das soll jedoch eine
neue Entwicklung darstellen, ausgeldst durch die wachsende Reiselust der
Menschen in den letzten zwei Jahrhunderten, die sich vornehmlich in
ausgedehnten Wallfahrten dulerte. Hier wird indessen ein wichtiger Faktor
bei der Ausbildung der neueren Gottesvorstellung auBer acht gelassen,
namlich die intensive Durchdringung von einheimischen Vorstellungen und
Buddhismus. Die buddhistischen Nothelfer sind ja immer da und haben stets
ein offenes Ohr fiir die Nite der Menschen — sollte es da bei den kami anders
sein, da die kami doch, wie man durch Jahrhunderte glaubte, nur andere
Erscheinungsformen der Buddhas und Bodhisattvas, der buddhistischen
Heiligen und Nothelfer waren?

So ist denn auch fiir den einfachen Menschen heute ein kami in der
Hauptsache ein Nothelfer, nicht undhnlich den katholischen Heiligen. Zum
einen wallfahrten die Studenten vor ihren Examina, zum anderen werdende
Miitter, einer heilt Augenleiden oder Zahnweh, ein anderer hilft, wenn man
in den Ehestand treten will und noch nicht das Richtige gefunden hat.

Mag man nun im Ungewissen sein, ob die kami in ihren Schreinen stets
gegenwirtig sind oder nicht — will man sie an anderer Stitte verehren, so ist
die Ubertragung einer ,Abspaltung® vonnéten. Sie ist so unsichtbar wie
normalerweise die kami selbst unsichtbar sind. Zu ihrer prinzipiellen Unsicht-
barkeit tritt indessen die Fihigkeit, sich sichtbar zu machen, als Lebewesen
oder als Gegenstand in Erscheinung zu treten bzw. in einem Gegenstand
gegenwirtig zu sein.

Wiederum kann man davon ausgehen, dafl man sich die Gotter prinzipiell
anthromorph vorstellt. Doch miissen wir hier Einschrinkungen machen. In
der Mythologie und im Volksglauben treten bestimmte Gottheiten auch in
Schlangengestalt auf; es gibt Berggottheiten, die in der Gestalt von Jagdtie-
ren erschienen, und manches liBt darauf schlieBen, dal die tiergestaltigen
Boten einiger kami einen Hinweis auf deren eigene frithere Tiergestalt
geben. In diesem Zusammenhang ist wieder zu erwihnen, dall der Anblick
der Gottheit dem Menschen letztlich Verderben bringt und daher unbedingt
zu meiden ist.

Wir haben das Wort kami bis jetzt in seiner weitgespannten Bedeutung
genommen. Wollten wir aufgrund des bisher Gesagten das Wesen des kami
niher definieren, so kénnte man etwa sagen, kami sind Geistwesen im Besitz
von besonderen Kriften, die sie dem Menschen berlegen machen und die
sie befahigen, dem Menschen in verschiedenen Néten zu helfen.

Trotz dieser allgemeinen Charakteristik sollten wir nun eine Trennung
vornehmen in Gottheiten mit einem individuellen Eigennamen und in
Gottheiten oder Geister, deren Bezeichnung lediglich auf ihre Funktion
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hinweist. Eine solche Trennung wird schon durch die Mythologie nahegelegt
und ldBt sich miihelos bis auf den heutigen Tag verfolgen.

Es sind die kami mit individuellem Namen, die in der Mythologie als
handelnde Personen auftreten; gleichzeitig sind solche kami Ahnen oder
Ahnengétter der verschiedenen Sippen, die im friihen Japan eine Rolle
spielten, und wiederum sind es dieselben kami, die bis auf den heutigen Tag
in den eigentlichen Shint6-Schreinen verehrt werden. Freilich treten zahlrei-
che Gétter in der Mythologie nur blitzartig mit ihrem Namen hervor und
bleiben im tbrigen und fiir alle Zeit vollstindig in Dunkel gehiillt.

Eine weitere Kategorie von Géttern mit individuellem Namen, die allent-
halben in Schreinen Verehrung genieBen, wird durch eine nicht kleine Schar
von kami gebildet, die sich den Menschen im Traum oder durch Orakel
kundgetan haben. Beispiele dieser Art kennen wir schon aus der frithesten
Geschichte Japans, wir kennen sie aber auch aus der jiingsten Vergangenheit,
wenn wir nur einen Blick auf die Griindungsgeschichte mancher der ,neuen
Religionen* werfen. Das Schema der Offenbarungen ist dabei im Prinzip
stets dasselbe. Die Gottheit, die sich im Traum oder durch den Mund eines
Mediums vernehmen laBt, bezeichnet sich als Urheber eines bestimmten
Fluches: Plotzlicher Tod einer hohen Personlichkeit, MiBlernte, Seuchen,
Katastrophen oder auch einfach nur der krankhafte, verzweifelte Zustand
des Mediums sind ihr Werk. Ihren Fluch wird sie zuriicknehmen, sobald ihr
an der und der Stelle ein Schrein errichtet und Land vermacht wird, Priester
eingesetzt und Opfer dargebracht werden, oder auch einfach nur, sobald das
Medium sich ihr vollstindig und vorbehaltlos anheimgibt. Solche Offenba-
rungen kénnen von bekannten oder bislang unbekannten Gottheiten ausge-
hen, aber auch von richenden Totengeistern, die einen Groll auf die
Lebenden hegen. Hier gewinnt die Gottheit eine neue Dimension: Sie
erscheint als eifernde und rachegierige Gottheit, die dem Menschen Boses
schickt, sich jedoch verséhnen liBt, wenn man ihren Anweisungen folgt.

Anders die Kollektivgdtter oder -geister: die Gotter und Geister der Berge
und Wilder, Fliisse und Meere, der Felder, der Biume, der Steine und Wege
usw. Von ihnen erfahren wir in der Mythologie nur, daB sie gezeugt und
geboren wurden wie alles auf dieser Welt; wir erfahren, daB sie wild und
ungestiim waren und von den Géttern und Helden des Yamoto-Volkes
gebindigt werden muBten. Aber immer noch sind es — oder waren es doch
bis in jiingste Zeit — diese namenlésen Gétter und Geister, die im tiglichen
Leben des einfachen Mannes eine weit grofiere Rolle spielten als die Gotter
der groBen Schreine. Mit jenen kam man eher selten in Beriihrung, auf einer
Wallfahrt etwa, und im iibrigen erwirbt man sich zu Beginn des Jahres von
durchziehenden Hindlern einen Amulettzettel von diesem oder jenem
Schrein, den man hinter dem Wandbrett fiir die Opfergaben an die Wand
klebt, um ihn vermutlich wieder zu vergessen. Die Verehrung der namenlo-
sen Gotter und Geister jedoch, ihre bescheidenen Feste im Rahmen des
Jahreslaufs wie im Lebenslauf des einzelnen waren von ausschlaggebender
Bedeutung. Sie bedurften keiner Schreine und keiner Priesterschaft. Es ist
selbstverstindlich, daB Berg- und Waldgotter ihren Wohnsitz im Wald
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haben, wo sie immer anzutreffen sind — man braucht sie nicht erst zu rufen.
Im Gegenteill Sie sind da, ob man will oder nicht, und achten streng darauf,
daB der Mensch, der im Wald zu tun hat, sich richtig verhilt, d. h. daB er alle
Tabu-Vorschriften befolgt. IThre Opfergaben erhalten sie zu den durch den
Brauch festgesetzten Zeiten an den Stellen, die seit Generationen dazu
dienten. Es gehort sich aber auch, daB der Jager, der ein Wild erlegt, der
Waldarbeiter, der einen besonders schénen Baum fillt, fiir dieses Geschenk
der Gottheit besonderen Dank abstattet. Nicht anders der Fischer bei seinem
Fang, der Bauer nach der Ernte. Ein jedes Ding hat seinen Spender oder
seinen Herrn, der iber ihm wacht. Der Feldergott ist gegenwirtig in der
letzten Garbe, dem Herdgott opfert die Hausfrau auf dem Deckel des grofien
Kochkessels, der Gott der Wege mit seinen vielen Aufgaben wird in einem
Stein verehrt, der an der Dorfgrenze steht. Dort kann er die Seuchengotter
abwehren und die Reisenden auf den Wegen beschiitzen, und da er ein
phallischer Gott ist, sorgt er auch fiir Fruchtbarkeit, wo immer sie gewiinscht
wird. Am Wohlwollen dieser namenlosen kami hingt das ganze Leben, und
von vielen heifit es, daB sie zornig sind und Unheil schicken, wenn man sie
nicht in der richtigen Weise ehrt und ihre Vorschriften befolgt. Doch bedarf
es dazu keiner Medien und Triume, denn das Herkommen, die alten
Briuche lehren den Menschen, wie er sich ihnen gegeniiber zu verhalten
hat.

Trotz alledem bleibt das Gottesbild der einheimischen Religion Japans
vage. Erst recht sehen wir aber innerhalb einer Religion, die keine Dogmen,
keine verbindliche Lehre kennt, keine Moglichkeit, den Inhalt irgendeiner
Glaubenslehre zu formulieren. Was man am ehesten als Grundlage des
Glaubens bezeichnen méchte, nimlich die Mythologie, bezieht sich nicht auf
den praktizierten Glauben. Am ehesten bieten sich Kult und Kultstitten dem
Verstindnis dar. Der Schrein gilt als Wohnstitte der Gottheit. Das innerste
Heiligtum enthiilt den shintai, den Gott-Korper. Davor liegen Opferhalle und
Anbetungshalle, wo der Glaubige im Hof die Moglichkeit hat, die Gottheit zu
verehren. Eine Reihe weiterer Gebiude kann die Anlage erginzen: neben
Schreinchen fiir Nebengottheiten finden sich hiufig Tanzbiihne, Speicher,
Kiiche zur Herstellung der Opferspeisen, Brauhaus fur den Opferwein,
Schatzhaus, Schreinbiiro, in neuester Zeit auch hiufig ein Gebiude zur
Durchfiihrung der Hochzeitszeremonie nach Shinté-Ritus — eine ganz neue
Einrichtung, méglicherweise in Anlehnung an die christliche EheschlieBung
entstanden, die sich gréfiter Beliebtheit erfreut. Ein Zaun umgibt die ganze
Anlage, die oft in einem Hain mit alten Baumen liegt, und noch auBerhalb
des eigentlichen Tores zeigen die charakteristischen forii an, daBl man sich
einem Shint6-Schrein nidhert. Niemand allerdings weiB so recht, was diese
torii bedeuten.

Gleich hinter dem eigentlichen Eingang plitschert ein Brinnlein und
hélzerne Schopfer zeigen an, daB man sich hier Mund und Hinde spiilen
sollte, um als reiner Mensch das Heiligtum zu betreten. Denn Reinheit, wird
bedeutet, ist das zentrale Anliegen des Shint6. Wenn man aber nacheinander
mehrere Heiligtimer aufgesucht hat, wird schnell klar, daB Anspruch und
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Wirklichkeit sich nicht decken. Der groBere Teil der Besucher lafit das klare
Wasser links liegen. Kaum einer, der sich ein paar Tropfen Wasser iiber die
Finger rinnen l4Bt, spiilt auch noch den Mund. Verfall der Sitten in unserer
modernen Zeit, wie Eiferer klagen? Mitnichten! Klagen iiber mangelnde
Reinheit und Reinlichkeit im Zusammenhang mit Gétterschreinen sind
schon aus dem 8. Jh. iiberliefert, und es sind nicht die einzigen geblieben im
Lauf der Geschichte. Doch die Nachlissigkeit der Masse wird kompensiert
durch die rigorose Einhaltung der strengen Reinheitsvorschriften, die der
Priesterschaft und denjenigen Laien auferlegt sind, die aktiv an einer Kult-
handlung teilnehmen.

Was ist aber nun unter Reinheit im Rahmen der japanischen Religiositit
zu verstehen? Das Spiilen von Hand und Mund ist selbstverstindlich eine
symbolische Reinigung, ebenso das Bad, dem sich Priester und Laien vor
einer Kulthandlung unterziehen — eine strenge Ubung, wenn das Bad bei
eisiger Winterkilte im Meer oder unter einem Wasserfall genommen wird!
Man nennt eine solche Reinigung durch Abwaschen mit Wasser misogi.
Korper und Geist sollen dadurch von Befleckung befreit werden.

Dasselbe bezweckt eine andere Form der Reinigung, die man harae,
wegfegen, nennt. Jeder religidsen Zeremonie geht ein harae vorauf, Der
Priester spricht ein Gebet und schwenkt einen mit Papier- oder Stoffstreifen
behingten Stock — damit ist jede Befleckung weggefegt. Um sich bei
bestimmten Anlissen selbst zu reinigen, streicht man mit einer Papierpuppe
iiber den Kérper und laBt sie dann im Wasser davonschwimmen — um nur ein
Beispiel fiir verschiedene Praktiken zu individueller Reinigung zu nennen.

Vor der aktiven Teilnahme an Kultfesten muB man sich weiteren Vor-
schriften unterziehen, die demselben Zweck dienen. Sie reichen von einfa-
cher Enthaltsamkeit — kein Fleisch, kein Alkohol, kein Geschlechtsverkehr —
bis zu volliger Isolation fiir einen gewissen Zeitraum, verbunden mit tigli-
chen Waschungen, Gebet, Meditation und dem alleinigen Genull von Spei-
sen, die an einem eigenen Feuer bereitet wurden, um sicherzustellen, daB sie
frei von Befleckung sind. Hier zeigt sich wohl am deutlichsten, daf die
Auffassung von Befleckung, von rein und unrein, nicht unbedingt unseren
Vorstellungen entspricht. Moderne Shint6-Theologen versichern zwar, dalB
ein reines Herz und Aufrichtigkeit das zentrale Anliegen seien und daB die
Reinigungsriten dazu dienen, das unschuldige Gemiit wiederherzustellen, das
notwendig ist, um sich mit der Gottheit zu vereinigen. Nehmen wir aber die
Zeugnisse der dlteren Zeit, nehmen wir die Fakten, wie sie uns allenthalben
bis heute zu Gebote stehen, die Praxis auf dem Lande etwa, wo man nach
alter Sitte verfihrt, da zeigt es sich, daB eine solche Auffassung von Reinheit
relativ neu ist und unter dem EinfluB anderer Religionen entstand. Denn es
sind zunichst die Gotter selbst, die Reinheit fordern, und das besagt:
niemand, der durch Tod oder Blut befleckt ist, darf in ihre Ndhe kommen,
darf an einer Kulthandlung teilnehmen. Vom reinen Herzen ist da nie die
Rede, aber wer in der Verwandschaft einen Todesfall hatte, wer nur mit
jemandem zusammenkam, der Speisen von einem ,befleckten® Feuer genos-
sen hatte — der war befleckt. Von einer indirekten Befleckung konnte man
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sich relativ schnell reinigen, aber liber einen Todesfall in der eigenen Familie
muBte eine betrichtliche Zeit vergehen, bis das moglich und damit die
Teilnahme am Kult, ja auch nur das Betreten des Schreinbezirks wieder
erlaubt waren. Das gleiche galt fiir die Geburt eines Kindes. Selbstverstind-
lich durfte eine Frau, die ihre Tage hatte, keinen Schrein besuchen, und um
ihre Familie nicht unrein zu machen, kochte sie mindestens ihr Essen an
einem eigenen Feuer. Denn das Feuer ist ein Medium, das nicht nur jede
Verunreinigung auf sich zieht — es gibt sie tiber die auf ihm gekochte Speise
weiter.

Da nun Befleckungen duBerer Art so wichtig sind, ist man versucht, auch
nach Befleckungen im Inneren zu fragen, nach der Siinde. DaB} aus der
japanischen Religiositit keine Ethik hervorgegangen ist, wurde schon
erwihnt. Auch dies laBt sich am ehesten aus historischer Sicht erkliren.
Noch bevor sich aus bescheidenen Ansitzen einheimischer Vorstellungen
eine Morallehre hitte entwickeln konnen, hatten buddhistische Gebote und
konfuzianische Ethik die leere Stelle bereits eingenommen.

Diese Ansitze sind jedoch von besonderem Interesse. Fiir uns ist Stinde ein
beabsichtigtes bases Tun, bewuBtes Uberschreiten gottlicher Gebote. Von
begangener Siinde machen wir uns frei durch Reue, wir leisten unter
Umstinden BufBle, und wir hoffen auf Vergebung. Die moderne Shint6-
Theologie,die sich einerseits modernem Denken und modernen Problemen
nicht verschliefen kann, andererseits von den alten Texten ausgehen mul,
auf die der Shint6 der Neuzeit pocht, erkliart dagegen, die Ursache fir eine
bése Handlung sei nicht im Inneren des Menschen zu finden, sie entstehe
vielmehr unter duBlerem EinfluB. Daher kann das Bose ohne weiteres durch
ein harae weggefegt werden. Uberhaupt kann eine Handlung nicht an sich
gut oder bése sein. IThre Bewertung hingt ganz allein von den Umstinden
ab. y
Wie stellen sich jedoch die alten Vorstellungen selbst dar? Schon die
iltesten Texte kennen das Wort tsumi, das haufig mit ,Stinde*” tibersetzt wird.
Aber die Begriffe decken sich nicht, wenngleich das Wort im modernen
Sprachgebrauch vorwiegend diese Bedeutung hat, orientiert am Buddhismus
und an wesentlichem Denken. Etymologisch betrachtet ist isumi etwas, was
man jemandem zur Last legt, womit man ihn belastet. Von der auferlegten
Last, seiner Schuld, befreit sich der Betroffene durch ein harae. Dieses harae
ist BuBigeld oder Kompensation, die der Geschidigte selbst einfordert. Somit
ist das harae Teil einer Rechtsordnung, und die Schuld, die zur Last gelegt
wird, ist — wie die Beispiele zeigen — keineswegs moralisch zu verstehen.

Mitte des 7.Jh., mit der Neuordnung des Rechts nach chinesischem
Vorbild, wird das harae als Rechtspraxis abgeschafft. Das als Rechtsbrauch
obsolet gewordene harae wird jedoch einige Jahrzehnte danach, mit neuem
Geist erfiillt, in Form einer Staatszeremonie zu neuem Leben erweckt. Aus
dem ganzen Staatsgebiet waren vorgeschriebene Sithnegaben abzuliefern,
eine Art Sondersteuer, und in der schlieBlich auf das Ende des 6. und des 12.
Monats festgelegten Zeremonie der Grofien Reinigung erfolgte dann die
Lossprechung von allen fsumi, die moglicherweise im Lande begangen

231



worden waren. Der amtierende Priester schwenkte ein Biischel Hanffasern,
um das Wegfegen sichtbar zu vollziehen.

Ganz offenkundig wird dem harae damit ein dhnlicher Sinn unterlegt wie
dem misogi, der kultischen Reinigung durch Wasser. Was aber unter sumi zu
verstehen ist, geht aus dem Ritualgebet hervor, das bei der Zeremonie
rezitiert wird, denn darin werden die ,himmlischen“ und die ,irdischen*
tswmi im einzelnen aufgezihlt. Letztere bestehen aus folgenden Vergehen:
Schneiden von lebendiger und von toter Haut; Leukodermie; Auswiichse;
verschiedene Arten des Inzests; Beischlaf mit Tieren; Heimsuchung durch
kriechendes Gewiirm, durch Gottheiten von oben, durch Viégel von oben;
Tothexen von Tieren, Hexerei.

Hier sind Dinge zusammengefaBt, die teils vom Menschen selbst ausgehen,
teils ihn von auBlen treffen. Erstere lassen sich als ,Siinde* begreifen, doch
weder Hautkrankheiten noch Heimsuchungen der genannten Art kann man
als Siinde ansehen — aber man kann auch diese Erscheinungen jemandem zur
Last legen. Denn d a B den Menschen solches betroffen hat, das kann nur ein
Zeichen gottlicher MiBbilligung sein, was immer die Ursache sein mag.

Die Nennung der ,himmlischen® (sumi zeigt das Bestreben, die neue
Zeremonie an ein mythisches Vorbild anzuschlieBen: als himmlische iswmi
gelten namlich die Untaten des Gottes Susanoo, deretwegen sich die Sonnen-
gottin in die himmlsche Felsenhéhle zuriickzog und die Welt im Dunkel lie.
Die Analyse des Mythos liit zwei Gruppen von Untaten erkennen. Die eine
Gruppe, Stéorung der Feldbestellung und des Erntefestes der Sonnengdttin,
gehort zu einer jiingeren Schicht. Man kann hier geradezu von einer
Diffamierung des Gottes sprechen, der als Gegenspieler der Sonnengdéttin
zum Bosewicht gestempelt werden soll. Dieser Gruppe von Vergehen ent-
spricht ein dem Gott auferlegtes harae, er hat BuBgegenstinde zu entrichten,
Hier erscheint das harae als Rechtsbrauch einfach in die Gotterwelt tibertra-
gen und erhilt so einen religiosen Hintergrund. Eine bedeutend dltere
Schicht des Mythos zeigt eine andere Art von Untaten des Gottes. Durch sein
Weinen verursacht der Gott nimlich den Tod alles Lebendigen auf Erden.
Dann steigt er zum Himmel auf und bringt den Gestirnen den Tod. Das
harae, das ihm die Gétter, diesen Taten entsprechend auferlegen, ist ein
Exorzismus: die negativen Krifte des Gottes werden ausgetrieben, positive
Krifte werden eingeladen; der weinende Gott Susanoo wird durch seine
Trinen und seinen Speichel zum Lebensspender. Er setzt damit den ewigen
und universalen Kreislauf vom Tod zum Leben, vom Leben zum Tod in
Gang. Nicht nur die einzelnen in diesem Zusammenhang auftretenden
duBerst altertimlichen Motive wurden jedoch lingst nicht mehr verstanden —
verschiittet sind schon bei der Niederschrift auch die religiosen Erkenntnisse,
die der Mythos einmal vermitteln wollte. Deutlich zeigen die Varianten des
Mythos den Uberlagerungs- und RationalisierungsprozeB, durch den unver-
standlich Gewordenes ausgemerzt oder verstindlich gemacht werden sollte,
Am weitesten fortgeschritten ist dieser Rationalisierungsprozel in dem
erwihnten Ritualgebet.
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Wir missen es uns versagen, auf die weitere Umformung des harae bis zu
seiner heutigen Bedeutung einzugehen. Wir haben, bevor wir uns dann der
historischen Entwicklung im Ganzen zuwenden, noch einen Blick auf den
Kult zu werfen. Wir haben schon gesehen, dal der Einzelne den Schrein
nach Belieben aufsucht, um Verehrung zu bezeigen oder Bitten vorzubrin-
gen. Es ist auch weithin iiblich, Kinder einen Monat nach der Geburt in den
Schrein zu bringen, den man als den Pfarr- oder Gemeinde-Schrein bezeich-
nen konnte, um dort dem Schutzgott der Gemeinde vorgestellt zu werden.
Desgleichen lassen sich heute — wie schon gesagt — viele junge Paare im
Schrein trauen, eine Zeremonie, die frither ganz auf die Familie beschrinkt
war. Mit dem Tod hingegen will der heimische Kult nichts zu tun haben,
auch das Leben nach dem Tode interessiert ihn nicht: Tod und Jenseits sind
ganz die Domine des Buddhismus. Lediglich Priesterfamilien und Verichter
des Buddhismus, ein sehr kleiner Prozentsatz der Bevilkerung, lassen sich
nach einem ebenfalls neu geschaffenen Shinté-Ritual bestatten. Die Geister
ihrer Vorfahren werden analog in einem ,Seelenhiuschen® in der Nihe ihres
Gotteraltars verehrt, wihrend normalerweise die Seelentafeln im buddhisti-
schen Hausaltar ruhen.

Ein Priester wird selbstverstindlich jeden Tag die Gétter seines Schreins
verehren, Opfer darbringen und irgendwelche Ubungen absolvieren. Dar-
iiberhinaus aber gibt es nichts, was in irgendeiner Weise unserem Gottes-
dienst gleichkdme. Als Kult im engeren Sinne kénnen wird eigentlich nur die
groBen und kleinen Feste betrachten, die im Laufe eines Jahres bei den
einzelnen Schreinen anfallen. Hier folgt aber jeder Schrein in vielen Dingen
seinen eigenen Gewohnheiten.

Versucht man das allgemeine herauszugreifen, so gliedert sich ein solches
matsuri in zwei Teile: einen feierlichen, ernsten, und einen populiren,
frohlichen. Der eigentliche Ritus umfafit dabei das Herbeiruten der Gotter,
das Rezitieren von Gebeten, Darbringen von Opfergaben, Verzehren der
Opfergaben. Diese Handlungen werden von der Priesterschaft durchge-
fithrt, an Schreinen, deren Kult in der Hand von Laien liegt, durch die
jeweils dazu Auserwiihlten. In manchen Schreinen werden Riten tberliefert,
die nicht nur unter AusschluB der Offentlichkeit stattfinden, sondern tber-
dies als Geheimiiberlieferung gelten, die seit uralten Zeiten von Priester zu
Priester weitergegeben wurde. Vieles ist allerdings heute in der Fachliteratur
publiziert worden und damit der Forschung zuginglich. Dabei stellt sich
dann manchmal heraus, daB die Tradition nicht gar so alt sein kann, wie sie
gerne sein mochte, und manches, von dem man sich unerhért viel Aufschlufl
versprach, sind nur ein paar leere Worte.

Der frohliche Teil, der unbedingt zu einem matsuri gehort und die volle
Teilnahme der Gemeinde einschlieBt, umfaBt hiufig eine Prozession, bei
welcher die Gotter in Tragschreinen fortbewegt werden und zu der man sich
in historische Gewinder kleidet; es gehoren dazu Tanz- und Theaterdarbie-
tungen, Wettkdmpfe und reichlich Essen und Trinken, Buden, an denen man
neben Alltagsdingen vor allem besondere Gliicksbringer kaufen kann, die
mit dem Schrein oder Fest in Beziehung stehen. Ein malsuri hat also recht
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viel Gemeinsames mit unserer Kirchweih. Auch die Klagen gehoren dazu,
daf} die groflen Feste heutzutage nur noch Volksbelustigung seien und daf}
der ehemalige tiefreligiése Geist dariiber ganz verloren gegangen, die
Nebensache zur Hauptsache geworden sei. Dabei iibersieht man aber, daB es
schon vor 1000 Jahren nicht anders war! Es gibt dafiir konkrete Beispiele,
und selbst die hohe Staatsgewalt war da machtlos. Vom Fest des Gion-
Schreins in Kyéto, heute noch das griBte Fest der ehemaligen Hauptstadt,
héren wir aus dem Jahr 999, dal Akrobaten, Gaukler, Musikanten und
Schausteller auftraten. Sie erregten z. ‘I'. das kaiserliche MiBfallen, und so
wurden ihre Auftritte verboten und man sperrte einige ein. Der Volkszorn
reagierte darauf so heftig, da man das Verdikt schnell wieder aufhob.

Einen anderen Charakter tragen weitgehend die biuerlichen Jahresfeste,
die aus dem Volksglauben heraus entstanden und nicht im Zusammenhang
mit einem Schrein stehen missen, wenngleich es hier zahlreiche Méglichkei-
ten und Beispiele fiir Mischformen gibt, auf die wir hier nicht eingehen
koénnen.

Anders stellen sich uns auch die religiésen Staatsriten dar, auf die wir dann
im Zusammenhang mit der historischen Entwicklung des Shinté zu sprechen
kommen.

Diese Grundziige einheimischer Religiositit gelten im Wesentlichen fir
die Gegenwart. Auf einer kami-Verehrung der geschilderten Art basierten
jedoch auch schon die Lokal- und Stammeskulte vor Einfihrung des Bud-
dhismus. Triger dieser Kulte waren ihre jeweiligen Priester sowie die lokalen
Herren (soweit diese nicht ohnedies identisch waren) bzw. die Sippen- und
Stammeshdupter, insgesamt eine adlige Oberschicht. Es gibt Indizien dafur,
daB das gemeine Volk an diesen Kulten nicht oder nur wenig teilhatte und
stattdessen auch damals schon jene Kollektivgotter verehrte, die ihm bis in
Jiingste Zeit am Herzen lagen. Auch die Lokal- und Stammeskulte diirfen wir
nicht als eine einheitliche Religion betrachten. So wenig wir von diesen
Dingen wissen, konnen wir doch gravierende Unterschiede etwa zwischen
dem lokalen Kult von Izumo und dem Stammeskult der Yamato-Herrscher
und der mit ihnen verbundenen Sippen erkennen.

Hier wird bereits Politisches angedeutet. Zu eben dieser Zeit gab es in
Yamato, im Herzen Japans, bereits einen starken Zentralstaat, der die
ehemaligen Kleinstaaten in Westen und Siiden weitgehend absorbiert hatte.
Der nordliche Teil der Hauptinsel lag noch auBerhalb der Machtsphire des
Yamato-Reiches, dafiir aber war es seit langem im Besitz eines Zipfels von
Stidkorea und versuchte von da, Einflul auf die politischen Verhiltnisse in
Korea zu nehmen. 562 aber verlor das Yamato-Reich dieses Gebiet, und
rund 100 Jahre spiter wurden die letzten noch im verbiindeten Gebiet
stationierten japanischen Truppen geschlagen und damit der Yamato-Hof
endgiiltig aus der Festlandspolitik ausgeschaltet.

Im Inneren dieses Reiches hatte etwa im selben Zeitraum die Einfithrung
des Buddhismus die Labilitit der Machtverhiltnisse an den Tag gebracht.
Aus den iiberlieferten Daten geht klar hervor, daB man zu jener Zeit im
Buddhismus nichts anderes sah als den Kult einer Gottheit, eines kami, wie
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man sie auch sonst verehrte, nur daBl dieser kami aus der Fremde stammte
und sich nicht selbst geoffenbart hatte. Man iberlieB den Kult der neuen
Gottheit einer Adelsfamilie, die sich dazu bereit erklirte — ganz offenbar,
weil sie darin ein Machtinstrument sah, und nicht anders, wie eben jede Sippe
ihre eigenen kami verehrte. Die folgenden Jahrzehnte sind angefiillt mit
Sippenfehden, bei denen es — ohne viel Riicksicht auf das Herrscherhaus —
um die Macht im Staate geht. Vorgeschoben werden die Gotter. Sind es
einmal die alten Gétter, die Pestilenz und Hungersnot schicken, aus Zorn
iiber den Kult des neuen Gottes, dessen Kultstitten und Bilder man darauf-
hin zerstért, so ist es ein halbes Jahr darauf der Fluch des neuen Gottes, der
aus Zorn iiber die Zerstérung neue Katastrophen verursacht. So erkimpft
sich der fremde Gott allmihlich die Gleichberechtigung, wihrend der
politische Machtkampf die prekire Stellung des angestammten Herrscher-
hauses bloBlegt. Ende des 6. Jh. tritt jedoch in Kronprinz SHOTOKU €in Mann
in Erscheinung, dessen Klugheit und Gelehrtheit den Grundstein fir eine
neue Entwicklung legen. Er erfaBt als erster den Buddhismus als eine
Religion; er erkennt nicht nur die Uberlegenheit der chinesischen Kultur
und des chinesischen Staatswesens, sondern strebt als erster bewulit deren
Ubernahme an. Dabei soll die chinesische Staatsphilosophie die Machtver-
hiltnisse stabilisieren helfen: wie es am Himmel nur eine Sonne gibt, so kann
es auf Erden — und das heiBt fiir ihn auch in Yamato, nicht nur in China —
jeweils auch nur einen Herrscher geben. Selbstverstandlich berthrten solche
Gedankenginge so wenig wie die tiefe, buddhistische Frommigkeit des
Prinzen den einheimischen Kult, der von den daran Interessierten weiter
ausgelibt wird.

Die Politik des Prinzen wird von seinen Nachfolgern glickhaft weiterge-
fithrt. Die Macht liegt schlieBlich wieder ganz und ungefihrdet beim Herr-
scherhaus. Mit der Taika-Reform von 645 beginnt man systematisch, den
Geschlechter-Staat des Yamato-Reiches umzuwandeln in einen zentralisti-
schen Beamtenstaat nach chinesischem Vorbild. Da die auBenpolitischen
Ambitionen ein Ende gefunden haben, wirft man sich voll und ganz auf die
Innenpolitik. Nichts, was China bietet, bleibt ohne Nachahmung. Nun aber
schlagt die Geburtsstunde des Shintd.

Nach einem heftigen Thronfolgekrieg hatte 673 mit Kaiser TEMMU ein
Mann den Thron bestiegen, dem wohl personliche Erfahrung die Sinne
geschirft hatte fiir eine latente Gefahr, die der Herrscherfamilie gerade
durch die chinesische Staatslehre drohte.

Nach chinesischer Auffassung ist der Herrscher vom Himmel auserwihit,
er hat das Mandat des Himmels erhalten. Das Verhalten des Kosmos und das
Verhalten des Herrschers stehen in engster Beziehung: jedes Fehlverhalten
des Herrschers bewirkt eine Stérung des Kosmos. Sowohl Naturkatastrophen
wie auch Rebellion haben ihre Ursachen in solchem Fehlverhalten des
Herrschers. Wird der Herrscher gar durch einen Rebellen gestiirzt, so
bedeutet das, dall der Himmel dem Unwiirdigen das Mandat entzogen und es
stattdessen dem Wiirdigen, nimlich dem erfolgreichen Usurpator, verliehen
hat. Diese Lehre ruft einen machthungrigen Mann mit Rickhalt geradezu
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zur Rebellion auf, eine gefihrliche Lehre fir eine Dynastie, die ihre Macht
auf Dauer gesichert sehen mochte.

Temmu sah ebenfalls klar, daB die japanische Adelsgesellschaft sich nicht
ohne weiteres in das chinesiche Schema pressen lie, und daB die Geschlech-
ter weiterhin versuchten, eigene Familienpolitik zu betreiben, die dem
Kaiserhaus eines Tages zum Verhingnis werden konnte. Er fand das
wirkungsvollste Mittel, eine solche Entwicklung zu verhindern, in der Ver-
bindung alter Familientradition mit ausgewihlten chinesischen Ideen. Dabei
kam es ihm nicht darauf an, die Tradition nach eigenen Vorstellungen
zurechtzubiegen und die Tradition anderer Familien als falsch zu deklarie-
ren. Und um die Dinge ein fiir allemal in seinem Sinne festzulegen, gab er
das ilteste erhaltene japanische Geschichtswerk in Auftrag, das die Annalen
des Kaiserhauses zum Mittelpunkt hat, die kaiserlichen Ahnen hinauffithrt
bis zum géttlichen Ursprung als Nachfahren der Sonnengéttin, und schliel3-
lich den Herrschaftsanspruch der Familie legitimiert als Auftrag der Sonnen-
gottin, diese ihre Nachkommen sollten das Land Japan fiir alle Zeiten
regieren. An die Stelle des himmlischen Mandats chinesischer Priagung, das
den einzelnen Herrscher legitimiert, war damit der Auftrag der Sonnengot-
tin getreten, der die Dynastie legitimiert.

Die chinesische Vorstellung sieht im Herrscher den ,Sohn des Himmels®,
und sie bezeichnet ihn als den ,Heiligen“. Im I-ching, dem Buch der
Wandlungen, finden wir zur Charakterisierung kaiserlichen Wirkens den
schoénen Satz: ,Der Heilige liBt des Himmels gottlichen Weg erschauen, so
daB die vier Jahreszeiten nicht von ihrer Regel abweichen. Der Heilige
beniitzt den gottlichen Weg, um Belehrung zu spenden, und die ganze Welt
fiigt sich ihm.* Nun sieht sich der japanische Herrscher ‘stattdessen als
Nachkomme der Sonnengdéttin, und in logischer Folge geht man entspre-
chend dazu iiber, analog zum ,Heiligen®, im regierenden Kaiser eine ,gegen-
wiirtige, leibliche Gottheit® zu sehen. DaB in diesem Zusammenhang der
eben zitierte Satz des I-ching eine Rolle spielte, zeigt die Tatsache, dafl man
ihm die Bezeichnung entnimmt, mit der das Verhalten des Kaisers als
gegenwirtige, leibliche Gottheit charakterisiert wird, namlich: Shintd.

Der gottliche Weg des Himmels, den der Heilige erschauen liBt, der
gottliche Weg, den er beniitzt, um Belehrung zu spenden, so daf sich ihm die
ganze Welt figt, das ist chinesisch shen-tao, japanisch ausgesprochen shinté.

In einer alten Glosse wird Shinté zudem erliutert als kamu nagara no michi:
»Der Weg in der Eigenschaft als Gott.“ Das besagt wiederum nichts anderes
als ,Der Weg, den der Kaiser als gegenwirtiger, leiblicher Gott einzuschla-
gen hat.”

Man hat in der Folgezeit keine Gelegenheit versiumt, um die neue
Maxime vor allem da zur Selbstverstindlichkeit werden zu lassen, wo es am
notwendigsten war. Die kaiserlichen Erlasse des 8. Jh. prigen es dem
Hochadel, der die Beamtenschaft stellt, unermiidlich ein: ,Wir, der Kaiser,
als Nachkomme der Sonnengéttin gegenwirtiger, leiblicher Gott, und kraft
Auftrags dieser Sonnengéttin gleichzeitig der einzig legitimierte Herr-
scher . ..“ Dieser Maxime gemiB hat sich der Kaiser zu verhalten — das ist
Shinté in seinem urspringlichen Sinn. Ich darf vielleicht hinzufiigen, daB das
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im Altertum AuBerst selten verwendete Wort an anderer Stelle wohl die
Bedeutung ,gottliches Walten® in einem ganz allgemeinen Sinne hat, im
Sinne einer einheimischen kami-Religion aber erst Jahrhunderte spiter
verwendet wird.

Doch wir miissen, ehe wir mit groBeren Schritten voraneilen kénnen, noch
einmal zuriick zu Kaiser TemMu. Er ist eine Schlisselfigur fiir die ganze
zukiinftige Entwicklung dessen, was spiter Shintd genannt wird.

Temmu hat auch den zu seiner Zeit schon fast erloschenen Kult der
Sonnengdttin in Ise erneut belebt. Es war zeitweise iiblich gewesen, eine
kaiserliche Prinzessin als Kultprinzessin an das Heiligtum zu schicken, das
etwa im Verlauf des 4. Jh. gegriindet worden war, Aber allzu grofie
Bedeutung kam in frither Zeit offenbar weder Schrein noch Kultprinzessin
zu. Uber mehr als 50 Jahre vor TEmmu war keine Prinzessin mehr nach Ise
geschickt worden. TemMuU greift jedoch die ["Jbung wieder auf, und bezeich-
nenderweise horen wir jetzt auch erstmals etwas tber den Modus der
Entsendung, die zur Staatsangelegenheit wird. Das kann man nur im Zusam-
menhang mit den iibrigen Bestrebungen TEmMU’s sehen, seinen ,Kaiserge-
danken® nach allen Seiten abzusichern.

Ise ist in dieser Zeit keineswegs ein Heiligtum der Allgemeinheit. Von der
Priesterschaft abgesehen hat niemand Zutritt auBer der kaiserlichen Familie
selbst, als deren Ahnenschrein das Heiligtum nun gilt. Moglicherweise hat
sich der Kult der kaiserlichen Ahnherrin in Ise sogar erst unter TEMMU im
einzelnen herausgebildet. Dall dabei in groBem Mafistab Ideen der chinesi-
schen Naturphilosophie Pate standen, hat sich in neueren Untersuchungen
herausgestellt.

SchlieBlich hat Temmu auch den Anfang gemacht in der Institutionalisie-
rung der meisten religidsen Staatszeremonien, vorab der Feier zum Kosten
des Neuen Reises, die als Erntedank jihrlich, nach der Thronbesteigung
eines Kaisers jedoch in besonderer Weise abgehalten wird.

Im Rahmen der gesetzgebenden Titigkeit, die das 8. Jh. kennzeichnet,
werden aber nicht nur die Staatszeremonien festgelegt, die zu einem 'Teil
auch heute noch am Hof durchgefithrt werden, es wird auch eine eigene
Behorde fir den staatlichen Gotterkult eingerichtet, die nominell an der
Spitze der iibrigen Behorden steht. Vor allem aber wird ein Rangsystem fiir
Gotter bzw. fur ihre Schreine eingefithrt, das dem Rangsystem der adligen
Beamtenschaft nachgebildet ist, und zwar mit allen Konsequenzen: Wer sich
niitzlich zeigte, wurde befordert. Das bedeutete Prestigegewinn und handfe-
ste materielle Vorteile, vor allem Zugewinn an Lindereien. Nutzen brachte
diese Entwicklung denjenigen, die hinter den jeweiligen Schreinen standen:
den Sippen, um deren Schreine es sich handelte, und der beteiligten
Priesterschaft.

Die Vermutung, daB bei dieser Reglementierung das eigentlich Religitse,
die Beziehung des Menschen zum Numinosen, vollig ausgeschaltet blieb, ist
naheliegend. Als das staatliche Kultsystem bis in letzte Feinheiten ausgeklii-
gelt war — mittlerweile, zu Beginn des 10. Jh., waren es 2861 Schreine mit
insgesamt 3132 kami, die einen ihrer Bedeutung fir das Kaiserhaus entspre-
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chenden Rang erhalten hatten und bei entsprechenden Staatsanlidssen mit
staatlichen Opfern beschickt wurden —, da hatte es sich auch schon selbst
iiberlebt. Daran trugen nicht nur der finanzielle Ruin des Staates und der
Machtverfall des Kaiserhauses schuld, sondern gleichermafBien eine Entwick-
lung, die dem religiésen Bediirfnis mehr entgegenkam.

Die erste Konfrontation zwischen Buddhismus und einheimischen Kulten
hatte zu keinem anderen Ergebnis gefiihrt, als da man im Buddhismus einen
weiteren Kult in der Art der eigenen kami-Verehrung sah. Inzwischen aber
hatte ein langsamer, stetiger LernprozeB stattgefunden, der wesentliche neue
religiése Ideen zum geistigen Besitz der gebildeten Oberschicht hatte werden
lassen. Schon gegen Ende des 7. Jh. hatte man ein Stadium erreicht, in dem
das Nebeneinander religioser Vorstellungen aus verschiedenen Sphiren eine
Selbstverstindlichkeit geworden war. Noch aus dieser Zeit datiert die erste
Erwihnung eines buddhistischen Tempels innerhalb einer Schreinanlage,
dessen Wirken dem Schrein zugute kommen sollte. Solche Schrein-Tempel
werden zu einer festen Einrichtung. Umgekehrt fiihrte der Gedanke, dafl
lokale kami, die Herren des betreffenden Ortes, Schutzfunktionen gegeniiber
buddhistischen Tempeln und Kléstern tibernehmen kénnten, zum Errichten
von Goétterschreinen bei buddhistischen Anlagen.

Diese duBere Entwicklung 148t sich anhand von Dokumenten relativ leicht
verfolgen. Die innere, eigentlich religiése Entwicklung ist schwieriger zu
fassen, denn noch fehlt jeder zeitgendssische Versuch einer Klirung einhei-
mischer Vorstellungen. So poetisch etwa die Phrasen der in dieser Zeit
erstmals aufgezeichneten Ritualgebete des Staatskultes klingen, so wenig
sagen sie letzten Endes aus. Die Gétter, an die sie sich wenden, bleiben
blutleere, gestaltlose Wesen. Der Inhalt der Gebete ldfit sich auf die Kurzfor-
mel bringen: ,Das und das bringt euch der Nachkomme der Sonnengéttin
dar, also gewiihrt eine reiche Ernte und verhiitet Unheil, damit euch weiteres
dargebracht werden kann und auch fiir den genannten Nachkommen etwas
iibrig bleibt. Schiitzt und bewahrt ihn, seinen Palast usw., damit er lange in
Frieden regiert...“ Dokumente, die sich mit dem Wesen und Inhalt des
heimischen Gétterglaubens befaBt hitten, fehlen ginzlich. So dirfen wir uns
wohl fragen, ob den an buddhistischen, konfuzianischen und taoistischen
Schriften gebildeten Gelehrten der schlichte kami-Glaube nicht einfach zu
unbedeutend und zu naiv war, um sich mit ihm zu befassen, wenn man auch
die Existenz der kami nicht anzweifelte. Die erste Aufstellung von ,Glaubens-
wahrheiten“ der einheimischen Religion — wenn man so sagen darf — erfolgte
erst im letzten Viertel des 13. Jh.

Innerhalb dieses Zeitraums von annihernd 400 Jahren hat sich aber nicht
nur ein VerschmelzungsprozeB vollzogen, der in der honji-suijaku-Theorie
Ausdruck fand — jener Lehre, der zufolge die kami ,die herabgelasse Spur
eines urspriinglichen Standes®, d. h. die Manifestation eines Buddha oder
Bodhisattva sind. Die am Buddhismus geschulte Vorstellungskraft war viel-
mehr gar nicht mehr im Stande, die eigenen Gotter anders zu sehen als sie
Buddhas oder Bodhisattvas sah und begriff. Fiir die weitere Entwicklung des
kami-Kultes, die bis heute nachwirkt, scheint mir dieser Wandel der Vorstel-
lung, der sich unmerklich vollzogen hat, sogar der wichtigere Teil. Er
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brachte die Individualisierung und Vermenschlichung einheimischer Gott-
heiten, die wir vorher vergeblich suchten. Handgreiflich zeigt sich das an den
hélzernen Kultbildern der kami, die erstmals im 9. Jh. entstanden; subtiler in
einer Praxis, die schon im 8. Jh. aufkommt, dann aber immer weitere Kreise
zieht, nimlich im Darbringen und Lesen von buddhistischen Sutren in
Géotterschreinen, im Entsenden von Novizen in bestimmte Kloster fiir einen
bestimmten kami“, alles Anstrengungen, die dem betreffenden kami zugute
kommen sollten, die zu seiner Erlosung im buddhistischen Sinne beitragen
sollten.

Hier stellt der einheimische Gott nur mehr eine Seinsstufe innerhalb der
verschiedenen Seinsméglichkeiten des Buddhismus dar — eine hohe Seinsstu-
fe, aber nicht die hochste, also verlangt er nach Erlosung. Er ist also vollig
einbezogen in die buddhistische Heilslehre. Soll man nun von einer Toleranz
des Buddhismus sprechen, der sich mit dieser Eingliederung zufriedengibt?
Soll man das zihe Weiterleben einheimischer Tradition hervorheben? Oder
sind es beide zusammen, die ein friedliches Miteinander schufen? Nimmt
man nur die Theorie von der buddhistischen Urgestalt und dem kami als
deren herabgelassener Spur, wobei schlieBlich Buddha und kami am Ende
nur noch einen Leib in zwei Erscheinungsformen bilden, so konnte man an
Partnerschaft denken. Doch von der hoheren geistigen Warte des Buddhis-
mus her gesehen, liegt hierin auch eine Herablassung im iibertragenen Sinn.
Damit wird aber iiberhaupt dem Buddhismus die Rolle des aktiven Teils
zugewiesen,

Die Schlichtheit, ja Primitivitit des einheimischen religiésen Denkens darf
aber nicht dariiber hinwegtiuschen, daff wir es mindestens zu einem Teil mit
Menschen einer besonderen religiésen Disposition zu tun haben, mit Men-
schen nimlich, die fihig und bereit sind, gottliche Inspiration zu empfangen,
sich ihr zu unterwerfen, sie weiterzugeben. Hier ibernimmt auch die
einheimische Religion eine aktive Rolle. Die auf dieser Basis jetzt neu
entstehenden Kulte sind allerdings von Anfang an auch buddhistisch
orientiert. Es sind dies vor allem Kulte richender Totenseelen, die zwischen
dem 8. und 10. Jh. in gréBerer Zahl entstehen und sich rasch verbreiten.

Hinter all den Kulten, Schreinen, Gottheiten, die in dieser Zeit neu zu
Ruhm gekommen sind, steckt jedoch keine eigene religitse Lehre, die sich
mit einem gewissen Anspruch an die Menschen wendet. Es ist die alte Furcht
vor dem Numinosen, das gefihrlich werden konnte und das man daher
versohnen mufl oder dessen Beistand man gewinnen méchte. Nur dall dieses
Numinose durch die allmihliche Einwirkung des Buddhismus etwas individu-
ellere und menschlichere Ziige bekommen hat und dadurch dem Menschen
etwas nihergeriickt ist. Dies allerdings auf ganz andere Weise, als es die
verwalterische Beschiftigung mit dem Numinosen iiber die Gesetzgebung
versucht hatte, indem sie das Numinose dem Menschen unterordnete.

Das 12. und 13. Jh. bringen innerhalb des japanischen Buddhismus eine
Reihe von neuen Gedanken und Lehren, die den AnstoB auch zu einer
weiteren Entwicklung der kami-Religion geben. Den Anreiz zum Uberden-
ken der Vorstellungen boten méglicherweise weniger die Doktrinen an sich
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als vielmehr der Streit der Sekten untereinander, die sich alle im alleinigen
Besitz der Wahrheit wihnten.

Im letzten Viertel des 13. Jh. verfaBte Wararal Yukirapa, Priester des
AuBeren Schreins von Ise, mehrere Schriften, in denen eine Art neuer
Theologie vorgelegt wird. Er nennt sie dezidiert Shinté. AuBerlich gesehen
befassen sich die Schriften mit der legendiren Geschichte der Ise-Schreine,
ihrer Anlage, Neuerrichtung, Einzelteilen usw. bis hin zu Tabu-Worten und
Verboten firr die im Schrein dienenden Midchen. Des weiteren jedoch
gewinnt man den Eindruck, es mit einem Sammelsurium von Gedankensplit-
tern zu tun zu haben, die allen damals bekannten philosophischen und
religidsen Systemen entlehnt sind, angereichert (wenn nicht im Mittelpunkt
stehend) mit Spekulationen iiber die Identitit von Gottheiten. Neu ist dabei,
daB die einheimischen Gottheiten jetzt nicht nur mit Buddhas und Bodhisatt-
vas in eins verschmolzen werden, sondern daBl man in erster Linie chinesisch-
taoistische Vorstellungen mit einbezieht, und daBl man weiterhin die kami
untereinander identifiziert. Es blieb jedoch nicht nur bei der von Yukitada
aufgestellten Reihe von Identifikationen, andere folgten. Was die Priester-
schaft damit letztlich beweisen wollte, war schlicht die Superioritit der
jeweils eigenen Gétter, oder doch ihre Ranggleichheit. Neue Glaubenswahr-
heiten, die dariiber hinausgehen, tauchen nicht auf. Und da auch die alten
Glaubenswahrheiten sehr bescheiden sind, werden sie durch kurioses Bei-
werk aufgebauscht. Dazu treten Legenden, halbhistorische und historische
Uberlieferungen, Spekulationen in bezug auf einzelne Einrichtungen der
Schreine. Sie zehren alle aus denselben Quellen. Obwohl aber solche neuen
Spekulationen neben dem buddhistischen fast ganzlich im taoistischen Den-
ken wurzeln, hat eine spitere Theologie es verstanden, das hinein- oder
herauszulesen, was in ihr eigenes, volkisches (wenn nicht nationalistisches)
Konzept paBte. Sie tut es bis heute. Den Kern der Philosophie des Ise-Shint6,
wie man diese Richtung nennt, méchte ich indessen in folgendem Satz sehen:
»Das Prinzip der Verwandlung und Durchdringung hort niemals auf.*

Das nichste theologische System, das beim Ise-Shinto einige Anleihen
gemacht hat, nimlich der Ryobu-Shintd, der Shint6 der Zwei Teile, bringt
Spekulationen, die dariiber noch hinausgehen. Ryobu ist ein Ausdruck des
Shingon-Buddhismus, der die gesamte Welt in zwei Teile gliedert: die
Diamant-Welt und die MutterschoB-Welt. In dieses System bezieht die
Shingon-Lehre nun die beiden Ise-Schreine als die hichsten des Landes mit
ein, indem sie in ihnen Reprisentanten der beiden Welten sieht.

Hatte der Shingon-Buddhismus damit seinen eigenen Shintd geschaffen,
so wollte die 'Tendai-Lehre, die den anderen grofien Zweig des esoterischen
Buddhismus bildet, nicht zuriickstehen. lhre Schule ist als Sanné-Shinté
bekannt geworden. Spiter, zu Beginn des 17. Jh., entwickelte sich die Lehre
unter dem Tendai-Ménch Tenkal schlieBlich zum ,Shinté der Einen Wahr-
heit“ (Ichijitsu-Shint6), der, wie andere in der Zwischenzeit ins Leben
gerufene Shint6-Lehren, das Verhiltnis zwischen Buddhas und kami
umkehrt: Nicht die kami sind Manifestationen der Buddhas, nein, Buddhas
und Bodhisattvas sind nichts anderes als Manifestationen der kami.
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FuBlen diese Lehren griBtenteils auf den bisherigen, so nahm der gelehrte
KrrABATAKE CHIKAFUSA das kaiserliche Schisma nach 1333 zum AnlaB, der
politischen Komponente der Lehre wieder zum Durchbruch zu verhelfen.
Sein Buch von der Wahren Gott-Kaiser-Herrschaftslinie preist die Einzigar-
tigkeit einer solchen Dynastie und eines Landes, das eine solche Dynastie
besitzt: dem Gott-Kaiser entspricht das Gotterland.

Unter all den neuen Lehren ist schlieBlich noch der Yoshida-Shinté
herauszuheben, der auch als ,AusschlieBlicher Shint6* (Yuiitsu-Shinté)
bezeichnet wird. Sein Begriinder YosHipa Kaneromo (1435-1515) nannte
ihn auch Uranfinglichen Shint6 und erhob damit den Anspruch, daBl seine
Lehre den Urgrund fiir alle iibrigen Lehren bilde. Buddhismus, Konfuzianis-
mus und Taoismus sind seiner Meinung nach vollig tberfliissig. Hier wird
nicht das Verhiltnis zwischen kami und Buddhas umgekehrt, wie im Shintd
der Einen Wahrheit, hier wird die totale Abkehr vom Fremden gefordert
und das eigene, japanische als das einzig Notwendige und Wahre hingestellt.
Allerdings kann sich auch diese Lehre von fremden Einflissen keineswegs
freihalten.

In der Tat, nehmen wird die nicht durch Buddhismus oder chinesische
Vorstellungen geprigte, eigentlich religitse Lehre, die sich aus den Shinté-
Theorien des Mittelalters herauskristallisieren 148t, so bleibt wenig iibrig. Es
146t sich nach wie vor in die wenigen Worte fassen: ,Verehre die Gottheiten,
halte die Reinheitsvorschriften ein.“ Ein Neues kommt schlieBlich hinzu, was
man nicht unbedingt auf den direkten EinfluB des Buddhismus oder Konfuzi-
anismus zurtickfithren muB, da es sich auch selbstindig herausgebildet haben
kénnte: die Forderung, sei aufrichtig und gerade. Das ist die ganze Shinté-
Religion, wenn man sie ihres Beiwerks entkleidet. Es ist eine alte religiose
Wahrheit, und sie ist trotz der wenigen Worte vielleicht gar nicht so gering
zu veranschlagen, da sie dem einzelnen unerhért viel Spielraum I4ft.

Hier liegt jedoch auch die Gefahr, die jeder allzu schlichte Glaube birgt:
Er ldBt sich jederzeit und zu jedem Zweck miBbrauchen. Die Aktivierung und
Reaktivierung des naiven Glaubens fiir die Politik auf dem Boden des
GelehrtenfleiBes, von dem wir zu Anfang gesprochen haben, kann man als
cinen solchen Miflbrauch betrachten, dessen iible Folgen noch nicht verges-
sen sind.

SUMMARY

The indigenous religion of Japan, usually called Shintd, presents a variegated
picture: the ,true* Shintd, as seen in the Shinto of the imperial family and in Shrine
Shinté; sectarian Shintdé and popular Shintd, not to mention State Shinté, abolished
after World War I1. Popular Shintd is also called folk religion, but many of the
popular beliefs are regarded as superstition. ‘The present paper attempts to gain an
understanding of these widely differing phenomena (and their interpretation) by
trying to outline the development of the different streams of religious thought or

241



practices against the relevant political or historical background, stressing especially
the influence of Chinese ideas in regard to the creation of the ,Divine Way®
(= shinto) of the Japanese emperor, now considered to be a god incarnate, in the end
of the 7th century, and the ensuing state cult: the role of Buddhism which
permeated — especially in its popular forms — nearly all of the indigenous cults, thus
mellowing the character of the kami-deities, now thought but transtormations of a
Buddha or Bodhisattva; the first formulations of indigenous creeds, now called
Shinté, in the end of the 13th century, incorporating Buddhist as well as Taoist
thought, and their further development under the sign of a growing nationalistic
consciousness; the attempt of the School of National Learning to reestablish the
faith of the ,Age of Gods“ up to its misuse in our times: on the other hand the
openness of the Japanese mind to receive and to accept divine revealings fearing no
consequences, and last not least, the simple truth underlying the religious thought
from old: to keep pure and to worship the deities.
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KLEINE BEI'TRAGE
JOHANNES LAUBE: DIALEKTIK DER ABSOLUTEN VERMITTLUNG?*
von Hans Waldenfels

»Hajime Tanabe (1885-1962) ist einer der bedeutendsten japanischen Philoso-
phen des 20. Jahrhunderts. Neben Kitaro Nishida (1870—1945) gilt er als Mitbe-
griinder der sogenannten Kyoto-Schule der japanischen Philosophie. Die Kyoto-
Philosophie rotiert um die zwei Pole ,Nishida-Philosophie’ und , T'anabe-Philoso-
phie‘. Sowohl Nishida als auch Tanabe standen unter dem Einflul des Buddhismus
und benutzten buddhistische Ideen und Termini — doch jeweils auf ihre eigene
Weise. Eine Aufgabe meiner Untersuchung ist es, die Eigenart der Philosophie
Tanabes, insbesondere ihre widerspriichliche Beziehung zur Religionsgeschichte
darzustellen. Die zweite Aufgabe meiner Untersuchung besteht darin, kritisch die
Grenzen der Religionsphilosophie Tanabes zu zeigen, aber auch ihre Bedeutung fiir
uns heute, Denn wir alle leben spitestens seit dem Zweiten Weltkrieg in einem
Kreislauf des gegenseitigen Austauschs der religiosen Fragestellungen und Antwort-
versuche, dessen sich die japanischen Philosophen und Theologen freilich mehr
bewuft sind als wir Westeuropier.“ (8)

Mit diesen Sitzen umschreibt J. Lause (L.) die Aufgabe, die er sich in seiner
Habilitationsschrift gestellt hat, die der Universitit Marburg im Jahre 1982 vorgele-
gen hat. Uber einige Grundoptionen, die seiner Beschiftigung mit der Tanabe-
Philosophie vorausgehen, hat er selbst weiterhin Auskunft gegeben. Die Arbeit ist
geschrieben vom Standpunkt eines Religionsgeschichtlers, der sich auf die Seite der
Seins-Philosophie des spiten Heikccrr gestellt und im iibrigen die Forderung
Hriwecerrs nach strenger Einhaltung der Trennung zwischen Theologie und
Philosophie zu eigen gemacht hat (10). Entsprechend der Beschreibung dieses
Ausgangspunktes machte L. seine Untersuchung weder zur Verteidigung der
Religionsphilosophie Tanapes oder des Buddhismus noch zur Verteidigung der
christlichen Religion oder ihrer Theologie abgefaBt sehen, sondern als eine ,reli-
gionsgeschichtliche und religionsphilosophische Untersuchung, die um eine treue
Darstellung der Gedanken 'TaNABEs und um eine unvoreingenommene religionsge-
schichtliche und religionsphilosophische Bewertung bemiiht ist* (11), angesehen
wissen. Diesem Ansatz entsprechend liegt das Schwergewicht der Arbeit auf einer
griindlichen, itiberwiegend aus uniibersetzten japanischen Quellen erarbeiteten
Darstellung der Grundpositionen des Philosophen ‘TanaABE, der im Schatten Nisti-
pAs gerade in der westlichen Welt bislang kaum die ihm gebiihrende Aufmerksam-
keit gefunden hat.

Im Einleitungsteil finden sich Hinweise auf die Biographie und Bibliographie
Tanases. Zur Grundlage seiner Darstellung hat L. die 1949-1952 verfaBite ,Einfiih-
rung in die Philosophie®, die aus einem Hauptteil (,Die grundlegende Fragestellung
der Philosophie*) und drei Erginzungsteilen (1. ,Geschichtsphilosophie — Politische
Philosophie®, 2. ,Wissenschaftsphilosophie — Erkenntnistheorie®, 3. ,Religionsphilo-
sophie — Ethik®) besteht und als Bd. 11 der Gesammelten Werke erscheinen ist,
benutzt. Die nicht sehr gliickliche Anordnung des Tanabeschen Werkes (kleiner
sog. ,Hauptteil* und drei ausgedehnte ,Erginzungsteile) hat L. seinem eigenen

* Lausg, Jonanngs: Dialektik der absoluten Vermittlung. Hajime Tanabes Religionsphilo-

sophie als Beitrag zum ,Wettstreit der Liebe” zwischen Buddhismus und Christentum. Mit
einem Geleitwort von Yoshinori Takeuchi. Herder/Freiburg u. a. 1984; 338 S.
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Darstellungsteil (Kap. 1-4) als Leitfaden zugrundegelegt. Das hat den Vorteil, sehr
zuverlissig an TanABE herangefiithrt zu werden, aber auch den Nachteil, dal} der
Leser oftmals mit Anfragen allein bleibt. So fragt man sich gleich anfangs (23ff.):
Was ist das fiir eine Einfithrung, in der zunichst andere Versuche kritisiert werden,
dann ein Anschauungsbild und die Erklidrung von vier Grundbegriffen geboten wird
(Tat, SelbstbewuBtsein, Dialektik, Absolutes) und damit der Hauptteil sich erschopft
(23-71)? Hier hitte man sich — auch im Hinblick auf die aus einem anderen
Kulturkreis ,iibersetzten® und, weil die deutschen Termini bereits anderweitig
besetzt sind, so auch wieder nicht ,iibersetzten® Grundbegriffe — gleich von Anfang
an eine weniger zuriickhaltende, kritisch begleitende Darstellung gewiinscht. Im
Grunde muB der Leser schon bei seiner Lektiire von 1—4 immer wieder auf das
gediegene Kap. 5 vorausgreifen. Das verfithrt dann seinerseits dazu, vielleicht
iiberhaupt zunichst mit Kap. 5 (Kritische Stellungnahme) zu beginnen und sich von
dort einen Zugang zu Kap. 1-4 zu erarbeiten. Das beste Beispiel ist der Begriff
~SelbstbewuBitsein“ (27f.), dessen Schreibweise ,SELBST-BewuBtsein® zwar die
Nichtiibereinstimmung mit bekannten Bedeutungsinhalten signalisiert, aber im
Grunde nichts erklirt und folglich auch nicht ,ibersetzt*.

Die eigentliche ,Einfithrung in die Philosophie® vollzieht sich tatsichlich in den
schon genannten Erginzungsteilen, die die Kap. 2—4 bilden. Da wir hier auf ein
ausfithrliches Referat dieser Teile verzichten miissen, sei nur soviel angemerkt, daf}
sich fiir den Rez. aus einem Vergleich mit dem japanischen Urtext ergeben hat, dal}
L. Tanases Gedankengang duBerst zuverlissig wiedergegeben ist. Das ist festzuhal-
ten gerade auch angesichts der Tatsache, dal} sich dieser Gedankengang nicht leicht
in ein anderes Sprach- und Gedankenfeld iibertragen liBt, eine rein terminologische
Ubertragung folglich nicht ausreicht.

L. selbst legt in Kap. 5 eine doppelte kritische Stellungnahme vor, eine transzen-
dent-historisch/systematische, die von auBerhalb des Systems ‘TanaBes abgegeben
wird (5.1/2) und eine immanent-historisch/systematische, also eine Kritik aus dem
Innern des Systems TanaBes (5.3/4). Sehr wichtig sind zunichst die Ausfithrungen
iiber , Tanabes problematische Sprache® (5.1.3). In 5.1.4 beschreibt L. die Autoren,
mit denen sich TanABE auseinandergesetzt hat, Philosophen und Theologen, seinen
Umgang mit religionswissenschaftlichen Gegebenheiten und der Religionsphiloso-
phie (219-238), die vernachlissigten Fragestellungen. Es fillt auf, daB T'anase die
Vorgegebenheiten der Tradition, bei den Religionen Lehre, Kult und Organisation,
nur unzureichend in seine Uberlegungen einbezieht (224ff.), es folglich ,zu unhisto-
rischer Interpretation der historischen Religionen®* kommt (226—244). Der histori-
schen AuBenkritik liBt L. systematisch-kritische Uberlegungen folgen. In ihrem
Mittelpunkt steht das Verstindnis Tanases von Dialektik. L. bewertet TANABES
Philosophie zusammenfassend als ,religidse Philosophie®, wobei Tanask freilich
einen vom Profanen getrennten Bereich des Heiligen nicht anerkennt (273).

Eine ,AuBenkritik* dieser Art — das weill und spiirt auch L. — ist nicht frei von
Peinlichkeiten. Dennoch sollte vor voreiliger Geringschitzung der Philosophie
Tanases schon deshalb gewarnt werden, weil dieser sich — im Gegensatz zur
Mehrzahl europiisch-westlicher Denker und Philosophen — zumindest auf das
Glatteis einer fremden Kultur gewagt hat, Wieviel hier an wechselseitiger
Vermittlung noch erforderlich ist, braucht dann nicht bestritten zu werden.

L. selbst geht aber noch einen Schritt weiter und stellt sich mit seiner sog.
Limmanenten* Kritik ,hypothetisch auf den Standpunkt der dialektischen Philosophie
"Tanases und priift ihre innere Folgerichtigkeit und Schlissigkeit® (274). In seinem
historischen Teil verfolgt er Tanases Selbstkritik im Hinblick auf die von ihm
entworfene, hier aber nicht zu erliuternde ,Logik der Spezies* (5.3.3), die L. fur
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nicht konsequent genug hilt. In seinem systematischen Teil kehrt L. zu dem auch
von Tanase fiir das Absolute gebrauchten Begriff des ,Absoluten Nichts* zuriick.
Die Eigenart dieses Verstindnisses bei TanABE, das L. als ,etwas Nicht-Buddhisti-
sches, als etwas Neues, als etwas Tanabe-miBiges” erliutert (289), erschlieBt er
zundchst im Vergleich mit Hisamarsus und Nisuipas Verstindnis des Absoluten
Nichts, sodann in Unterscheidung von HeipeGcErs Sein und Nichts. (Warum L. nicht
die deutsche Ubersetzung des bekannten Texts von Hisamasu zitiert, ist nicht recht
einzusehen [vgl. 289-294].) Gerade die Tatsache, dal ‘Tanase hier von anderen
abgesetzt vorgestellt werden muB, wobei es dann zunichst eine Frage ist, ob und
wieweit diese wiederum als korrekt rezipiert angesehen werden kénnen (hinsichtlich
des Heideggerverstindnisses ist das ausdriicklich von anderen Vertretern der
Kyotoschule bestritten worden), zeigt die Schwierigkeit der letzten Bewertung
Tanages selbst. Die eigentliche Auseinandersetzung wird philosophisch im Bereich
der Frage nach seinem Verstindnis von ,absoluter Vermittlung® gefiihrt werden
miissen. Wichtiger fiir den Leserkreis der ZMR diirfte die Bewertung der religions-
geschichtlichen Bedeutung ‘T'anaBEs sein. Der Versuch der ,absoluten Vermittlung*
brachte ihn dahin, letztendlich zwischen Buddhismus und Christentum und inner-
halb des Buddhismus zwischen Nembutsu- und Zenbuddhismus zu stehen, ohne in
einer bestimmten Religionsgemeinschaft selbst zu praktizieren. L. sieht in ihm den
~Prototyp des modernen Intellektuellen, der gleichzeitig die theologische Diskussion
innerhalb des Christentums als auch diejenige innerhalb des Buddhismus in sich
selber auszutragen sich gezwungen sieht® (321). In diesem Zusammenhang steht
auch der von Tanape in AnschluB an Jaseers gebrauchte und im Untertitel des
Buches aufgenommene Ausdruck ,Wettstreit der Liebe* (vgl. 205f. und 321). Er ist
— wenn schon ,Streit* — bei TANABE selbst am Ende doch ein intellektueller Streit. Im
Gegensatz zu TANABE selbst hilt L. daher seine Philosophie doch fiir die Philosophie
einer Minderheit. Denn: , Tanabes Philosophie entspricht . . . weder dem religiosen
SelbstbewuBtsein noch der religitsen Praxis der ganz gewdhnlichen Leute, der
Masse, der Menschheit insgesamt. Die bisherige Religionsgeschichte hat gezeigt, dal
das religiose SelbstbewuBtsein und die religiose Praxis der ganz gewdhnlichen
Leute, der ,Toren und Siinder* im Unterschied zu den asketischen und mystischen
,Weisen und Heiligen®, regelmiaBig sich mit den Momenten des Vorgegebenen
innerhalb ihrer Religionen verbanden: mit dem traditionellen Kult, mit dem
traditionellen Dogma, mit der traditionellen Organisation. Sie empfanden das
Vorgegebene nicht nur als negatives und nicht nur als zu negierendes Moment, wie
es bei TANABE meist beschrieben wird. Solange die ‘T'anabe-Philosophie den Kult, das
Dogma und die Organisation nur als negierte und nicht auch als dialektisch bejahte
Elemente behandelt, scheint ihre Dialektik der absoluten Vermittlung nicht folge-
richtig durchgefiihrt zu sein und ihr Ziel, die Philosophie der ganz gewdhnlichen
Leute zu werden, nicht verwirklichen zu kénnen. Jedenfalls: die Erfahrung der
bisherigen Religionsgeschichte spricht dagegen. In der Zwischenzeit bleibt die
Philosophie Tanases die Philosophie einer Minderheit von ,Weisen und Heiligen®
innerhalb der Gemeinschaft der , Toren und Siinder' oder wie "T'aNABE sich selbst
charakterisiert: von prophetischen Existenzen. lhr &ffentliches Lebens bedeutet
gleichzeitig 6ffentliches Sterben.” (322f.)

Mit L’s Werk haben wir eine zuverlissige Einfithrung in Tanases Denken.
Damit schlieBt sich eine weitere Liicke im Verstindnisproze um die Kyotophiloso-
phie. Die redliche Kritik L’s schlieBt freilich die Gefahr in sich, saB sich die wenigen,
die sich intensiv fir das ferndstliche philosophische Bemiihen interessieren, durch
die Erkenntnis, daB a) die Bewertung des von ‘T'aNaBg bedachten religionsgeschicht-
lichen und philosophischen Materials Mingel und Einseitigkeiten aufweist und b)
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eine fiir konkrete religiose Optionen — und sei es die fiir den Buddhismus — offene
Philosophie eben doch nicht zustande kommt, eher wieder abgeschreckt werden,
Damit wiirden sie in ihrer eigenen, auf den eigenen Kulturkreis beschrinkten
Denkweise erneut bestirkt. Eine ganz andere Frage, die hier nur gestellt werden
kann, ist die, ob der Buddhismus am Ende gar keine andere Mdaglichkeit eines
Austrags des ,Wettstreits* zulifit. Den Anspruch auf eine ,Philosophie der Mensch-
heit* (322) haben jedenfalls in anderer Formulierung K. NisHiva und K. NisHITANI
mit H. Tanase gemein. Auch sie aber suchen — letztlich vom buddhistischen
Lebensgrund nicht gelist — eine denkerische Losung im ,Zwischen® der Religionen.
Einen weiteren Schritt tut tatsichlich erst Y. TakrucHi, in dessen Leben die
Vermittlung von Theorie und (amida-)buddhistischer Praxis sichtbar wird. In
seinem Geleitwort nennt er Tanabes ,Einfihrung in die Philosophie® ,eine
groBe Senke in jenem Meeresboden®, wo sich im ,japanischen Graben® die
dstliche und die westliche Kontinentalplatte aneinander reiben, zu der sich freilich
weitere Facetten gesellen.
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KWESI A. DICKSON: THEOLOGY IN AFRICA*
von Georg Evers

Der protestantische Theologe Kwesi Dickson aus Ghana ist in der afrikanischen
Theologie kein Unbekannter. Durch Publikationen zu biblischen (vor allem Beitri-
gen zum AT) und kirchengeschichtlichen Themen hat er wichtige Bausteine zu
einer eigenstindigen afrikanischen Theologie beigetragen. Mit dem vorliegenden
Buch versucht er, eine kritische Bestandsaufnahme des bisher auf dem Weg zur
afrikanischen Theologie Geleisteten vorzunehmen. Das Buch ist in drei groBe
Abschnitte eingeteilt. Der erste Teil beschreibt die theologische Arbeit in Afrika als
eine Theologie im Werden. ,Theologie* wird von D. nicht ausschlieBlich als die
Titigkeit der theologisch geschulten Fachleute verstanden, sondern als gemein-
schaftliche Aufgabe aller Christen, die ihren Glauben reflektieren, ihn in bezug zur
Wirklichkeit setzen, in der sie leben, und sich dariiber durch ihr Leben und in
Worten mitteilen. Quellen dieses theologischen Tuns sind die Bibel, die Uberliefe-
rung der Kirche, die afrikanische Kultur und die eigene Erfahrung. Unter afrikani-
scher ,Kultur® faBt D. neben Kunst, Musik, Tanz, Brauchtum auch alle Ausdrucks-
formen der traditionellen afrikanischen Religionen. In Afrika stehen die religiose
und kulturelle Wirklichkeit in einem unaufléslichen Zu- und Miteinander. Die
afrikanische Weltsicht wird als eine ,theologische Weltsicht® charakterisiert, in der
immer eine Interaktion zwischen physischer und geistiger Welt besteht. Die Auswir-
kungen dieser ,theologischen Weltsicht* lassen sich in der afrikanischen Gottesvor-
stellung, im Menschenbild und in den afrikanischen Gesellschaftsformen als bestim-
mende Matrix feststellen. Daran hat auch die koloniale Periode grundsatzlich nichts
andern kénnen. Die alte afrikanische Weltsicht hat sicher viele Beschiadigungen
erleiden miissen, ihre fortdauernde Giltigkeit ist durch den Ansturm der modernen
westlichen Vorstellungen angezweifelt, aber bis heute haben die grundlegenden
Strukturen iiberlebt. Fiir den afrikanischen Menschen und fiir die Entwicklung
einer eigenstindigen afrikanischen Theologie liegen hier die Voraussetzungen und
Chancen.

Im zweiten Hauptteil geht es unter der bezeichnenden Uberschrift , Theologische
Unsicherheit und Experimentieren® um die kritische Bestandsaufnahme der ,Theo-
logie in Afrika“. Aus der kolonialen Vergangenheit tragen die afrikanischen
Kirchen eine schwere Hypothek, die sie bei der Entwicklung eigener Formen von
Kirche-Sein und Theologie belastet.

Dies zeigt sich bei den Kirchenstrukturen, in der Liturgie und im sozialen Einsatz.
Einen groBen Beitrag zur langsamen Selbstwerdung der afrikanischen Kirchen
haben die Bibeliibersetzungen in afrikanische Sprachen gebracht. Was die theologi-
sche Arbeit in Afrika angeht — D. gebraucht diesen Ausdruck offensichtlich lieber
als ,afrikanische Theologie —, so wird herausgestellt, daB die afrikanischen Theolo-
gen hier noch ,unterwegs® sind. Schon in seiner Einleitung hat D. darauf hingewie-
sen, daB gegenwirtig die Zeit einer Zisur gekommen sei. Die Diskussion um die
Legitimitit eines eigenen afrikanischen theologischen Weges als Ausdruck einer
legitimen Vielfalt in der Einheit der christlichen Kirchen ist positiv entschieden, die
Abgrenzung zur westlichen Theologie herausgearbeitet und die Grundlinien einer
afrikanischen Theologie mehrfach vorgelegt worden. Bei der Entwicklung der
afrikanischen Theologie gehe es jetzt darum, die Schitze des informellen Theologi-
sierens der afrikanischen Christen, das sich in Gesang, in der Musik, im freien Beten
usw. artikuliere, zusammenzutragen. Dabei sei eine stirkere Beriicksichtigung des
* Dickson, Kwesi A.: Theology in Africa, Darton, Longman & Todd / London und
Orbis Books / Maryknoll, N.Y. 1984; 243 §S.
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religiosen Lebens in den unabhingigen Kirchen Afrikas zu fordern. In der Ausein-
andersetzung mit der Befreiungstheologie skizziert D. kurz die kontroversen Posi-
tionen, wie sie in der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen
(EATWOT), der Okumenischen Vereinigung Afrikanischer Theologen (AOTA)
und den Vertretern der Schwarzen Theologie gefithrt wurde. D. selber plidiert fir
eine afrikanische Theologie, die sehr bewuBt ihren Ausgangspunkt von der afrikani-
schen Kultur (Einheit von Kultur und Religion) nimmt. Als theologische Begriin-
dung fiihrt er die grundlegende ,kulturelle Kontinuitit* der afrikanischen Kultur
mit der Bibel ins Feld, indem er die Konstanten der jiidischen mit der afrikanischen
Kultur (Begriff der Natur, Verstindnis von Krankheit und Besessenheit, die Bezie-
hung zwischen dem Einzelnen und der Gemeinschaft) vergleicht. Mit einem Entwurf
einer ,Theologie des Kreuzes im Kontext® arbeitet D. die Unterschiede des
afrikanischen Verstindnisses von Tod und Auferstehung zum individualistischen
westlichen Verstehen heraus. Der dritte Hauptteil ,Implikationen fiir die theologi-
sche Ausbildung” zeigt die Konsequenzen der so skizzierten Theologie fir Afrika
fur die Kirche auf. D. méchte die bestehende Diskrepanz zwischen Kirche und
Theologen aufgehoben wissen in eine grundlegende Zusammenarbeit, die ernst
macht mit der These, daB alle Christen , Theologie treiben®, Theologie daher nicht
Sache einiger weniger ,Spezialisten” sein kénne.

Konsequenzen sind auch fiir Formen der theologischen Ausbildung angezeigt.
Die vom Westen iibernommenen Seminare und theologischen Hochschulen fordern
in ungesunder Weise das Spezialistentum. Neue Formen der theologischen Ausbil-
dung iiber Fernkurse (TEE) und verstirkte Zusammenarbeit mit den ,Departments
of religion* an den sikularen Universititen wiirden zu einer gréBeren interdiszipli-
ndren Zusammenarbeit und Offenheit beitragen. Die Kirchen hitten weitgehend
versiumt, die besser ausgebildeten Laien zur Zusammenarbeit einzuladen. Fiir die
Zukunft werde es immer unausweichlicher, daB die afrikanischen lokalen Sprachen
als Medium der Theologie herangezogen werden.

Auf kurzem Raum ist es D. gelungen, ein reiches Material zusammenzutragen,
das wirklich eine Bestandsaufnahme der Theologie in Afrika bietet. Als englisch-
sprachiger Theologe in Westafrika ist D. natiirlich nicht in gleicher Weise mit der
frankophonen Theologie in Zentralafrika vertraut. Die Grundziige einer afrikani-
schen Theologie, die herausragende Problematik und die Folgerungen fiir die
Ausbildung sind aber doch so weit gefafit, daB sie schon reprisentativ fiir Gesamt-
afrika (Schwarzafrika) sind.
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BERICHTE
~PORTARE CRISTO ALL'UOMO*

Unter der Uberschrift ,Christus zum Menschen tragen hat die Pipstliche
Universitit Urbaniana in Rom vom 18.—21. Februar 1985 einen internationalen
KongreB veranstaltet, der wesentlich der Standortbestimmung 20 Jahre nach dem 2.
Vatikanischen Konzil dienen sollte. Im Mittelpunkt der drei ‘T'age standen folglich
nach der Erdffnungsveranstaltung am 18. 2. mit einem Einfithrungsvortrag von
Kardinal F. Konig, Wien, zum Thema des Kongresses ,Christus z7um Menschen
tragen. Reflexionen auf 20 Jahre seit dem 2. Vatikanischen Konzil* die Ausfithrun-
gen der inzwischen zu Prisidenten ernannten Leiter der drei vatikanischen Sekreta-
riate und Korreferate, in der Regel der Sekretiire. Tag I war dem Dialog gewidmet
und wurde eingeleitet durch ein Referat von Kardinal F. Arinze iiber die Aussichten
der Evangelisation im Bereich der nichtchristlichen Religionen 20 Jahre nach dem
Konzil, begleitet von einem Referat von P. M. Zaco OMI iiber die ,Kulturen* als
Objekt und Weg der Evangelisation, Tag 2 dem Zeugnis, eingeleitet von Kardinal J.
WiLLEBRANDS mit einem Vortrag iiber den 6kumenischen Dialog 20 Jahre nach dem
Konzil, begleitet von einem Korreferat P. P. Dupreys tber ,Mission und die Einheit
der Christen®, Tag 3 der Solidaritil, eingeleitet von Kardinal P. PourArp mit einem
Vortrag iber ,das Christentum angesichts des ideologischen und praktischen
Unglaubens®, gefolgt von einem Referat A. Frossarps iiber den Auftrag der Kirche
fir den Menschen in der pastoralen Lehre Jonannes PauLs I1. Der sehr instruktive
Vortrag WiLLeBrRANDS verdient schon deshalb besondere Beachtung, weil er sich im
letzten Teil seiner Ausfithrungen kritisch mit dem bekannten Buch von K. RAHNER
und H. Frirs auseinandergesetzt und dieses in seinem zentralen Vorschlag entschie-
den zuriickgewiesen hat, — wenige Tage, bevor der ,Osservatore Romano“ an
prominenter Stelle seinerseits die inzwischen vieldiskutierte Kritik an dem Buch
verdffentlichte. Bei der Behandlung der Kritik des rémischen Organs diirfte daher
nicht unberiicksichtigt bleiben, daB ihr eine nicht minder beachtliche Kritik von
seiten des Priasidenten des Einheitssekretariats vorausgegangen ist.

Die Nachmittage waren einer Vielzahl von Arbeitskreisen vorbehalten, in denen
Vertreter der Universitit, der affililerten Universititen der 3. Welt, aber auch
Vertreter anderer rémischer und einiger auslindischer Universititen —die BRD war
mit Vertretern aus Bonn und Freiburg vertreten — zu besonderen Aspekten des
Rahmenthemas des Tages referierten. Wegen der Fiille der Referate war eine
austiihrliche Diskussion der einzelnen Vortrage nur bedingt moglich. Sie wird im
Grunde erst dann wirklich stattfinden kénnen, wenn die Akten des Kongresses
gedruckt vorliegen. Aus den Themenkreisen seien herausgehoben fiir den Tag des
Dialogs die Beschiftigung mit dem 1984 vom Sekretariat fiir die nichtchristlichen
Religionen verdffentlichten Dokument Gber Dialog und Mission, die Behandlung
der in Nostra Aetale vorrangig genannten Religionen Asiens und des Islams, das
Problem der Inkulturation und der Sprache, fiir den Tag des Zeugnisses das
Verhiltnis zur Orthodoxie und zum Judentum (so parallelisiert!), fiir den Tag der
Solidaritit die Kirche und der Marxismus, das Christentum und die Sikularisierung
und die kirchliche Entfremdung, die Thematik der Befreiungstheologie (hier war
eine Polarisierung nicht zu iibersehen), das Verstindnis von ,Wissenschaft®, die
religiose Freiheit, der Friede. Die groflen Themen, die zur Zeit des Konzils so
leidenschaftlich diskutiert wurden, wurden hier gleichsam fortgeschrieben. Nicht zu
iibersehen ist die Verlegenheit und Stagnation in der Diskussion der christlichen
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Okumene. Die Themen blieben dort deutlich im Theoretischen: geschichtliche und
rechtliche Themen, das 6kumenische Bewufitsein, die Funktion der Heiligen Schrift
in diesem Zusammenhang u. 4.

Auffallen muBte, daBl die Kongregation fiir die Glaubensverbreitung zwar zu den
Triagern des Kongresses zihlte, selbst aber sich hinter die drei Sekretariate fiir die
Einheit, die Nichtchristen und die Nichtglaubenden zuriickzog. Uberschattet wurde
der KongreB durch den plétzlichen Tod des Proprifekten der Propaganda, Erzbi-
schof Ryan, der noch die Erdffnung des Kongresses moderiert hatte. Seiner
gedachte Papst Jouannes Paur II. in besonderer Weise in der abschlieBenden
Audienz fiir die rund tausend Mitglieder des Kongresses.

Bonn Hans Waldenfels
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BESPRECHUNGEN

Champagne, Claude: Les débuts de la mission dans le Nord-Ouest Canadien.
Mission el Eg!isr chez Mgr. Vital Grandin, o.m.i. (1829-1902), Edition de
I'Université d’Ottawa/Ottawa 1983; 274 p.

Vorliegende Arbeit von CLaube CHAMPAGNE iiber die Anfinge der katholischen
Mission im kanadischen Nordwesten zeichnet vor allem das missionarische Wirken
und die pastoraltheologischen Konzeptionen des Mgr. JusTin-ViTAL GRANDIN O.M.I.
(* 8. 2. 1829 in Saint-Pierre-la-Cour, Département de Mayenne, Fkr., | 3. 6. 1902 in
Saint-Albert, Kanada) nach. Seit 1854 in mehreren Distrikten des Nordwestterrito-
riums (aus dem alle Diszesen und apostolischen Vikariate im Westen und Norden
Kanadas hervorgingen), 1859 als Weihbischof der Didzese Saint-Boniface (Manito-
ba) und 1871-1902 als Titularbischof der neuen Didzese Saint-Albert (Alberta) im
pastoralen und apostolischen Einsatz, gehort Mgr. Grandin mit Mgr. A.-A. T'AcHE
(1823-1894) und Mgr. A. Lacomst (1827-1916) u. a. zu den groBen Gestalten des
seit den 1840er Jahren unter der indigenen Bevélkerung des nordlichen und
westlichen Kanadas missionierenden Ordens der Unbefleckten Jungfrau Maria, die
in den weiten und weithin unerforschten Missionsgebieten in sozialer, kolonisatori-
scher, kultureller und missionarischer Hinsicht und fiir den Aufbau der kanadischen
Kirche Gewaltiges leisteten.

Die in sechs Abschnitte aufgeteilte Arbeit rekonstruiert nach einer Einfihrung
zunichst die biographischen Daten, die familidren Verhiltnisse und die theologische
Ausbildung im Frankreich des 19. Jh.s. Kapitel zwei veranschaulicht die Umwelt des
Missionsfeldes: geographische, ethnographische, historische Daten tiber Nordwest-
kanada, die wirtschaftliche und soziale Situation und ihre Relationen zum Christen-
tum, die in Konkurrenz zur katholischen Kirche stehenden Aktivititen mehrerer
protestantischer Missionsgesellschaften, die Beziehungen der Missionare zur Hud-
son’s Bay Company, die politischen und sozialen Wandlungen des Nordwestterritori-
ums durch die Eingliederung in die kanadische Foderation, die Auffassungen des
Mgr. Granpin iiber die Bewohner des Landes, die Europier, die Métis (frz.-indian.
Mischlinge), die autochthonen Bevélkerunsgruppen (,Indianer®) der Montagnais,
Cris, Pieds-Noirs, Assiniboines u.a. Kapitel drei behandelt die Missionsmethoden
unter den ethnischen Gruppen und ihre Hinfithrung zum Christentum von der
Predigt bis zur Taufe. Kapitel vier beschreibt unter ,Christianisation“ die gesamte
pastorale und kirchliche Titigkeit der Missionare und das Leben der christlichen
Gemeinden der verschiedenen Bevilkerungsgruppen. Kapitel finf geht auf die
Versuche der Missionare ein, den ethnischen Gruppen und Métis mittels der
katholischen franzdsischen Kolonisation christliche ,Civilisation* nahezubringen.
Ein letztes Kapitel behandelt das Kirchenmodell des Mgr. GranpinN — die solidarische
Kirche unter dem Zeichen der Autoritit kirchlicher Hierarchie, gegriindet auf die
Gegenwart und das Wirken Gottes und seiner Heiligen — und die apostolischen
Aktivitaten des Bischofs von Saint-Albert, der, angesichts der grofien ethnischen
Vielfalt der Gliubigen und des Klerus, die Wichtigkeit und Bedeutung der ,Indigé-
nisation® des Klerus fiir die Einheit der Ditzese erkannte und zielstrebig dafiir
arbeitete.

Fiir den nichtkanadischen Leser wire vielleicht eine kurze und tbersichtliche
Einordnung dieser Missionsepoche in die gesamte Missionsgeschichte Kanadas
niitzlich gewesen, auBBerdem hitte man sich hinsichtlich des Problems von Kulturer-
be und Evangelium im allgemeinen und des Versuchs der Inkulturation der
christlichen Botschaft in die autochthonen Kulturen Kanadas im speziellen etwas
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mehr theologische Reflexion aus heutiger kulturanthropologischer Perspektive
wiinschen kénnen. Champagnes gut dokumentierte, mit Index, reichhaltigen biblio-
graphischen Angaben und mit mehreren Karten des Missionsfeldes anschaulich
illustrierte Untersuchung ist jedoch eine Bereicherung der Kenntnisse tiber die (in
Europa noch wenig erforschte) Missions- und Kirchengeschichte des nordwestlichen
Kanada und ein wertvoller Beitrag zum Selbstverstindnis der jungen indianisch-
kanadischen Kirche.

Bayreuth Richard Nebel

Carmignac, Jean: La naissance des évangiles synoptiques, 2. éd. avec response
aux critiques, O.E.L.L. /Paris 1984; 118 p.

Tresmontant, Claude: Le Christ hébreu. La langue el l'age des Evangiles.
Présentation de McR. J.-CH. THomas, O.E.L.L./Paris 1983; 317 p.

Die Exegese des N'T hat dank der historisch-kritischen Methode der Bultmann-
schule — so hat es den Anschein — inzwischen bei der Datierungsfrage der Evangelien
zu sicheren Ergebnissen gefiihrt, so daB heute allgemein gilt: Mk zwischen 65 u. 70
n. Chr.; Lk zwischen 70 u. 90; Mt zwischen 85 u. 100 und schlieBlich Joh zwischen
90 u. 120 (vgl. dazu Tresmonvrant S. 39). Einhellig ist die Meinung der Exegeten
auch dariiber, daB all diese Evangelien in dem uns bekannten Griechisch des
iiberlieferten Textes original abgefalit worden sind.

Die als recht sicher geltenden Ergebnisse wurden mit Hilfe von Hypothesen und
Riickschliissen erzielt, die bislang unangefochen waren, bis erste Kritik in England
1976 durch J. A. T. RosiNsoN (Redating the New Testament, London: S.C.M.) und
1978 durch J. W. WENHAM (Gospel Origins, in: Trinity Journal VII) laut geworden ist.
Die beiden hier zu besprechenden Biicher unterstiitzen diese Kritik auf héchst
uberzeugende Weise.

C., ein bekannter Ubersetzer von Qumran-Texten, und 'I'., Professor fir mittel-
alterliche Philosophie an der Sorbonne, versuchen nachzuweisen, daf alle Evange-
lien (bzw. fiir C. die synoptischen) urspriinglich auf Hebriisch verfaBt worden sind.
Sie begriinden diese These mit den Hebriismen und dem teilweise sehr speziellen
Griechisch, das im Septuaginta-Milieu tiblich war, einem heidnischen Griechen aber
kaum verstindlich gewesen sein diirfte.

Unterschiedlich sind die Auffassungen der Autoren hinsichtlich der Datierung.
C. glaubt (vgl. S. 71ff), daB das Mk-Ev als eine Art Memoiren auf den Apostel Petrus
selbst zuriickgeht und gegen 42 (spitestens 50) in Hebrdisch verfafit worden ist. Mt
und Lk stellen dann — durch Reden und einiges andere — erweiterte Fassungen des
Mk dar und waren ebenfalls in Hebriisch niedergeschrieben worden, und dies
ungefihr um 50 (spitestens bis 60). Demgegeniiber hilt T, (vgl. S. 319) Mt und Joh
fiir die dltesten Evv, deren hebriischer Urtext vor 40 fertig vorlag, wihrend Mk u.
Lk zwischen 50 und 60 verfaBt worden sein sollen.

Damit diirfte die Diskussion um die Datierung der Evangelien wieder villig offen
sein. Die Bultmannschule ist mit ihrer eigenen Argumentationsweise hier angegrif-
fen und teilweise widerlegt worden. Ihre bisherige Monopolstellung ist damit mehr
als fragwiirdig geworden, zumal inzwischen noch ganz anders geartete Vorwiirfe
gegen ihre wissenschaftliche Vorgehensweise erhoben werden (vgl. dazu Eucen
DrEweRMANN: Tiefenpsychologie und Exegese, Band I, Olten-Freiburg 1984, S. 23ff).

Hannover Peter Anltes

Heim, Walter: Die Errichtung des Missionshauses Bethlehem. Die Apostolische
Schule Bethlehem auf Neu Habsburg [ Meggen und in Luzern 1895 [ 96 (Geschichte
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des Institutes Bethlehem 2) Missionsgesellschaft Bethlehem / Immensee
1983 11 + 133'S:

Die Anfinge des Instituts Bethlehem, die in Bd. I seiner von W. Heim verfaliten
Geschichte dargestellt wurden (vgl. ZMR 68, 1984, 77), bleiben schwierig, nehmen
aber ,konkrete — und in mancher Beziehung dauernde — Gestalt an® (8. I). Die
~Apostolische Schule* wird im deutschen Sprachgebrauch zum ,Missionshaus®
(99ff), ihr Standort in Meggen bei Luzern erweist sich als Provisorium; sie findet
schlieBlich in Immensee an der ,Hohlen Gasse* bei Kiinacht ihre bleibende
Stelle.

Bernried Josef Glazik

Mulrain, George MacDonald: Theology in Folk Culture. The Theological Signifi-
cance of Haitian Folk Religion (Studien zur Interkulturellen Geschichte des
Christentums 33) Peter Lang / Frankfurt am Main-Bern-New York-Nancy
1984; 413 pp.

The author was born in ‘Irinidad in 1946, After his studies at the United
Theological College of the West Indies in Jamaica he served as a Methodist minister
in Haiti (1973—1977). From 1977 to 1983 he was tutor at Kingsmead College, Selly
Oak, Birmingham. During that time he took his Ph. D. from the University of
Birmingham. The book reviewed here is his doctoral dissertation.

Mulrain wants to prove that the religious experience of the people of Haiti has
much to contribute to the mainstream of theological scholarship. He defends a
multicultural approach to theology as every culture has something unique to offer in
the understanding of God. Haitian folk culture is a complex entity as also Haitian
folk religion. The author deals with them in hundred pages: an exposition based on
study and life-experience. Much attention is paid to Vaudou religion and the author
selects six topics for theological consideration (eschatology, zombification, syncre-
tism, Vaudou as a kind of masonry, revelation and the God revealed in Vaudou). He
examines in detail the belief in spirit or spirits, the question of faith or fate, and
aspects of church and community (attitude to women, health and wholeness). The
sixth chapter describes as bouillon the ingredients Carribean theology has to take
into account (the missionary theology, development, Castroism, liberation and
blackness, and liberation and Rastafarianism, as also folk exegesis, grass-roots’
socialism). The last part of the book consists of some admonitions for Western
theologians: they should take folk religion and culture seriously, they should be open
to fresh theological insights, they should acknowledge indebtedness to oral tradition
and make use of indigenous idioms, and they should remember the commitment to
the poor.

The book does not present us with an elaborated Haitian theology. The time for
this venture has not yet come. But it very well describes the ingredients of the
bouillon needed for a future Haitian theology. The author possesses an admirable
theological open-mindedness in accepting God’s presence in all cultures and
religions. He defends his position very well. In this way he helps people from Haiti to
have confidence in their own contribution to a more profound understanding of
God. However, this doctoral dissertation is also of great value to Western theologi-
ans: “The theologian who needs no other voice apart from the one which speaks out
of his or her own culture, is missing a glorious opportunity for inter-cultural growth.
However the theologians who, apart from hearing sounds from his or her own
culture, can listen sympathetically to voices speaking out of other cultures, is likely to
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develop a mature understanding of God. And such an individual cannot be far from
the Kingdom of Heaven!” (p. 390). This study makes stimulating reading!
Nijmegen Arnulf Camps

Pannenberg, Wolfhart: Anthropologie in theologischer Perspekiive: religiose
Implikationen anthropologischer Theorie. Vandenhoek & Ruprecht / Gottingen
1983, 540 S.

Im Jahre 1962 legte der Verf. zur Frage ,Was ist der Mensch?* einen ersten
Entwurf vor, dessen theologische Relevanz schon damals viel beachtet wurde. Die
nun vorliegende umfassende Aufarbeitung und ideenreiche Durchdringung der
anthropologischen Ergebnisse dieses Jahrhunderts wird nach ScHeLEr, PLESSNER und
GEHLEN zum Markstein der Forschung werden und fiir die ‘Theologie manchen
soliden Baustein fiir die systematische Begriindung liefern kdnnen. So auch die
Zielsetzung des Verf.s. Die Studie bezieht alle Lebensbereiche des Menschen ein
und analysiert in hiufig subtiler Detailuntersuchung die Forschungslage der Verhal-
tenspsychologie, Sprachphilosophie, Kulturtheorie, Staatslehre und Sozialwissen-
schaften. — In drei groBen Schritten wird (1) ,Der Mensch in der Natur und die
Natur des Menschen® vorgestellt, (2) ,Der Mensch als gesellschaftliches Wesen*®
herausgearbeitet und schlieBlich (3) die Kulturanthropologie im Kapitel ,Die
gemeinsame Welt® angesprochen.

Schwerpunkte setzt der Verf. beim (biol.) Thema: Umwelt und Welt, beim
Verhalten und Handeln und beim Aufbau des Ich durch seine gesellschaftliche
Verflechtung. Bedauerlicherweise schwiicher entwickelt bleibt der sehr elementare
Bereich der Gefiihle, Stimmungen und individuellen Welterfahrung. Wird die
einschligige anthropologische Forschung duBerst gewissenhaft durchleuchtet und
konstruktiv weitergefiihrt, so vermifit man im Hinblick auf den Ansatz des Verf.s
jedoch eine wenigstens ausreichende Einbeziehung der religionswissenschaftlichen
und religionsphilosophischen Ergebnisse. (Die meisten bedeutenden Gelehrten auf
diesem Gebiet fehlen oder sind nur punktuell vertreten)

Die Fragestellung P.s richtet sich auf die religiose Konstitution des Menschen; es
geht ihm um ,die religiose Dimension der menschlichen Lebenswirklichkeit in ihrer
strukturellen Eigenart und in ihren wichtigsten Erscheinungsformen® (17). Es ist
sehr zu begriiBen, daB dieser zentrale Aspekt — in der philosophischen Anthropolo-
gie bisher weithin vernachlissigt — engagiert aufgearbeitet wird. — Am Leitfaden der
Weltoffenheit, der triebfreien Distanz, des ,Mingelwesens' und seiner Kompensatio-
nen, der Selbsttranszendenz und ,Exzentrizitit“ (Plessner), der vorgegebenen ,Ge-
brochenheit* und vor allem der Identititsfrage, nicht zuletzt auch der Ontogenese,
des Grundvertrauens und der spielenden Freiheit versucht der Verf. Ansitze fur die
These der religiosen Konstitution herauszuarbeiten, dabei zunichst souveridn ein
weites Religionsverstindnis ansetzend. Leider konnen die zahlreichen, fruchtbaren
Impulse dieses Buches in diesem Rahmen nicht kritisch beleuchtet werden; das soll
einer spiteren Untersuchung vorbehalten bleiben.

Doch sollten einige methodische Fragen kurz angesprochen werden: (1) Anthro-
pologische Phinomene und theologische Deutung (!) finden keine rechte Bricke
zueinander, da der Verf. theologische Vorgaben zum christlichen Menschenbild
nicht unmittelbar empirisch untermauern kann. Die Briicke wire — vom empiri-
schen Befund her — zunichst zur religiésen Dimension zu schlagen, um dann eine
mdogliche, z. B. die christliche Deutung anzuknipfen. (2) Der Begriff ,Gott* sollte in
einer anthropologischen Arbeit nicht unvermittelt und unreflektiert eingefiithrt
werden. Die Sphire ,Gott' ist von der anthropologischen Basis her nicht selbstver-
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stindlich. (3) SchluBfolgerungen zu ziehen, z. B. aus der ,Weltoffenheit* zur ,Gott-
ebenbildlichkeit* (biblischl), aus der ,Exzentrizitit® zur (religiésen) Transzendenz
und vieles mehr, erscheint als plausibles, aber fiir den Aufweis der religisen
Konstitution doch recht spekulatives Unternehmen.

Diese Anmerkungen sollten jedoch die auBerordentliche Bedeutung, die dieses
theologische Werk auch fiir die kontroverse Frage nach dem ,homo religiosus' haben
wird, nicht schmilern.

Darmstadt Gunther Stephenson

Bonnin, Eduardo (Hrsg.): Spiritualitit und Befretung in Lateinamerika,
Echter / Wirzburg 1984; 208 S.

Seit ihren ersten Anfingen ist die Iatenmmerlkamst.he Theologie der Befreiung
dem Vorwurf des Horizontalismus und der Diesseitigkeit ausgesetzt; ein Vorwurf,
der in der Auseinandersetzung mit der Befreiungstheologie Lateinamerikas immer
wieder vorgebracht wird, und zwar mit der ausdriicklichen Intention, die Theologie
der Befreiung theologisch zu disqualifizieren. In den Augen ihrer Kritiker soll ja
durch die argumentative Untermauerung des Vorwurfs der Diesseitigkeit gerade
der Sachverhalt aufgedeckt werden, daf} die lateinamerikanische Befreiungstheolo-
gie im Grunde nichts anderes als eine mehr oder minder christlich inspirierte
Reflexion tber bestimmte sozialpolitische Phinomene unserer Zeit ist.

Vor diesem Hintergrund wiirde also naheliegen, dieser in ihrer spanischen
Originalfassung beim befreiungstheologischen ékumenischen Forschungszentrum
DEI in Costa Rica verdffentlichten Aufsatzsammlung zum Thema ,Spiritualitit und
Befreiung in Lateinamerika® einen apologetischen Charakter zu unterstellen. Aber
gerade davor warnt der Herausgeber in seinem einleitenden Beitrag ,Von vorneher-
ein sei klargestellt, daB dies kein apologetisches Buch zur Verteidigung der Theolo-
gie der Befreiung sein soll. Es geht hier nicht darum, gegeniiber denen, die uns
beschuldigen, zu politisch geworden zu sein, nun schnell den Beweis zu liefern, dafl
wir auch ,geistlich® sind“ (S. 11-12). Und wer dieses Buch aufmerksam liest, wird
dem Herausgeber recht geben miissen. Es geht ebensowenig um Apologetik wie um
Polemik. Zwar wird man bei der Lektiire dieses Buches auf manche Stellen stofen,
an denen der apologetische bzw. polemische T'on nicht zu verkennen ist, wie z. B. an
Jjenen Stellen, in denen explizit Bezug auf den Vorwurf des Horizontalismus und der
Diesseitigkeit genommen wird. Aber der Grundtenor der Beitrdge liegt nicht auf
dieser Linie, und zwar deshalb nicht, weil so gut wie alle Beitriige, die dieses Werk
ausmachen, sich gerade durch den Versuch auszeichnen, jenseits jeder Apologetik
und Polemik die spirituelle Dimension als die wirklich wahre Mitte der lateinameri-
kanischen Befreiungstheologie von verschiedenen Gesichtspunkten aus herauszu-
stellen. Es handelt sich also vor allem um konstruktive Beitrige, die verschiedene
Zuginge zu ein und derselben Frage freilegen, nimlich zu der Frage nach der
Bedeutung und dem Stellenwert der Spiritualitit in der Befreiungstheologie. Kon-
kreter gesagt: Der Leser wird in diesem Buch Beitrige finden, anhand derer er
erkennen kann, daf Spiritualitit nicht bloB einen Nebenbereich, sondern die
Wurzel der Befreiungstheologie darstellt. Besondere Erwidhnung verdienen daher in
diesem Zusammenhang die Beitriige von Kardinal Ebuarno F. Pironio (Die Spiritua-
litit des neuen Menschen in Lateinamerika), von Skcunpo GALILEA (Befreiung als
Begegnung von Politik und Kontemplation), von LroNarpo Borr (Von der Spiritua-
litat der Befreiung zur Praxis der Befreiung), von Jon SosriNo (Erfahrung Gottes in
der Kirche der Armen) und von Bischof Prpro CasaLpirica (Die Grundziige des
neuen Menschen).
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Andererseits muB festgestellt werden, daB die Beitrige dieses Buches eine
hermeneutische Herausforderung fiir den deutschen Leser darstellen. Es sind in der
Tat Aufsitze, deren Grundaussagen sich nicht allein aus dem jeweiligen Text
verstehen lassen. Zum authentischen Verstindnis der Grundaussagen der Beitrige
gehort ebenso der historische Kontext, aus dem heraus gedacht wird. Denn es sind
kontextualisierte theologische Texte, die zu ihrem wirklichen Verstindnis den
Mitvollzug des ihnen zugrundeliegenden Wechselspiels von ‘Text und Kontext
verlangen. Deshalb ist zu vermuten, daB dieses Buch bei jenen deutschen Lesern, die
mit der Situation Lateinamerikas nicht ganz vertraut sind, teilweise MiBlverstindnis-
se bzw. Unverstindis hervorrufen wird.

Auf diese Schwierigkeit macht iibrigens der Jesuit Pater Joser SUDBRACK in seiner
Einleitung zur deutschen Ubersetzung aufmerksam, wenn er schreibt: ,Die Aufsitze
leben doch aus der aktuellen siidamerikanischen Atmosphire; wer diese nicht kennt,
wie ich personlich, dem muB manches fremd vorkommen® (8. 6). Ob man nun die
hermeneutischen Probleme, die so ein Buch wie das vorliegende notwendigerweise
aufwirft, einfach durch eine Ubersetzungsart, die — wie Pater Subsrack fiir diesen
Sammelband offenbar gut gefunden hitte — ,das Ganze mutig aus dem deutschen
Sach- und Sprachempfinden heraus neu® (S. 6) formuliert, zu Gberwinden vermag,
darf allerdings sehr stark angezweifelt werden. Denn bei solchen Texten geht es
nicht nur um die Kunst des Ubersetzens, sondern auch um die Vermittlung des
Kontextes. Damit wird jedoch eine Frage angesprochen, die weit iiber die konkrete
Thematik der Beitrige dieses Buches hinausreicht, weil sie eben die deutsche
Rezeption lateinamerikanischer Theologie Giberhaupt betrifft. Gemeint ist die Frage
nach einer konsequenten Integration der Kontextforschung in die Rezeptionsarbeit
lateinamerikanischer Theologie in Deutschland, und zwar aus der fundamentalen
Einsicht heraus, daB zur Rezeption inkulturierter bzw. kontextualisierter Theologie
auch der Einblick in die Situation, in der solche Theologie geschrieben wird, gehért.
In diesem Sinne kénnte das vorliegende Buch ein wichtiger Beitrag zur Einsicht in
die Notwendigkeit sein, deutsche Ubersetzungen dhnlicher theologischer Werke aus
Lateinamerika mit entsprechenden Arbeiten zum sozial-politischen und kulturge-
schichtlichen Kontext zu flankieren.

Aachen Rail Fornet-Belancourt

Anschriften der Mitarbeiter dieses Hefles: Dr. P. A. Kalilombe, 31 Westholm Croft,
Bourneville, Birmingham B30 1 TR, United Kingdom - Dr. Heyo E. Hamer,
Irmgardisweg 15, D-4242 Rees-Haldern - Prof. Dr. Nelly Naumann, Im Briihl 19,
D-7811 Sulzburg - Prof. Dr. Dr. habil. Hans Waldenfels, Grenzweg 2, D-4000
Diisseldorf 31 - Dr. Georg Evers, Missionswissenschaftliches Institut Missio e. V.,
Bergdriesch 27, D-5100 Aachen.
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VORWORT DER HERAUSGEBER

Als am 1. Januar 1975 die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft in die gemeinsame Verantwortung des Internationalen
Instituts fiir Missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF) und des Missions-
wissenschaftlichen Instituts Missio (MWI) iiberging, wurde der Prisident von
MISSIO Aachen, Herr Apostolischer Protonotar Prilat Dr. h. c. WiLHELM WISSING,
als Vorsitzender des MWI Mitherausgeber dieser Zeitschrift. Mit seinem
Ausscheiden aus diesem Amtam 1. Juni 1985 hat er sich auch als Mitherausgeber
der ZMR verabschiedet. Uber zehn Jahre begleitete er die Arbeit der Redaktion
und die Gestaltung und Entwicklung der Zeitschrift mit seinem Wohlwollen,
seinemRatundstets weiterfithrenden Anregungen. Mitder Redaktion waresihm
ein Anliegen, daB die Zeitschrift zu einem Organ heranreife, das das
missionswissenschaftliche Interesse auf die sich wandelnde theologische Szenein
den Kirchen der Dritten Welt und damit auf die Zukunft der Kirche in aller Welt
richtet und so zu einem Ort der Begegnung von theologischen Bemithungen in
den Lindern der Dritten und der Ersten Welt, aber auch des Ringens um ein
tieferes gegenseitiges Verstindnis im interreligiosen Bereich wird. Es ist dem
IIMF ein Bediirfnis, dem scheidenden Mitherausgeber auch im Namen der
Schriftleitung und des Redaktionskomitees an dieser Stelle zu danken und ihm
noch viele gute Jahre im Dienste der Una Catholica, der in all den verflossenen
Jahren seinen Einsatz geprigt hat, zu wiinschen.

Zugleich begriilfen wir an dieser Stelle seinen Nachfolger, Herrn Prilaten
Bernp Kaut. Er kommt aus dem Erzbistum Freiburg. Schon bald nach seiner
Priesterweihe 1972 konnte er mehrere Jahre im ostafrikanischen Kenia titig
sein und dort die Arbeit in einem Land der jungen Kirchen kennenlernen.
Nach verschiedenen Titigkeiten bei MISSIO Aachen und im Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz wurde er nun zum Prisidenten von MISSIO
Aachen bestellt und tibernahm damit auch den Vorsitz der MWI. Wir sind
davon iiberzeugt, daf Herr Prilat Kaut als Mitherausgeber die ZMR auf dem
eingeschlagenen Weg bestitigen und bestirken wird, und wiinschen ihm
Gottes Segen zum Beginn seiner neuen Titigkeit.

Hans Waldenfels SJ, 1. Vors. des IIMF

VORWORT DER SCHRIFTLEITUNG

»Die kritische Priifung der analytischen Methoden, die man anderen
Disziplinen entlehnt, ist fiir die Theologie besonders dringlich.“ Diese Mah-
nung der Instruktion der Kongregation fir die Glaubenslehre itber einige Aspekte der
.Theologie der Befreiung® (VIL. 10) hat die Redaktion veranlaRt, den Stellenwert
der sozialwissenschaftlichen Analyse in der theologischen Reflexion zur
Diskussion zu stellen.

Schon vor Erscheinen der Instruktion hatte Gustavo GuTIERREZ unter dem
Titel Teologia y ciencias sociales iber den instrumentellen Gebrauch der
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Sozialwissenschaften in der Theologie referiert (Christus 49[198419-20; Paginas
9[198414—15; Revista Ecclesiastica Brasileira 44[1984]793-817) und nochmals
betont, daR eine Theologie, die im Kontext der Armut und Marginalitit
reflektiert, auf die Sozialwissenschaften rekurrieren miisse.

An diese Diskussion méchte vorliegendes Themenheft ankniipfen. Die
Redaktion konnte als Autoren JuaN CARLOs SCANNONE S], Argentinien, CARLOS
H. Asesamis SJ, Areerto Cacavan und Ramon Fruto CSSR, Philippinen, und
SeBasTIAN KappEN S], Indien, gewinnen. Der Beitrag eines afrikanischen
Autoren erreichte uns leider nicht mehr vor Redaktionsschluf.

Die Reihenfolge der Beitrige fithrt von den wissenschaftstheoretischen
Grundfragen hin zur Reflexion auf die konkrete Praxis in den verschiedenen
Kontexten der theologischen und pastoralen Arbeit. Als Philosoph und
Theologe ist Juan CARLOS SCANNONE ein kompetenter Autor Lateinamerikas fiir
die wissenschaftstheoretische Problemstellung. Sein Beitrag wiirdigt ausfiihr-
lich (in Kap. IV) die diesbeziiglichen Leitlinien der Instruktion. J. C. SCANNONE
ist Dekan der philosophischen Fakultit der Universitit Salvador, Buenos
Aires. Neben seinen Arbeiten zur Befreiungstheologie hat er in jiingster Zeit
auch Untersuchungen dem Kultur-Ethos und der Volksfrommigkeit in Latein-
amerika gewidmet.

Der philippinische Beitrag ist eine Gemeinschaftsarbeit. Den einfithrenden
Teil verfalte C. H. Asesams, Prof. fiir Exegese und Mitarbeiter des National
Secretariat for Social Action, Justice and Peace der Philippinischen Bischofs-
konferenz (CBCP). Seine theologische Arbeit ist maBgeblich bestimmt von
pastoralen Erfahrungen mit den grassroot-people im ProzeB der sozialen
Verinderung der Philippinen, deutlich thematisiert auch in seiner jiingsten
Buchpublikation Where are we going: heaven or new world? (Foundation Book/
Manila 1983). Es folgen thesenhafte Darlegungen zur Anwendung sozialwis-
senschaftlicher Methoden im philippinischen Kontext in einem Beitrag von
A. CacavaN, dem vormaligen Generalsekretair der Mindanao-Sulu Pastoral
Conference, schlieBlich ein Bericht iiber die geschichtlichen Entwicklungen
und neuen Methoden der Pastoralarbeit in den Basisgemeinden von R.
Fruto, Vizeprovinzial der Redemptoristen in Cebu.

Der Beitrag aus Indien von S. Kapeen, Schriftleiter der negations. a journal of
culture and creative praxis, Trivandrum, ist geprégt von dessen Engagement fiir
eine relevante Theologie im Kontext der indischen Gesellschaft und der
indischen Kultur. In dieser Zusammenschau von Politik und Kultur ist seine
Sozialanalyse zugleich Kultur- und Ideologiekritik. Einige bereits in seinem
umstrittenen Buch Jesus and Freedom (Orbis/Maryknoll 1977) vorgelegte
Thesen zur Christologie fordern die Riickbesinnung auf die jesuanische
Uberlieferung. Mehr als die anderen Beitrige ist dieser ein personliches
Glaubenszeugnis.

Alle Beitrige sind Originalbeitrige fiir dieses Themenheft, die aus dem
Englischen bzw. Spanischen iibertragen wurden. Die Redaktion stellt auf
Anfrage die Originalmanuskripte zur Verfligung.

Thomas Kramm
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SOZIALANALYSE UND THEOLOGIE DER BEFREIUNG
von Juan Carlos Scannone

Der Ausdruck ,Theologie der Befreiung® entstand in Lateinamerika. Er
wurde zuerst von Gustavo Guriirrez formuliert. Von Anfang an handelte es
sich dabei um eine Theologie, die im geschichtlichen, gesellschafilichen und
kulturellen Kontext Lateinamerikas verfaBt wurde und von diesem Kontext
ausging. In seinem ersten bedeutenderen Werk schreibt G. GuTiirrez: ,Diese
Art von Theologie . . . liefert vielleicht . . . eine Theologie in lateinamerikanischer
Perspektive, die wir wiinschen und nétig haben. Dabei geht es nicht um ein
frivoles Geliist nach Originalitiit, sondern vielmehr um den elementaren Sinn
fiir geschichtliche Wirksamkeit und auch - weshalb sollte man das nicht
sagen? — um den Willen, einen Beitrag fiir das Leben und die Reflexion der
universalen christlichen Gemeinschaft zu leisten.! Achten wir auf die drei
Charakterisierungen, die hier fiir eine ,Theologie im Kontext® verwendet
werden: Perspektive, geschichtliche Wirksamkeit, (partikularer) Beitrag zum
universalen Ganzen.

Schon seit dem Konzil sucht eine Gruppe von Pionieren die lateinamerika-
nische Wirklichkeit theologisch zu erfassen. Unter ihnen war GUTIERREZ der
erste, der theologisch, d. h. kritisch und theoretisch, iiber die von der
lateinamerikanischen Pastoral eingeschlagenen Wege und bevorzugten Ziele
reflektierte. Da die pastorale Praxis die Antwort der Seelsorger auf die
menschliche und christliche Situation derjenigen ist, zu denen diese Seelsor-
ger gesandt worden sind und da sie daher notwendigerweise auf einen
konkreten Kontext eingehen muB, bekommt auch die Theologie, die im
Reflektieren iiber diese Praxis entwickelt wird, Wurzeln in ihrem Kontext.
Zudem war Guriirrez der Meinung, daf die damals so genannte ~propheti-
sche Pastoral® besser als andere Formen der Pastoral sowohl der Botschaft
des Christentums als auch der Situation Lateinamerikas entsprach.? Die
Vorliebe fiir diese Form der Pastoral ging mit einem anderen zentralen
Anliegen von Guriirrez zusammen: die christliche Solidaritdt mit den Armen
als Antwort auf einen neuen Kontext, nimlich die neue Situation, die durch
das ,Einbrechen (irruption) des Armen in die lateinamerikanische Gesellschaft
und Kirche*® entstanden war.

Gegeniiber einem solchen Kontext und der ihm entsprechenden Praxis der
pastoralen und gesel.lschaft]jchen Caritas versteht Guritrrez die theologische
Reflexion als ,zweiten Akt*. Dabei ist jenes besagte praktische, gemeinschafi-
liche und solidarische Engagement, oder genauer noch, die in diesem
Engagement verwurzelte, also ,kontextuierte” geistige Erfahrung des Glau-
bens und der Liebe der ,erste Akt“, aus dem die im Licht des Gotteswortes
durchgefiihrte kritische Reflexion wie ,aus dem eigenen Brunnen® schopft
und trinkt. In diesen Grundgedanken von Guriirrez liegt die ,Theologie der
Befreiung® keimhaft eingeschlossen. Denn diese will im Licht der biblischen
Offenbarung iiber ,Befreiung® den von der Erfahrung des Armen und der
Erfahrung mit dem Armen in Gang gesetzten historischen Prozef der
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ganzheitlichen Befreiung des Menschen erkennen und durchdringen. Gleich-
zeitig erdffnet jene konkrete ,kontextuierte” Erfahrung dieser Theologie neue
Perspektiven, die ihr helfen, ihr Verstindnis der Offenbarung zu vertiefen.

Bis hierhin hatten wir es nur zu tun mit der geistigen, wenn auch
historischen und kontextuierten Erfahrung der aus diesem ProzeR geborenen
Praxis der Caritas und iiber die theologische Reflexion, die aus all dem
hervorgeht und iiber das alles nachdenkt. Zudem haben wir auf den
hermeneutischen Zirkel angespielt zwischen dem theologischen Lesen und
Verstehen des historischen Kontextes im Licht des Wortes einerseits und dem
neuen Lesen und Verstehen dieses Wortes, ausgehend von jener Situation
und jener Praxis andererseits. Aber wir haben noch gar nichts iiber das
eigentliche Thema unseres Aufsatzes gesagt: welche Rolle spielt die sozialwis-
senschaftliche Analyse in einer Theologie der Befreiung? Um diese Frage zu
erdrtern, werden wir wie folgt vorgehen:

Erstens werden wir eingehender jene Erfahrung, jene Praxis und jene
Reflexion erértern, um in dieser Erfahrung und Praxis verschiedene Dimensio-
nen zu erkennen, denen verschiedene wissenschafistheoretische Ebenen der
Reflexion entsprechen.

Zweitens werden wir darauf aufbauend die Funktion der sozialwissen-
schaftlichen Analyse im ersten Teil des hermeneutischen Zirkels (beim
theologischen Lesen und Verstehen der Situation) untersuchen.

Unmittelbar darauf werden wir eine weitere Frage stellen: Welche indirek-
te Auswirkung hat jene Analyse moglicherweise auf den zweiten Teil des
hermeneutischen Zirkels d. h. auf ein neues Verstehen des Glaubens, das von
seinem konkreten Kontext ausgeht.

Schlieflich werden wir uns aufgrund der vorangegangenen Uberleglmgen
mit der Problematik auseinandersetzen, die fiir einige kontextuierte Theolo-
gien der Befreiung dadurch entstanden ist, daR sie sich gesellschaftlicher
Analysen marxistischer Herkunft bedienten.

I. Dimensionen der Erfahrung und Ebenen der theoretischen Reflexion

Gelegentlich wird dariiber diskutiert, ob der Glaube oder die historische
Wirklichkeit der Ausgangspunkt der Theologie sei, wobei man oft iibersieht,
daB das Wort ,Ausgangspunkt® bei den Anhingern der einen und der
anderen Position anders verstanden wird. Wenn man den Ausdruck als ein
Synonym fiir die Prinzipien betrachtet, in denen das Verstehen der Theologie
wurzelt, dann ist deutlich, daR sie uns nur durch die Offenbarung zuginglich
sind: Es handelt sich dann um das ,Licht des Glaubens® bzw. das Wort
Gottes, wovon schon die Rede war. Wenn man dagegen sagt, dal die
Situation der Armut und des Unrechts® und die entsprechende historische
Praxis der Befreiung, oder genauer: die damit einhergehende geistige Erfah-
rung, Ausgangspunkt der Theologie der Befreiung sind, dann bezeichnet
man den (hermeneutischen) Ort, von dem aus theologisch reflektiert wird,
den oben erwihnten ,ersten Akt*, der uns in seiner konkreten, kontextuier-
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ten Wirklichkeit das Rohmaterial verschafft, das von Guriirrez symbolisch
der ,Brunnen, aus dem wir trinken genannt wird und der durch die
theoretische Erorterung im Licht des Glaubens erleuchtet, bewertet, klar
verstanden und dargelegt werden mul. (Selbstverstindlich wird hier mit der
Metapher des Lichtes das Formalobjekt des Verstehens bezeichnet.)

Die schon erwihnte ,geistliche Erfahrung” (des Armen und mit dem
Armen) darf allerdings nicht in einem rein intimen, privaten Sinn verstanden
werden, sondern als eine Erfahrung, die in der Gemeinschaft und in der
Kirche gemacht wird: nicht als eine rein geistige Erfahrung, sondern als eine
Erfahrung, die den ganzen Menschen und den ganzen Christen betrifft; nicht
als die punktuelle Erfahrung eines Augenblicks, sondern als eine Erfahrung,
die in der Tradition wurzelt und sich sowohl der historischen als auch der
eschatologischen Zukunft 6ffnet und auf sie ausgerichtet ist. Wenn wir hier
von einer Erfahrung reden, ,die den ganzen Menschen und den ganzen
Christen betrifft¥, dann heifit das, daf diese Erfahrung drei sehr wirkliche,
voneinander verschiedene und doch miteinander sehr verbundene Dimensio-
nen vereint: die historische, die ethisch-anthropologische und die gittliche. Es
handelt sich ja um eine Spiritualitit, die in die historische Praxis (einer Liebe,
die effizient sein will) eingebunden — in ihr inkarniert — ist, als auch um eine
christliche Erfahrung der Geschichte, deren tiefere Bedeutung nur durch den
Glauben erkannt wird. Und diese Erfahrung enthilt, sowohl weil sie histo-
risch, als auch weil sie auf Gott ausgerichtet ist, ein grundsitzlich menschli-
ches Element: Sie ist eine sittliche, ethische Antwort auf eine menschliche
Situation der Armut und des Unrechts, des Trachtens nach Befreiung und des
Kampfes, um diese auf allen Ebenen zu verwirklichen.

Diesen drei sehr wirklichen Dimensionen dieser einen Erfahrung entspre-
chen drei, von GUTIERREZ Ofter angesprochene Bedeutungsebenen des Wortes
»Befreiung® (in dem Ausdruck ,Theologie der Befreiung“): Auf einer ersten
Ebene handelt es sich um die historische Befreiung im Bereich der Wirtschaft,
der Gesellschaft, der Politik, der Erziehung, der Kultur von Vélkern, Klassen,
Rassen, Kulturgemeinschaften, die unter Unterdriickung und Unrecht leiden.
Auf der zweiten Ebene geht es um die gleiche Befreiung, die aber weiter und
tiefer reicht, die den Menschen als Menschen berithrt und daher alle
ethischen Folgen in sich birgt, die mit einer solchen Befreiung, bei der der
Mensch als solcher im Mittelpunkt steht, zusammenhingen. Auf der dritten
Ebene wird noch tiefer vorgedrungen, denn dort wird im Licht des Glaubens
offenbar, daf die Siinde die letzte Wurzel aller Formen der Unterdriickung
des Menschen ist und die Befreiung des ganzen Menschen, seine integrale
Befreiung, die Erlésung von der Siinde in all ihren Folgen, d. h. auch in ihren
historischen, gesellschaftlichen und materiellen Auswirkungen, und das
eschatologische Heil in Christus, das zugleich ethische, gesellschaftliche und
historische Konsequenzen nach sich zieht, beinhaltet. Es handelt sich hier
nicht um drei gleichwertige, austauschbare Ebenen, sondern um drei Ebenen
unterschiedlicher Bedeutung, die sich gegenseitig bedingen, ohne daf die
eine sich auf die andere zuriickfithren 148t
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Um die Beziehungen zwischen diesen Ebenen besser zu verstehen, kann
uns eine hier analog iibertragene. Formulierung des Konzils von Chalzedon
weiterhelfen: Es handelt sich um drei, ,unvermischt und ungeteilt* vereinte
Bedeutungsebenen, denen drei unterschiedliche, aber dennoch zusammenge-
hérige Dimensionen der Wirklichkeit entsprechen. Es ist deutlich, daR die
Unterscheidung zwischen einer rein historischen und der anthropologischen
Ebene nur eine epistemologische (wissenstheoretische) Bedeutung hat, wih-
rend der Unterschied zwischen diesen beiden ersten Ebenen und der
gottlichen, deshalb epistemologisch relevant ist, weil er einen ontischen
Unterschied voraussetzt zwischen der dem Menschen unverdient geschenk-
ten, transzendenten Gnade Gottes, die uns nur deshalb bekannt ist, weil
Gott, der frei in die menschliche Geschichte eingreift, sie uns offenbart hat,
und dem Menschen, dem diese Gabe angeboten wird und der sie auf der
Ebene der Geschichte annehmen, aber auch ablehnen kann.

Den drei real existierenden Dimensionen der historischen Erfahrung, der
historischen Praxis und der historischen Wirklichkeit und den drei Bedeu-
tungsebenen des Wortes »Befreiung® entsprechen drei unterschiedliche epi-
stemologische Ebenen. Dieser Aufsatz will zeigen, wie sie sich in einer
konkreten, gesellschaftlich, kulturell und historisch kontextuzierten Befrei-
ungstheologie zueinander verhalten und wie sie dabei, ohne sich miteinander
zu vermischen oder ineinander aufzugehen, eine Einheit bilden. Diese
Befreiungstheologie sollte hierbei die verschiedenen methodologischen
Momente und epistemologischen Ebenen zu unterscheiden wissen, ohne
dabei ihre dynamische und lebendige Einheit irgendwie aus den Augen zu
verlieren. Bei diesen epistemologischen Ebenen handelt es sich 1. um die
empirische Ebene der gesellschaftlichen und historischen Humanwissenschaf-
ten, 2. um die von den philosophischen Wissenschaften erérterte Ebene des
radikal Humanen (sowohl im anthropologischen als auch im ethischen Sinn)
und 8. um die theologische Ebene der unverdienten, uns nur durch das Licht
der Offenbarung Gottes bekannten Gabe Gottes.

II. Die Analyse der Gesellschaft in der ersten Phase der Theologie der Befreiung

1. Die Notwendigheit einer gesellschaftlichen Sozialanalyse

Die Theologie der Befreiung will im ersten Teil des von ihr durchschritte-
nen hermeneutischen Zirkels die Wirklichkeit (die gegebene historische
Situation und die ihr entsprechende geschichtliche Praxis) theologisch lesen und
verstehen. Dabei handelt es sich noch immer um das Stadium der lectio, denn
mit den ,Augen des Glaubens® lassen sich nicht nur der Text der Schrift und
die Texte der Tradition, sondern auch — als ob es sich hier um eine Art Text
handelte — die Zeichen der Zeit interpretieren, die dem gcschichtlichen,
gesellschaftlichen und kulturellen Kontext zu eigen sind, in dem und von
dem aus der Glaube geglaubt und jene Texte interpretiert werden und in
dem und von dem aus die christliche Praxis erreichen will, was sie anstrebt.
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Hier sollte darauf geachtet werden, daB diese theologische Interpretation
der Wirklichkeit der Welt nicht nur eine moralische Bedeutung hat, sondern
es sich hierbei um eine wahre dogmatische Hermeneutik handelt, denn diese
Interpretation will Gottes Wahrheit in der Geschichte und der Gesellschaft
und iiber diese Geschichte und Gesellschaft verstehen. Diesbeziiglich schreibt
C. Borr, daB die wesentliche ontologische Voraussetzung dafiir, daB das
Nichttheologische theologisch werden kénne in seiner auf Gott ausgerichtete
Dimension liege. Wenn nun Gott tatsichlich der Sinn der Welt und der
Geschichte sei (wie es der Fall ist), gebe es prinzipiell kein Objekt und kein
Ereignis, das nicht auch Objekt der Theologie sein kénnte.” In thomistischer
Sprache wiirden wir hier sagen, daR dies alles zwar kein ,revelatum®, aber
immerhin ein ,revelabile® sei.®

Dieser erste Teil des hermeneutischen Zirkels in einer kontextuierten
Theologie nimmt auf der Ebene der methodologischen Differenzierung den
Rhythmus des ,Sehen — Urteilen — Handeln® wieder auf und er entspricht —
wie wir gleich darlegen werden — auf gewisse analogische Weise den vier
ersten funktionalen Spezialisierungen der theologischen Methode nach
LonNerGaN (der von ihm sogenannten ,vermittelnden Theologie®).®

Nun muf auch bei einem nur religiésen und glaubenden — d. h. noch nicht
wissenschafilich theologischen — Lesen der Zeichen der Zeit die Erkenntis der so
interpretierten Wirklichkeit stimmen, damit dieses Lesen und Verstehen der
Wirklichkeitund die davoninspirierte Pastoral eine solide Grundlage haben. Zudem
wird von der in diesem ersten Erkennen erreichten Richtigkeit und Sicherheit
abhingen, wierichtigundsicher die von dieser Erkenntnis ausgehende religiéseund
pastorale Interpretation ist. Da die gesellschaftlichen Gegebenheiten geschichtlich
bedingt sind und eine komplexe Struktur aufweisen, reicht es nicht, einen allgemeinen
Eindruck von ihnen zu gewinnen, um sie sicher und richtig zu erkennen, sondern
dazuistmanaufdie Vermittlung einer Sozialanalyse angewiesen, sosehr diesenochin
denKinderschuhensteckenmagund methodischnochnichtstreng wissenschaftlich
vorgeht.

Wenn es sich aber um ein Lesen und Verstehen dieser Wirklichkeiten
handelt, das nicht nur glaubend, sondern auch im strengen Sinn des Wortes
theologisch ist, dann braucht die Theologie als Wissenschaft, will sie diese
Wirklichkeiten kennenlernen, die Vermittlung der Human- und der Gesell-
schaftswissenschaften, d. h. die Vermittlung der wissenschaftlichen Analyse der
Gesellschaft (der Geschichte und der Kultur). Mit einem Wort: Sie braucht die
analytische Vermittlung.'®

Jede Glaubenserkenntnis wird dem Menschen auf dem Wege iiber natiirli-
che menschliche Erkenntisse vermittelt, denn Gott offenbart sich den
Menschen in menschlichen Worten und dieser hért Gott mit seinen mensch-
lichen Ohren, mit seinem menschlichen Geist und Herzen zu und bringt das
Gehorte in menschlicher Sprache zum Ausdruck. So hingen weder die
Bedeutung, die nur der Glaube in der Geschichte und der Gesellschaft zu
entdecken vermag, noch die auf Gott bezogene Dimension der Praxis (die nur
vom Licht des Glaubens erkannte Dimension der Gnade und/oder der Siinde)
etwa ,in der Luft, sondern sie sind in die geschichtliche Wirklichkeit
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eingebunden, in ihr inkarniert. Daher hingt die theologische Erkenntnis
dieser Wirklichkeit in gnoseologischer und epistemologischer Hinsicht nicht
Jn der Luft, sondern sie wird durch andere Ebenen der Erkenntnis
vermittelt. Wenn sie wissenschaftlich sein will, muf sie die Vermittlung der
wissenschaftlichen Analyse der Gesellschaft in Anspruch nehmen. Hier liegt
der Grund, weshalb die Theologie der Befreiung, die nicht anders als
kontextuiert sein kann (sie entsteht aus der Praxis als erstem Akt und kehrt
zu dieser Praxis zuriick), nicht auf die gesellschaftsanalytische Vermittlung
verzichten kann. Oder mit den Worten der ,Instruktion ... iiber einige
Aspekte der ,Theologie der Befreiung™: ,Dafl die wissenschaftliche Kenntnis
der Situation und der méglichen Wege sozialer Umgestaltung die Vorausset-
zung eines Handelns ist, das fahig ist, die gesteckten Ziele zu erreichen, ist
selbstverstiandlich. Darin liegt ein Kennzeichen der Ernsthaftigkeit des Enga-
gements.“"!

2. Die sozialanalytische Vermittlung

Zwischen einem rein religiosen und dem eigentlich theologischen Lesen
des historischen Kontextes besteht sowohl eine Kontinuitit als auch ein
Bruch: eine Kontinuitit im Hinblick auf das Formalobjekt oder die Zuord-
nung (beide haben mit dem Bereich des ,Lichtes des Glaubens® zu tun); ein
Bruch hinsichtlich der Methode, denn bei der Theologie handelt es sich im
Gegensatz zu einem rein religibsen Verstindnis der Wirklichkeit um den
reflexiven, kritischen, methodischen, argumentativen, durch sich selbst kon-
trollierten Diskurs, der fiir die Wissenschaft als solche typisch ist. Sie hat
dabei nicht nur, wie jede Sprache, eigene »Spielregeln®, sondern auch eine
eigene ,Regulierung® (C. Borr), das heilt ihre Regeln werden nicht spontan,
sondern mit der kritischen Strenge und Kontrolle eines disziplinierten
Wissens angewendet.

Diese Art der theologischen Reflexion fordert, daR nicht nur dem Unter-
schied zwischen den verschiedenen methodologischen Momenten (wie den
von LoNErGAN untersuchten funktionalen Spezialisierungen), sondern — vor
allem in der ersten Phase — auch dem Unterschied zwischen den drei schon
erwihnten epistemologischen Ebenen theoretisch Rechnung getragen wird.
Zwischen ihnen besteht ja eine epistemologische Diskontinuitit bzw. ein
epistemologischer Bruch: Sie haben unterschiedliche Formalobjekte.

Hierdurch entsteht das Problem, wie diese Ebenen, vor allem die des
wissenschaftlichen (historischen oder sozialanalytischen) und die des eigent-
lich theologischen Erkennens theoretisch aufeinander bezogen und voneinander
unterschieden, also theoretisch ,artikuliert® werden wollen. Es handelt sich hier
um die Problematik der analytischen Vermittlung. Diese ist eine Vermittlung,
weil sie die eigentlich theologischen Erkenntnis ermdglicht, sie also ,vermit-
telt, indem sie der Theologie ihr Materialobjekt in wissenschaftlich verarbeite-
ter Form darlegt; sie ist analytisch, weil (auch wenn es sich hier noch um das
Stadium des ,Sehens® bzw. der Wahrnehmung der Fakten handelt) dieses
Sehen kein rein intuitives, sondern ein mit Hilfe der entsprechenden
Wissenschaften erarbeitetes analytisches Sehen ist.
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Jener ,Artikulierung®, die zwischen der sozialwissenschaftlichen Analyse
und der Theologie vermittelt, stellen sich zwei epistemologische Hindernisse
entgegen.'? Das erste ist der Empirismus, der ohne die Vermittlung einer
kritischen und explikativen (historischen und strukturellen) Analyse der
Prozesse und ihrer Ursachen die historische und gesellschaftliche Wirklichkeit
auf unmittelbare bzw. rein intuitive Weise erfassen will. Aber die gesellschaft-
liche Wirklichkeit ist, wie wir schon sagten, komplex und zudem triiben oft
verschiedene ideologische Interessen ein richtiges Erkennen dieser Wirklich-
keit. Selbstverstindlich gibt es eine Art verstehendes Wissen, eine gewisse
globale Erkenntnis (per connaturalitatern) des Zustandes einer Gesellschaft in
ihren humanen und inhumanen (ethischen und anti-ethischen) Aspekten, die
beim Christen die Frucht einer auch auf Gott ausgerichteten Weisheit sein
kann. Diese Erkenntnis reicht aber nicht, wenn es sich darum handelt,
konkrete Prozesse zu analysieren, um ihnen eine andere Richtung zu geben,
und ihre Ursachen zu untersuchen, um sie zu beseitigen bzw. ihre Wirkung zu
verstirken. Sie reicht nicht, ist aber unabdingbar als Hintergrund, vor dem
der Unterschied und die Beziehung zwischen der Analyse der Gesellschaft
und der Erkenntnis des Glaubens theoretisch richtig artikuliert werden
kénnen.

Das zweite Hindernis ist ein Theologismus, der meint, die Theologie und ihre
philosophische Vermittlung allein seien ausreichend, um die gesellschafiliche,
politische, kulturelle . . . Wirklichkeit zu erkennen und zu beurteilen. Dieser
Theologismus verkennt dabei den spezifischen Beitrag der Humanwissen-
schaften und die Autonomie des Gesellschaftlichen, Politischen, Kulturellen
als Ridume, die mit einer eigenen Konsistenz und einer je eigenen Bedeutung
strukturiert sind. Das heift allerdings nicht, dal diese Autonomie absolut
verstanden werden kann, ohne daR diese Wissenschaften in ihren anthropo-
logischen Voraussetzungen und ihren impliziten sittlichen Wertungen dem
kritischen Urteil der philosophischen Vernunft und des Glaubens unterwor-
fen wiren.

Weiter bestehen auch noch andere Stolpersteine, die die analytische
Vermittlung zwar nicht ablehnen, sie aber nicht richtig verstehen. Es handelt
sich hier um: eine Zweisprachigkeit, die die gesellschaftliche Analyse und die
theologische Reflexion nebeneinander stehen liRt, ohne sie miteinander zu
verbinden, die semantische Vermischung, die sie zusammenbringt, ohne sie
geniigend zu unterscheiden, so daR sich die Unterschiede zwischen den
epistemologischen Ebenen und den mit ihnen verbundenen Formalobjekten
(oder entsprechenden semantischen Zuordnungen) verwischen: Entweder
neigt man dazu, das Theologische auf das Soziologische zu reduzieren, oder
man verfillt in einen Theologismus oder Ethizismus, der die empirische
Erklirung historischer Ereignisse mit dem ethischen Urteil iiber sie vermischt,
ohne die eigene, autonome Konsistenz des Geschichtlichen, Gesellschafili-
chen, Politischen, Wirtschaftlichen und Kulturellen anzuerkennen.

Wenn man diese Stolpersteine meiden will, stellt sich die Frage: Auf welche
Weise kann die analytische Vermittlung richtig formuliert und durchgefiihrt
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werden? Oben haben wir das Modell von Chalzedon erwihnt, um das
gegenseitige Verhiltnis und die Einheit der verschiedenen Bedeutungsebenen
von ,Befreiung” zu bezeichnen: Sie sind auf ,unvermischte und ungetrennte
Weise® vereint. Die hohere Ebene nimmt die niedrigeren auf — und reinigt sie
dabei von anthropologischen Voraussetzungen, die dem Glauben im Wege
stechen —, ohne daf diese Ebenen ineinander aufgehen oder die relative
Autonomie einer Ebene verletzt wird.

Um dieses, von ihm noch fiir zu allgemein gehaltene Modell zu vervoll-
kommnen, schligt C. Borr das Modell der theoretischen Praxis vor."* Nach
diesem Modell liefern die Sozialwissenschaften die Materie (das Materialob-
jekt), das von der Theologie weiter theologisch erarbeitet werden muf.
Dagegen kommt das theoretische Instrumentarium der Lektiire der Wirklich-
keit, d. h. die Verstehensprinzipien und -kategorien und die Wahrheitskrite-
rien, von der Theologie. Borr nennt dies die hermeneutische Vermittlung, und
das schlieRlich aus alledem hervorgehende theoretische Produkt ist die
Theologie des Weltlichen, des Geschichtlichen und des Gesellschaftlichen.

Wir sind der Meinung, da das Modell der theoretischen Praxis nur dann
Giiltigkeit besitzt, wenn es das Modell von Chalzedon nicht verdringt,
sondern es iibernimmt. Denn mit Hilfe dieses Modells lift sich die Einheit
ohne Vermischung der theologischen und historischen Momente sowohl in
der wirklichen Geschichte als auch in der wirklichen Praxis der Theologie der
Befreiung und im Zusammenhang damit die theoretische Verbindung (Arti-
kulierung) der theologischen Reflexion mit der analytischen Vermittlung
konzipieren.

Bei einem solchen Modell wird auch nicht vergessen, daB das Materialob-
jekt der Theologie der Befreiung nicht nur das theoretische Ergebnis der
Sozialwissenschaften, wie C. Borr meint, sondern auch die wirkliche Geschich-
te und die lebendige Praxis der Befreiung ist.

Nach unserer Meinung wird von den Sozialwissenschaften das historische
Vermittlungsmoment der auf Gott ausgerichteten Praxis erarbeitet, und
daher kénnen sie einer kontextuierten Theologie der Befreiung durch die
von ihnen geleistete analytische Vermittlung zu Diensten sein. Das vollstandige
Materialobjekt dieser Theologie besteht allerdings nicht nur aus dem theore-
tischen Produkt der Sozialwissenschaften: Zu diesem Objekt gehort die
konkrete Geschichte selbst. Das formale Objekt aber ist der der hermeneuti-
schen Vermittlung eigene Blickwinkel des ,sub ratione Dei et salutis®.

Warum korrigieren wir die Weise, in der C. Borr das Materialobjekt der
Theologie der Befreiung versteht? Deshalb, weil jede der Humanwissenschaf-
ten nur einen besonderen und eingegrenzten Teilaspekt einer so globalen
menschlichen Wirklichkeit untersucht, wie es die Geschichte, die grofen
Ereignisse der Geschichte und die historische Praxis sind. Aber gerade in
ihrer Globalitit sind diese letzten Wirklichkeiten Materialobjekt der Theolo-
gie der Befreiung. So sind diese Wissenschaften nicht in der Lage, der
Theologie der Befreiung ihr gesamtes Materialobjekt vorzugeben, sondern jede
dieser Wissenschaften erortert und untersucht auf kritische und wissenschaft-
liche Weise nur einen Teilaspekt aus dem groBen Ganzen.
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Aber auch all diesen Wissenschaften vom Menschen und von der Gesell-
schaft zusammen gelingt es nicht, der Theologie ihr gesamtes Materialobjekt
vorzugeben, denn in der Geschichte und der Praxis gibt es eine allgemeine,
alles durchddringende Dimension des Menschlichen, die auf theoretischer
Ebene nur im Rahmen eines globalen Verstindnisses des Menschen, wie es in
der Philosophie gegeben ist, reflektiert werden kann. ,Die angeborene
Fahigkeit zu verstehen, die nur die Liebe gibt* (Puebla)", das heifit ein von
Weisheit geprigtes, synthetisches Verstehen der geschichtlichen Situation,
der geschichtlichen Ereignisse, und die religiésen, politischen . .. Symbole,
die diese Geschichte zum Ausdruck bringen, setzten alle ein solches, von der
Philosophie aufgenommenes und kritisch und theoretisch reflektiertes
Gesamtverstiandnis voraus. Fiigen wir noch hinzu, daB beim Volk Gottes in
diesem weisheitlichen Gesamtverstindnis auch der Glaube als fides qua
creditur wirkt.

Sowohl die Humanwissenschaften als die philosophischen und theologi-
schen Wissenschaften sollten die Weisheit nicht zu verdringen suchen,
sondern sich in ihren Dienst stellen. Allerdings bleibt es notwendig, dal ein
solches, von Weisheit geprigtes Gesamtverstindnis wissenschaftlich erortert
und vertieft wird, um den epistemologischen Gefahren des Empirismus und
des Theologismus zu entgehen.

3. Der Beitrag Lonergans zur theologischen Uberpriifung der sozialanalytischen
Vermittlung

In der menschlichen und christlichen Gesamterfahrung, iiber die wir im
ersten Teil sprachen, spielen aus der Sicht der transzendentalen Methode
LonerGans' (auf allerdings nicht eindeutig abgrenzbare Weise) folgende
subjektive Titigkeiten eine Rolle: 1. die Wahrnehmung der Fakten; 2.
~insight“ als Verstindnis ihrer Bedeutung; 8. die wahrheitsermittelnde Aussa-
ge, die diese Bedeutung auf die Wirklichkeit bezieht; 4. die entsprechende
Entscheidung.

In jeder Phase seiner Theologie unterscheidet LonErGAN vier funktionale
Spezialisiecrungen, die den vier erwihnten subjektiven Titigkeiten entspre-
chen: 1. die Wahrnehmung und Analyse der historischen und gesellschaftli-
chen Gegebenheiten; 2. das Verstehen ihrer theologischen Bedeutung im
Licht des Formalobjektes der Theologie; 3. das reflektierende und kritische
Urteil ausgehend von den ,principia fidei“ iiber jene Gegebenheiten; 4. das
praktische Urteil, iiber die mit jenem kritischen Urteil zusammenhingenden
Bewertungen. Dieses praktische Urteil ist daher notwendig, weil es verschie-
dene (auch ideologische) Interpretationen der historischen Situaton und
einen dialektischen Gegensatz zwischen diesen Interpretationen gibt.

Die Frage, wie die sozialanalytische Vermittlung richtig anzuwenden ist,
gehort in den Zustindigkeitsbereich nicht nur der ersten dieser Spezialisie-
rungen, sondern in den aller vier. Denn diese vier Momente der transzenden-
talen Methode sind auch in der Methodik der Gesellschaftswissenschaften
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selbst (und so auch in der sozialanalytischen Vermittlung) zu unterscheiden.
Auch bei diesen Wissenschaften handelt es sich nicht um eine reine Wahr-
nehmung von nicht weiter bearbeiteten Fakten, sondern auch um eine
theoretische Interpretation dieser Fakten, um ein damit verbundenes kriti-
sches Wahrheitsurteil und um eine dies alles begleitende bewertende Ent-
scheidung, die eine Interpretation anderen moglichen Interpretationen vor-
zieht.

Wir halten das, was in dem vorherigen Absatz gesagt worden ist, fiir
wichtig, denn durch die Existenz jener vier Momente in den Sozialwissen-
schaften wird es moglich und notwendig, eventuelle anthropologische Vor-
aussetzungen der sozialanalytischen Vermittlung kritisch im Licht des Glau-
bens zu iiberpriifen, bevor sie in den eigentlichen theologischen Diskurs
aufgenommen werden. Eine solche Kritik ist in bezug auf jedes der vier
Momente (bzw. funktionalen Spezialisierungen) der theologischen Methode
angebracht. Sie muf also sowohl auf der theoretischen Ebene (die den
Momenten des ,nsight* und des kritischen Wahrheitsurteils entspricht) als
auf der praktischen (der des Momentes der bewertenden Entscheidung)
durchgefithrt werden.

Die besagte theoretische Kritik respektiert die Autonomie der Sozialwissen-
schaften und setzt sich daher nicht mit dem jeweiligen spezifischen Beitrag
dieser Wissenschaften auseinander, sondern mit ihren metatheoretischen Voraus-
setzungen, msoweit diese ein Verstindnis des Menschen, der Gesellschaft
und/oder der Geschichte beinhalten, das zu der Offenbarung in Widerspruch
stehen kénnte und wenigstens implizit philosophischen Anspruch erhebt.
Hier zeigt sich, wie wichtig die philosophische Vermittlung ist, um die
analytische Vermittlung theoretisch beurteilen zu kénnen. Zudem kritisiert
die Philosophie, so auch die Meinung von LeonArpO BOFF, kraft ihrer
Offenheit der Gesamtheit der Wirklichkeit gegeniiber jeden Absolutheits-
oder Exklusivititsanspruch irgendwelcher wissenschaftlicher Methoden oder
Theorien.'t

Allerdings muB die theologische Beurteilung und Inanspruchnahme der
sozialanalytischen Vermittlung auch auf das der vierten funktionalen Spezia-
lisierung Lonercans — der dialektischen Spezialisierung — eigene praktische
Moment achten. Nach unserer Meinung handelt es sich dabei um eine
Beurteilung, die nicht nur im rationalen Sinne kritisch ist — oben haben wir
von einem theologischen theoretischen ,Urteilen® gesprochen —, sondern die
auch sittliche Bedeutung hat und heilsrelevant ist: Sie hat ja auch mit
Bewertungen zu tun.

Daesja verschiedene, einander widersprechendc oder wenigstens zueinan-
der in Spannung stehende Methoden und Interpretationen der Sozialanalyse
gibt, muf man unter ihnen auf verantwortete Weise eine Auswahl treffen. Es
gibt wissenschaftliche Kriterien, um das zu tum, die wir hier aber nicht
behandeln werden, da jede Wissenschaft ihre eigenen hat. Auch werden wir
hier nicht weiter auf die philosophische und theologisch-theoretische Beurtei-
lung eingehen, auf die wir oben angespielt haben. Sondern wir werden uns
hier mit der praktischen, aber auch methodischen Beurteilung der sozialanalyti-
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schen Vermittlung, insoweit diese Wertungen beinhaltet, beschiftigen. Denn
die Entscheidung, diese oder jene soziale Theorie, oder Methode der
Analyse, dieses oder jenes Modell zu iitbernehmen, birgt aufer einem
eigentlich theoretischen Moment auch ein auf keine Analyse reduzierbares
ethisches ,plus in sich. Es handelt sich dabei eben um eme Entscheidung.
Allerdings wird diese, auch wenn sie frei getroffen wird, dennoch nicht
willkiirlich getroffen, und daher lassen sich auch Kriterien finden, sie zu
beurteilen.

Um das Gute und a fortiori um das Gute in Hinblick auf das Heil erkennen zu
kénnen, ist eine Bekehrung des Herzens vonnoten, die also nicht ren
intellektuell sein kann, sondern auch eine sittliche bzw. religios christliche
Bekehrung sein muf. Von diesen Bekehrungen redet LoNerGAN.Y Nur auf
dem Weg iiber diese Bekehrungen wird eine historische Hinwendung, eine
Bekehrung zum Armen moglich, die auch authentisch christlich ist. Anderer-
seits muB eine ethische und christliche Bekehrung, wenn sie authentisch sein
soll, auch eine historische Bekehrung beinhalten, die unter den heutigen
Verhiltnissen in Lateinamerika notwendigerweise eine Bekehrung zum
Armen hin, ,vorrangige Option fiir die Armen® (Puebla) ist. Nur so ist eine
wirklich effiziente Kritik des Ideologischen (in der negativen Bedeutung des
Wortes) moglich, das sowohl in den historischen Entscheidungen und Prife-
renzen gegeben sein kann als auch in den Entscheidungen fiir bestimmte
Methoden der Sozialanalyse, fiir bestimmte Theorien der Gesellschaft und
Formen des Theologisierens zu finden ist.

Diese praktische Beurteilung von Methoden und Theorien der Analyse der
Gesellschaft kann leichter durchgefithrt werden, wenn sie sich nicht auf einen
Augenblick ihrer Anwendung beschrinkt, sondern versucht, das, was sie in
der gesamten Geschichte ihrer Anwendung leisten, in den Blick zu bekom-
men. Auf diese Weise kann man besser erkennen, welche Friichte ene
bestimmte Form der analytischen Vermittlung fiir die Theologie, die Pasto-
ral, die Kirche und eine authentische, gesamtheitliche Befreiung der Armen
getragen hat: ,An ihren Friichten werdet ihr sie erkennen.“ Von einigen
dieser Friichte und Zeichen redet das Dokument von Puebla unter der
Nummer 489 und zitiert dabei Johannes Paul II.

II1. Indirekter Einfluf der Sozialanalyse auf die zweite Phase
der Theologie der Befreiung

Oben haben wir den fiir die Theologie der Befreiung typischen hermeneu-
tischen Zirkel beschrieben. Wie wir schon sagten, entspricht der erste Teil
dieses Zirkels den vier ersten Spezialisierungen der Theologie nach LONERGAN.
Der zweite Teil hat mit den vier letzten (denen der ,vermittelten Theologie®)
Zu tun.

Denn ausgehend von einer vorrangigen Option fiir die Armen und einer
nicht nur religiosen und ethischen, sondern dadurch auch historischen
Bekehrung 6ffnet sich ein neuer Horizont des kontextuierten Verstehens
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sowohl in bezug auf ein neues Lesen des Gotteswortes und der Tradition
seiner Interpretation in der Kirche und durch die Kirche als auch auf die
begriffliche Neuinterpretation dieses Gotteswortes und seine Weitergabe in
der konkreten Situation, in der seine Adressaten heute leben. Es handelt sich
hier also: 1. um eine Thematisierung dieses neuen hermeneutischen Hori-
zontes in Grundkategorien des Lesens und der Interpretation (LONERGAN
spricht von foundations: in diesem Sinne kann man hier von einer Fundamen-
taltheologie reden); 2. um ein neues Verstehen der zentralen Glaubensaussagen
von der so gedfineten neuen Perspektive aus (dogmatische Theologie). Wir
méchten hier darauf hinweisen, daR dieses neue Verstehen in Kontinuitit mit
der Tradition des Glaubens geschehen muf, denn schon in der ersten Phase
geht das Formalobjekt der Interpretation, der kritischen Reflexion und der
wertenden Beurteilung aus der Offenbarung hervor (hermeneutische Ver-
mittlung); 8. um ein spekulatives Neuverstehen jener zentralen Glaubensaussa-
gen und ihres Zusammenhangs durch ihre Konzeptualisierung und Systema-
tisierung auf der Grundlage des neu gewonnenen Horizontes (spekulative
Theologie); 4. um die praktisch-pastoralen Vermittlungen, die dem Handeln in
der Folge ,Sehen, Urteilen, Handeln® und den communications von LONERGAN
entsprechen (praktische Theologie).

Nun kann die gesellschaftliche, historische und/oder kulturelle Analyse, die
in der ersten Phase einer kontextuierten Theologie der Befreiung eine
Funktion der Vermittlung hatte, auch in jedemm Moment der zweiten Phase
eine gewisse, sei es auch indirekte Rolle auf dem Weg iiber eine semantische
Transposition spielen. Diese ist insoweit moglich, als das (mehr oder weniger
analytische) Verstehen des geschichtlichen und gesellschaftlichen Kontextes
sowie die zum Erreichen dieses Verstehens angewandte Methode der Analyse
eine bestimmte Konzeptualisierung und Wertung nach sich ziehen, die
implizit — wie wir schon sagten — ein bestimmtes, sei es auch noch nicht
thematisiertes Verstindnis des Menschen voraussetzen. Dies kann sowohl fiir
den Globalhorizont des Verstindnisses der Offenbarung, als auch fiir die
Thematisierung dieses Verstindnisses in bestimmten Grundkategorien und
so fiir ein neues Verstindnis der Glaubensaussagen als auch fiir die spekula-
tive Systematisierung und ihre praktischen Konsequenzen mittelbare Folgen
haben. Dieser indirekte Einfluf wirkt durch eine semantische Transposition,
da die Interpretationsinstrumente der Sozialanalyse (sowohl die, die der
Begriffsbildung als die, die der Urteilsfindung dienen) als Vermittlungen oder
Instrumente der Interpretation des Glaubens' auf den spezifischen Bereich
der Theologie iibertragen, transponiert, werden kénnen. Zudem kann man
auch deshalb von ,Transposition® reden, weil diese Instrumente eine andere
Funktion bekommen: Im Rahmen der hermeneutischen Vermittlung iiber-
nehmen sie in bezug auf das Glaubensverstindnis die Aufgabe der philoso-
phischen Vermittlung.

Durch unsere Lonercan folgende methodologische Differenzierung und
ihre Anwendung auf die Theologie der Befreiung kénnen wir einige Aussa-
gen der Instruktion iiber einige Aspekte dieser Theologie besser verstehen.
Denn unmittelbar nachdem diese iiber die in der ersten Phase dieser
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Theologie von einigen Theologen verwandte marxistische Analyse (Kap. VID
und deren ideologischen Kern — insoweit dieser eine bestimmte Philosophie
impliziert — (Kap. VIID) gesprochen hat, behandelt sie ,die ,theologische’
ﬁbersetzung dieses Kerns® (Kap. IX) und die so entstehende ,neue Hermeneu-
tik“ (Kap. X). Dabei entspricht jene sUbersetzung® der zweiten Phase der
Methode sowie dem oben erwihnten ,indirekten EinfluR“ der sozialanalyti-
schen Vermittlung auf die hermeneutische Vermittlung in der Form einer
,semantischen Transposition (denn auch diese konnte man eine ~theologi-
sche Ubersetzung“ nennen).

1. Mittelbarer Einfluf§ der Sozialanalyse auf die ,foundations®

Fines der Verdienste LoNerGANs liegt darin, daB er in seiner theologischen
Epistemologie (Erkenntnistheorie) die Rolle thematisiert hat, die der Bekeh-
rung — er spricht von einer intellektuellen, einer ethischen und einer
religivsen Bekehrung — und den dieser Bekehrung am nichsten stehenden
funktionalen Spezialisierungen der Theologie zukommen. Bei diesen Speziali-
sierungen handelt es sich in der ersten Phase um die ,dialektische® (die im
,Konflikt der Interpretationen® zu unterscheiden und sich zu entscheiden
vermag), in der zweiten um die der foundations, in denen die wesentliche
Thematisierung des hermeneutischen Horizontes geschieht."

Daher muf, wenn eine bestimmte Theologie der Befreiung beurteilt
‘werden soll, darauf geachtet werden: 1. Ob die Grundentscheidung — die
vorrangige Option — fiir die Armen, die dieser Theologie ihren hermeneuti-
schen Horizont &ffnet (wenn sie auch eine Entscheidung bleibt, die in einem
bestimmten historischen Kontext getroffen wird), dennoch auch eine Glau-
bensentscheidung ist oder ob sie eine rein politische oder, was noch
schlimmer ist, eine im Wesentlichen ideologische Entscheidung ist. Tn diesem
Fall wiirde es sich noch nicht einmal um Theologie, sondern um eine
ideologische Verwendung der Sprache der Theologie handeln. 2. Ob und in
welchem MaRe im Fall einer grundsitzlich christlichen Entscheidung die
analytischen Vermittlungen bei ihrer Aufnahme in der ersten Phase der
Theologie geniigend gereinigt waren und ob sie, wenn das nicht der Fall ist,
nicht einen im Grunde richtigen hermeneutischen Horizont und so auch die
grundlegenden Kategorien der Theologie, die foundations, verzerren. Unter
diesen Kategorien gibt es die der JBefreiuung® (auch in ihrem Bezug zu der
des  Heiles*), die der ,Geschichte* (auch in ihrer Beziehung zu der ,Heilsge-
schichte®), die der ,Praxis® und des ,Armen® (auch in ihrem Verhilmis zu der
~vorrangigen Option fiir die Armen®) usw.

Aber auch wenn das analytische Instrumentarium nicht geniigend gerei-
nigt worden ist, sollte man theologisch weiterfragen und hier mindestens drei
verschiedene Fille unterscheiden: 1. Den Fall, in dem ein solcher Mangel an
Kritik zwar zu fraglichen oder auch nur weniger soliden theologischen
Konstruktionen fiihrt, aber keine wirkliche Gefahr fiir den Glauben in sich
birgt; 2. Die Fille, in denen diese nicht gereinigten Vermittlungen eine
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solche innere Logik enthalten, daR sie zu schweren Glaubensirrtiimern
filhren wiirden, wenn der betreffende Theologe dem nicht durch weitere
Unterscheidungen, Nuancierungen und Erliuterungen, welche aber jenen
Begriffen nicht ihre potentielle logische Dynamik nehmen, zuvorgekommen
wire (dies kann bei einigen vom Marxismus iibernommenen Vermittlungen,
aber nicht nur bei diesen, der Fall sein); 8. die Fille, in denen jene Logik zu
ihren letzten theoretischen und praktischen Konsequenzen gelangt ist und wo
sogar zum groBen Nachteil des Glaubens ,eine Art Umkehr der Symbole®
stattgefunden hat.

Fir die unter ,2.“ aufgefithrten Fille miissen wir darauf hinweisen, daf
dort, auch wenn keine tatsichlichen Glaubensirrtiimer vorliegen, mehrmals
eine solche Vieldeutigkeit herrschen und eine solche Gefahr der Verirrung
drohen kann, daf ein Leser, der nicht geniigend auf die von dem betreffen-
den Theologen formulierten Unterscheidungen und Nuancierungen achtet,
sich von jener internen Logik, iiber die wir gesprochen haben, mitreifien 1ift.
Dies kann geschehen, wenn der hermeneutische Horizont bei nicht geniigend
kritisierten Vermittlungen begrifflicher und bewertender Art, die indirekt auf
die sozialanalytische Vermittlung zuriickgehen kénnen, getriibt worden ist.

2. Einfluf der Sozialanalyse auf weitere funktionale Spezialisierungen
der zweiten Phase der Theologie

Es liegt auf der Hand, daR die foundations die weiteren funktionalen
Spezialisierungen, d. h. sowohl die der dogmatischen als die der spekulativen
und die der praktischen Theologie konditionieren.

Wenn, was die Ebene der dogmatischen Inhalte der Theologie angeht,
einige Theologen der Befreiung darauf insistieren, daR der historische Jesus
der Ausgangspunkt, und daf das Thema der Nachfolge Jesu eine notwendige
Voraussetzung fiir die Erarbeitung einer Christologie sind, daR nicht nur die
Lehre, sondern auch die Praxis Jesu dabei eine starke Rolle spielen sollte —
ohne daf deshalb die Lehre vernachlissigt wird —, dann wird dadurch in
einem zentralen Thema der dogmatischen Theologie, nimlich der Christolo-
gie, der theoretische EinfluR der Grundkategorien der Theologie (der founda-
tions) deutlich, die den durch eine Option der religiésen und ethischen (aber
auch historischen und kontextuierten) Bekehrung neu eréffneten Horizont
thematisieren. Die Tatsache, da die Theologie in ihrer ersten Phase ausge-
hend von einem konkreten Kontext und in ithm unter Zuhilfenahme einer
sozialanalytischen Vermittlung erarbeitet wurde, beeinfluft mittelbar auch
ihre zweite Phase.

In jedem einzelnen Fall muf aber gepriift werden, ob aus der neuen
Kontextuierung der hermeneutischen Perspektive ein Glaubensverstindnis
hervorgegangen ist, das zwar neu, mehr in der Geschichte verwurzelt und auf
Wirksamkeit bedacht, das aber orthodox bleibt und in der Tradition der
Kirche steht, oder ob wir es mit einem Glaubensverstindnis zu tun haben,
das, weil es in der ersten Phase eine verkehrte analytische Vermittlung wihlte
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bzw. diese nicht genug gereinigt hat, Verirrungen die Tiir 6ffnet, Vieldeutig-
keit und Unklarheit zulift oder sogar schwere Fehler enthilt.

Folglich miissen wir unterscheiden zwischen einerseits jenen Perspektiven,
Fragestellungen und neuen Akzenten, die notwendigerweise daraus hervor-
gehen, daR eine Theologie im Licht des Gotteswortes kritisch iiber eine von
der evangelischen Option fiir die Armen orientierte Praxis und ausgehend
von dieser Praxis reflektiert, daher auch bewuBt in einem historischen
Kontext steht, auf diesen eingeht und sich in der ersten Phase ihrer
methodologischen Erarbeitung der analytischen Vermittlung bedient hat, und
andererseits den Unklarheiten, den Gefahren der Verirrung und den schwe-
ren Fehlern und Irrtiimern, die entstehen, wenn man sich unkritisch gewisser
Formen der Gesellschaftsanalyse — zum Beispiel der marxistischen -
bedient.

Das von uns gerade Dargelegte gilt auch fiir die siebte funktionale
Spezialisierung der Theologie (die spekulative Theologie). Denn wenn einige
Autoren sich auf der Ebene der Begriffsbildung und der Systematisierung
cher fiir eine induktive als fiir eine deduktive, eher fiir geschichtliche als fiir
rein ontologische Kategorien, eher fiir die Kategorie der ,Beziehung® als fiir
die der ,Substanz®, eher fiir eine dynamische als fiir eine mehr statische
Kategorisierung in der Theologie, eher fiir eine dialektische als fiir eine rein
analoge Begrifflichkeit ... aussprechen, dann iRt sich aufgrund dieser
Tatsachen allein noch immer nicht positiv oder negativ iiber diese Autoren
urteilen. Es wird hier notwendig sein zu iiberpriifen, ob die als philosophi-
sches Instrument eingesetzte mehr historisch orientierte und auf Wirksamkeit
bedachte Begrifflichkeit geeignet ist oder nicht bzw. mehr oder weniger
geeignet ist, zu einem besseren Verstindnis des Glaubens zu fithren. Auch
hier wird man unterscheiden miissen zwischen dem, was notwendigerweise
zu einer kontextualisierten, mit Hilfe einer sozialanalytischen Vermittlung
erarbeiteten Theologie gehort, und méglichen Verirrungen, die auf eine an
sich ungeeignete oder nicht geniigend gereinigte, auf eine auf entsprechender
Sozialanalyse basierende Begrifflichkeit zuriickgehen.

Denn es kann durchaus berechtigt sein, wenn aufgrund der neuen
Glaubenserfahrung in einem neuen geschichtlichen Kontext einige Konzepte
und Darstellungen friiherer Theologien als abstrakt, ungeschichtlich und
wenig fiir die Pastoral geeignet kritisiert werden. Eine solche Kritik will dann
nicht den Wahrheitswert solcher Theologien bestreiten, sondern will in ihnen
das bereinigen, was sie hindert oder was es zumindest nicht leicht macht, die
Wahrheit in all ihren geschichtlichen und praktischen Folgen zu entfalten. In
einem Wort: Das entscheidende Urteil iiber den theologischen Wert und die
Rechtgliubigkeit des eingesetzten Instrumentariums wird nicht nach dem
Kriterium einer geringeren Geschichtlichkeit oder Praxisorientiertheit bzw.
Effizienz einer solchen Theologie gefillt, sondern nach dem Kriterium ihrer
Treue der Offenbarung gegeniiber, der zu dienen sie den Anspruch erhebt.
Und hier ist es die Aufgabe des Lehramtes in der Kirche zu warnen, wenn
Irrtiimer vorliegen bzw. die Gefahr von Irrtiimern droht. Denn nicht jede
Begrifflichkeit vermag eine manuductio zu einem besseren Verstindnis des
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Glaubens zu sein, ohne diesen Glauben zu verraten. Jede Form der theologi-
schen Kategorienbildung mufl dem Siindigen und Unvollkommenen gegen-
iiber, das sie enthilt, sterben, um in der Gestalt einer ,semantischen
Umwertung® aufzuerstehen und dabei, wie THomas von AQuiNo ausdriickt, ,in
Wein verwandeltes Wasser” sein.

3. Einfluf§ der Sozialanalyse auf das theologisch-praktische Moment

Es liegt in der Natur der Sache, daR in einer kontextuierten Theologie die
Sozialanalyse noch deutlicher ihre Wirkung in der letzten funktionalen
Spezialisierung dieser Theologie, in der der praktischen und pastoralen
Theologie, zeigt als in ihren anderen Momenten. Es handelt sich hier um das
Moment des ,Handelns“, das denen des analytischen ,Sehens® und des
hermeneutisch-theologischen Urteilens folgt.

Denn die aus dem Glauben geborene Liebe fordert ein auf Wirksamkeit
ausgerichtetes Handeln, das nur dann vollkommen das ist, was es sein muB,
wenn es in sich die drei Dimensionen aufweist, auf die wir schon so oft
hingewiesen haben: die theologische (auf Gott ausgerichtete), die ethische und
die historische. Deshalb miissen bei der Erarbeitung dieser neuen, namlich
der praktisch-pastoralen Vermittlung die praktisch-theologischen Prinzipien
unter Beriicksichtigung der drei entsprechenden prudentiellen Kriterien
sowohl ethisch als auch historisch vermittelt werden, damit man zu einer
Strategie der integralen Befreiung finden kann. Aber auch hier miissen die
praktischen Vermittlungen, die die Theologie sich zu eigen macht, ausgehend
vom Glauben, von der Liebe und vom Geist des Evangeliums gereinigt
werden bzw. miissen einige von ihnen ausgesondert werden, denn nicht jede
dieser praktischen Vermittlungen ist dazu geeignet, in der Geschichte die
Liebe Christi zu vermitteln. Und auch hier kann das Fehlen einer kritischen
Reinigung der sozialanalytischen Vermittlung indirekte Folgen haben und
sich auf die praktischen Vermittlungen negativ auswirken. Wir verweisen auf
das, was unten iiber den ,Klassenkampf* gesagt werden wird.

Wie auch L. Borr schreibt, muf ausgehend vom Glauben und der
religiosen Eigenart dieses Glaubens unterschieden werden zwischen prakti-
schen Vermittlungen, wie zum Beispiel den eigentlich pastoralen Vermittlun-
gen, die der Kirche als Institution zukommen, und jenen Titigkeiten von
Laien, die vom Glauben inspiriert, funktionale und politische Ideale und
Vorstellungen der Befreiung entwickeln und propagieren und auch Konkre-
tes unternehmen, um in den sdkularen Bereichen der Politik, der Gewerk-
schaftsbewegung, der Erziehung, der Theoriebildung etc. Verinderungen
durchzusetzen, ohne daB diese Laien dadurch die christliche Gemeinschaft als
solche miteinbeziehen wollen.?

Damit aber beide Formen der praktischen Vermittlung ihr Ziel erreichen,
ist es hochst angebracht, sich der Sozialanalyse zu bedienen (die der ersten
Phase des hermeneutischen Zirkels eigen ist). Erinnern wir noch einmal
daran, daf diese Analyse keinen unmittelbaren Einfluf auf die Praxis hat,
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sondern dieser EinfluR eine Reihe von Vermittlungen durchliuft, die der
Beurteilung und der Aussonderung dienen (hermeneutische Vermittlung). Es
wird ja keine rein menschliche, weltliche oder politische Effizienz angestrebt,
sondern eine Effizienz der Liebe, die, vom Glauben erleuchtet, die integrale
Befreiung des Menschen anstrebt.

IV. Der Rickgriff auf die marxistische Analyse in einigen Theologien der Befreiung

Die Unterscheidungen, die wir bis hierher vor allem auf der Grundlage der
theologischen Wissenslehre Lonercans gemacht haben, kénnen eine Hilfe
sein, um besser die Kritik der Instruktion diber einige Aspekte der ,Befreiungs-
Theologie® an die Adresse jener Theologie zu verstehen, die sich (in ihrer
ersten Phase) nicht kritisch genug der marxistischen Analyse bzw. Elementen
dieser Analyse bedient und darauf aufbauend (in ihrer zweiten Phase) ,eine
neue Hermeneutik® entwickelt hat, welche zu einer ,Deutung des Glaubensin-
halts und der christlichen Existenz® fithrt, ,die in Wirklichkeit ganz neu ist
und schwerwiegend vom Glauben der Kirche abweicht, mehr noch, die
dessen praktische Leugnung bedeutet* (Instr. VI 9).

Die Instruktion will keineswegs ,eine Verurteilung® derjenigen sein, ,die
hochherzig und im authentischen Geist des Evangeliums auf die ,vorrangige
Option fiir die Armen‘ antworten wollen® (Instr, Vorwort), sondern sie
unterstreicht, ,daB es eine authentische ,Theologie der Befreiung® gibt, die im
recht verstandenen Wort Gottes verwurzelt ist“ (Instr. VI 7; vgl. IV 1). Sie
kritisiert nur die Strémungen, die unter dem Namen der ,Theologie der
Befreiung® die oben genannte Interpretation des Glaubens vortragen, deren
Waurzeln ,unkritische Anleihen bei der marxistischen Ideologie und der
Riickgriff auf die Thesen einer vom Rationalismus geprigten biblischen
Hermeneutik® (Instr. VI 10) sind. Durch das, was weiter gesagt wird iiber ,die
;theologische* Ubersetzung dieses Kerns“ (Instr. IX; es handelt sich hier um
den ,ideologischen, dem Marxismus entlehnten Kern®, von dem in VIII 1
gesprochen wurde) und iiber die ,neue Hermeneutik® (Instr. X), die a priori
den Klassenstandpunkt als ,besimmendes hermeneutisches Prinzip®
annimmt (X 2), wird deutlich, daR auch die zweite Wurzel einer solchen
Theologie, namlich jene neue Hermeneutik, mafgeblich vom Marxismus
gepragt ist.

Es ist eines der Verdienste der Instruktion, daB sie sich nicht auf eine Kritik
der Verwendung eines marxistischen Instrumentariums oder einzelner theo-
logischer Aussagen beschrinkt hat, sondern zu der grundlegenderen Ebene
der Hermeneutik durchgestoRen ist. Das ist der Grund, weshalb wir meinen,
daR Lonercans Uberlegungen eine Hilfe zum Verstindnis der Instruktion und
zur Erarbeitung weiterer Unterscheidungen sein kénnen, die dazu beitragen,
daR man entsprechend der vom Dokument gegebenen Orientierung die
verschiedenen Theologien der Befreiung besser bewerten kann,

Hier wollen wir dieses Dokument nicht kommentieren und auch nicht auf
die verschiedenen Irrtiimer, Gefahren, Unklarheiten und Zweideutigkeiten,
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auf die es hinweist, eingehen. Wir wollen nur das hervorheben, was es iiber
die Logik sagt, die zu solchen Abweichungen fithrt und die aus einem
unkritischen Gebrauch sozialanalytischer Kategorien marxistischer Herkunft
hervorgeht.

Fiir die Instruktion geht diese logische Dynamik aus der Tatsache hervor,
daR ,das Denken von Marx eine Weltanschauung darstellt, in der zahlreiche
Daten der Beobachtung und der beschreibenden Analyse in eine philoso-
phisch-ideologische Struktur integriert sind, die bestimmt, welche Bedeutung
und relative Wichtigkeit man diesen Daten zumiBt* (Tnstr. VII 6).

Schon Paul VI. hatte betont: ,Es wire freilich illusorisch und gefihrlich,
...die Elemente der marxistischen Analyse zu iibernehmen, ohne deren
Bezug zur Ideologie zu erkennen® (Octogesima Adveniens 34, zitiert von Instr.
VII 7). Die Instruktion geht noch weiter: ,So wird es unméglich, die heteroge-
nen Elemente auseinanderzuhalten, die dies erkenntnistheoretisch hybride
Gemisch bilden® (Instr. VII 6; vgl. Vorwort).

Ich bin der Meinung, daf es sich bei einer solchen fiir unméglich erklirten
Ubernahme nicht um ein isoliertes Element handelt, das in einen fremden,
nichtmarxistischen Gesamthorizont des Verstehens aufgenommen wird —
und daher nicht mehr als ,marxistisch® zu bezeichnen ist —, sondern daf es
sich um solche Elemente handelt, die weiterhin eine Art ,Form“ besitzen,
durch die sie tendentiell in einem Bedeutungsganzen (der ,Weltanschauung®
bzw. der ,philosophisch-ideologischen Struktur®, von denen in VII 6 die Rede
ist) integriert werden, auch wenn ausdriicklich behauptet wird, daB dieses
Ganze als solches abgelehnt wird.

Ein zentrales, einleuchtendes Beispiel dafiir wird in der Instruktion wie
folgt formuliert: ,In diesem Rahmen sind gewisse Sprachformeln keineswegs
neutral, sondern bewahren jene Bedeutung, die sie in der urspriinglichen
marxistischen Doktrin erhalten haben. So verhilt es sich zum Beispiel mit
dem Ausdruck ,Klassenkampf™ (VII 7). ,In diesem Rahmen®“ bezieht sich
darauf, daf das marxistische Denken sich in verschiedenen Strémungen
diversifiziert hat, wobei die folgende Kritik sich iiber diese Strémungen
duBert, ,in dem Mafe . . ., wie solche Strémungen marxistisch bleiben®. Die
Instruktion wendet sich also nicht gegen den bigfen Ausdruck ,Klassenkampf*
oder gegen die Bejahung, daR tatsichlich ein Klassenkampf existiert, wie es
z. B. schon Pius XL in Quadragesimo Anno behauptete™, sondern sie wendet
sich gegen das Wort, wenn es in einem Kontext wie dem oben beschriebenen
erscheint oder wenn es durch den Kontext nicht ausdriicklich eine andere
Bedeutung bekommt, wie das bei Pius XI. wohl der Fall war. Denn da dieser
Ausdruck wie andere vergleichbare auch durch seine Verwendung im
Marxismus sehr stark mit einer marxistischen Bedeutung geladen ist,
»schafft“ jemand, der sie ohne die oben erwihnte Behutsamkeit beniitzt, ,im
Denken seiner Leser zumindest eine tiefe Zweideutigkeit* (Instr. VII 8). Zwar
ist hier zu bemerken, dal ,tiefe Zweideutigkeit“ noch nicht dasselbe wie
»Glaubensirrtum* ist, aber dennoch sind solche Zweideutigkeiten zu meiden
und zu bekampfen, die zu Glaubensirrtiimern bzw. zu Verhaltensweisen, die
sich nicht mit der christlichen Ethik verséhnen lassen, fithren.
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Gerade weil der Marxismus eine ,Gesamtkonzeption® ist, besticht sie nach
Meinung der Instruktion ,in ihrer Logik und treibt die ,Theologien der
Befreiung’ an, eine Summe von Positionen zu iibernehmen, die mit dem
christlichen Menschenbild unvereinbar sind. Der ideologische, dem Marxis-
mus entlehnte Kern, auf den man sich bezieht, iibt in der Tat die Funktion
eines bestimmenden Prinzips aus® (Instr. VII 1). Unmittelbar darauf werden
verschiedene theoretische und praktische Folgen dieser Tatsache dargestellt,
auf die wir hier nicht weiter eingehen.

Auch bei der ,,theologischen‘ Ubersetzung dieses Kerns® (Instr. IX 9) ist es
dieser Hintergrund des Marxismus, der auf dem Weg iiber jenen Kern als
bestimmendes Prinzip das Verstindnis aller Glaubensinhalte negativ beein-
fluBt. Und, was noch schlimmer ist, der Marxismus ist zudem das Prinzip
seiner neuen Hermeneutik®, so daR die von ihm beeinflufte Theologie der
Befreiung ,nicht in dieser oder jener ihrer Aussagen..., sondern auf der
Ebene des Klassenstandpunktes, den sie a priori einnimmt und der in ihr als
ein bestimmendes hermeneutisches Prinzip wirkt®, kritisiert werden muf}
(Instr. X 2).

Die Instruktion weif: ,Die in Frage stehenden Positionen finden sich
mitunter wortlich in gewissen Schriften der ,Befreiungstheologen’. Bei ande-
ren erscheinen sie von ihren Primissen logisch abgeleitet* (Instr. IX 1), auch
wenn man dort nicht ausdriicklich so weit geht. Und weiter: ,Es handelt sich
also um ein wirkliches System, wenn auch manche z6gern, der Logik bis auf
den Grund zu folgen.“ (aaO) Dies ist so, da es ja jenes bestimmende Prinzip,
eine aus ihm hervorgehende innere Logik und eine von ihm bestimmte neue
Hermeneutik gibt, die ,das Ganze des christlichen Mysteriums® betrifft (Tnstr.
X 13) und gar zu der oben erwihnten ,Umkehr der Symbole® (Instr. X 1419
fithrt. Natiirlich darf man hier nicht zwei Fille durcheinanderbringen:
einerseits den Fall, in dem jenes bestimmende Prinzip seine innere Logik im
Rahmen eines entsprechenden Systems entwickelt, und andererseits den Fall,
in dem dieses Prinzip zwar einen Einfluf ausiibt, dieser Einfluf aber nicht
total ist, so daB die logische Dynamik dieses Prinzips auf mehr oder weniger
wirksame Weise wenigstens zum Teil durch die Logik der in der vorrangigen
Option fiir die Armen enthaltenen Glaubensprinzipien korrigiert werden
kann. Voraussetzung dafiir aber ist, daf diese Option wirklich im Evangelium
griindet, wenn auch eine unkritisch dem Marxismus entliehene gesellschafts-
analytische Vermittlung dazu fithrt, daf sie mehr oder weniger verzerrt
interpretiert wird. Das Urteil hieriiber und iiber dieses ,mehr oder weniger®
wird in jedem Fall konkret gefillt werden miissen.

Wir sind der Auffassung, daf die kritische Kraft der Instruktion in der
Tatsache wurzelt, daB sie zu der grundlegenden Ebene des ,bestimmenden
hermeneutischen Prinzips“ (zu dem der Lonerganschen foundations) durch-
stoft. Man wiirde sie aber falsch verstehen, wollte man aus ihr ableiten, daf
auf alle Theologien der Befreiung, die dem Marxismus (bzw. den Marxismen)
das eine oder andere Element entleihen, die Kritik der Instruktion voll zutrife
oder wenn man meinte, die Instruktion wende sich aufgrund jener Auswiich-
se gegen die theologische Giiltigkeit der von Gurrirrez vorgeschlagenen
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Methode selbst: die ,kritische Reflexion iiber die und aus der historischen
Praxis heraus im Lichte der Offenbarung®. Die Instruktion bekennt sich selbst
zu der Auffassung: ,Eine gesunde theologische Methode beriicksichtigt ohne
Zweifel die Praxis der Kirche und findet dort eine ihrer Grundlagen, aber nur
deshalb, weil sie aus dem Glauben hervorkommt und sein gelebter Ausdruck
ist“ (Instr. X 8; vgl. XI 18, wo von einer pastoralen und sozialen Praxis die
Rede ist, die sich am Evangelium ausrichtet). Eine solche Praxis ist der ,erste
Akt®, auf den eine authentische Theologie der Befreiung als ,zweiter Akt*
folgt, denn in Lateinamerika orientiert die vorrangige Entscheidung fiir die
Armen immer mehr die Praxis der Kirche und vieler ihrer Mitglieder.

Wenn eine Theologie in ihrer Methodik bewuft von ihrer Umwelt
ausgehen und sie reflektieren will und sich dabei der Sozialanalyse bedient,
dann heiBt das nicht notwendigerweise, daf es sich dabei um die marxisti-
sche Analyse handeln muf, und noch weniger, dal die Praxis, von der aus
und iiber die sie nachdenkt, eine revolutionire und klassenkidmpferische
Praxis ist, ,die zum obersten Kriterium der theologischen Wahrheit erhoben
wird“ (Instr. X 8). Das Licht, das Formalobjekt, und die theologischen
Kriterien, mit denen die Praxis beurteilt werden muB, gehen ja zuriick auf das
Wort Gottes, in dessen Licht (Formalobjek) kritisch iiber die Praxis nachge-
dacht wird (diesen Kriterien gemiB).

Wir sind also der Meinung, daf die Theologie der Befreiung mit ihrer
Methode und ihrer Forderung, daf die Theologie sich nicht nur der
traditionellen Vermittlung der Philosophie, sondern dariiber hinaus auch der
der Sozialanalyse als analytischen Vermittlung bedienen sollte, einen wichti-
gen Beitrag zur Kontextuierung der Theologie geleistet hat.-Aber wir meinen
auch, daB einige Strémungen dieser Theologie allzu naiv auf die nach ihrer
Meinung wissenschaftliche marxistische Sozialanalyse bzw. Elemente dieser
Analyse zuriickgegriffen haben und daher wegen des Totalititsanspruches
des Marxschen Denkens in sich ein ,bestimmendes hermeneutisches Prinzip“
enthalten, dessen Logik zur Leugnung des Glaubens fithrt oder zumindest,
wenn diese Dynamik korrigiert und aufgehalten wird — was aufgrund der
Voraussetzungen immer nur halb geschehen kann —, die von der Kirche zu
Recht bemingelte Tendenz zu Abweichungen und/oder Zweideutigkeiten in
sich birgt.

Beide Aspekte, der positive Beitrag und die Gefahr bzw. Versuchung, sind
eine Herausforderung fiir jede Theologie, die die Verankerung in ihrem
konkreten Kontext sucht: sich in solcher Weise einer gesellschaftlichen,
geschichtlichen und kulturellen Analyse zu bedienen, daf unter der Voraus-
setzung einer wirklich sozialwissenschaftlichen, philosophischen und theologi-
schen Kritik dieser analytischen Vermittlung eine authentische Theologie der
Befreiung entsteht, treu gegeniiber der Tradition der Kirche und verwurzelt
in der Geschichte, ,kontextuiert®. Dadurch kann sie auch evangeliumsgemif
wirksam sein in ihrer pastoralen und sozialen Antwort auf den Aufruf des
Armen.
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' Vgl. G. Gumirrez, Theologie der Befreiung (Miinchen/Mainz 1978) 20. Siehe auch
folgende Arbeiten von mir iiber die Theologie der Befreiung: Teologia de la liberaciin y
praxis popular (Salamanca 1976); Das Theorie-Praxis-Verhéltnis in der Theologie der Befreiung,
in: K. RaHNER/CHR. Mobenn/H. ZwiererHorer (Hg.), Befreiende Theologie. Der Beitrag
Lateinamerikas zur Theologie der Gegenwart (Stuttgart 1977) 77-96; La teologia de la
liberacion. Caracterizacidn, corrientes, elapas, in: Stromata 38 (1982) 83—40 (mit Bibliographie;
auf ital. in: K. Nevrerp (Hg.), Problemi e prospettive di Teologia Dogmatica [Brescia 1983]
393—424).

*Vgl. G. Guriirrez, La pastoral de la Iglesia en América Latina (MIEC-JECI, Montevideo
1968).

®Vgl. G. Guriirrez, Lirruption du pauvre dans la théologie de 'Amérique Latine, in:
Convergence (1982) 22.

1 Vgl. G. Gumiirrez, Beber en su proprio pozo (Lima 1983) 59ff. 84; G. Guriirrez, Hacia una
teologia de la liberacion (MIEC-JECI, Montevideo 1969) 15.

® Vgl. Zum Verhilmis zwischen menschlichem Wohl und christlichem Heil. Schlufdo-
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ber 1976 in Rom: K. LEHMANN u. a., Theologie der Befreiung (Einsiedeln 1977) 173-195,
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¢ Z. B. G. Guriirrez, Theologie der Befreiung 37-42.
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* Vgl. B. LoNERGAN, Method in Theology (New York 1972) Kap. 5 des ersten Teiles und der
gesamte zweite Teil.
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schon klassischen Ausdruck ,gesellschaftsanalytische Vermittlung®. Synonym mit die-
sem Ausdruck verwenden wir auch den Ausdruck ,analytische Vermittlung®, um zu
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4-15; L. Bor¥, Teologia da libertagdo. O Minimo do minimo, in: L. Borv/C. Borr, Da libertagdio.
O teoldgico das libertagies sdcio-historicas (Petropolis 1980) 11-65; R. ANTONCICH, Los cristianos
ante la injusticia. Hacia una lectura latinoamericana de la doctrina social de la Iglesia (Bogota
1980) 88—101. Uber die Funktion der Gesellschaftanalyse in der Pastoral (auch wenn es
sich dabei nicht um eine streng wissenschaftliche Analyse handelt) schreiben ]J.
Hortano/P. Henriot, Social Analysis linking Faith and Justice (New York 1980). Zur
ideologickritischen Rolle der Sozialwissenschaften bei der Erarbeitung der Theologie
vgl. J. L. Secunbo, Liberacion de la teologia (Buenos Aires 1975).
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Methoden, die den verschiedenen Bereichen der Wissenschaft eigen sind, vgl. auf S.

18-14 die Anmerkung, in der er sein Verstindnis von ,transzendental* mit der

Bedeutung dieses Wortes in der scholastischen Philosophie und Theologie und bei

Kant vergleicht.

'8 Vgl. L. Borr, Da libertagio (s. Anm. 10) 52.

1 Vgl. B. LonerGaN, Method 23 7L

' Diesbeziiglich schreibt die Instruktion: ,Das Glaubenslicht vermittelt der Theologie
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che Ergebnisse gebraucht, so hat dieser Gebrauch ,instrumentalen‘ Wert und muB

Gegenstand einer kritischen Priifung theologischer Art sein. Anders gesagt, das letzte

und entscheidende Wahrheitskriterium kann letztlich nur selber ein theologisches

Kriterium sein® (Instr. VII 10).

' Nach unserer Meinung argumentiert das Buch von G. Guriireez, Theologie der

Befreiung, vor allem auf der Ebene der foundations. Dies zeigt die Struktur des Werkes,

vor allem die Beziehung zwischen seinen vier Teilen, wenn diese im Lichte der in

diesem Werk gegebenen Charakterisierung der Theologie der Befreiung betrachtet

wird.
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Theologie der Befreiung meinen Aufsatz Teologia de la liberacion. Caracterizaciin,

corrientes, etapas (s. Anm. 3) 35f%.

2! 1. Borr, Da libertagdo (s. Anm. 10) 19f,
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BreunING, Worauf es mir ankommt. Zur sozialen Verantwortung (Freiburg/Basel/Wien 1983)

91ff. :
(Aus dem Spanischen iibersetzt)
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SOZIALANALYSE UND BEFREIENDE PASTORAL
AUF DEN PHILIPPINEN

I.
GRUNDZUGE EINER FILIPINO-THEOLOGIE
Von Carlos H. Abesamis

Unsere Gesellschaft in den Philippinen (90 Prozent sind Christen, 85 Pro-
zent Katholiken) liegt in den Wehen einer gesellschaftlichen Umwandlung, an
der die Filipino-Christen maBgeblich beteiligt sind. In der Gesamtkirche
bilden sie eine Minderheit, allerdings eine sehr bedeutende Minderheit. Thre
Hauptaufgabe sehen sie mehr in der Umwandlung der Gesellschaft als in der
Formulierung einer Theologie. Und doch hat in diesem ProzeR die Bildung
einer Theologie ihren ganz bestimmten Platz, einer Theologie, die sowohl
einheimisch wie auch befreiend ist.

Nicht wenige von uns Filipino-Christen betrachten folgende Grundsitze als
wesentlich fiir das Aufkommen einer Filipino-Theologie:

1. Das ,Rohmaterial* fiir den Aufbau einer solchen Theologie ist die
gegenwirtige Lebenssituation und Geschichte.

9. Diese Lebenssituation und Geschichte muB ernst genommen und einge-
hend untersucht werden. Daher die Notwendigkeit einer Analyse des
menschlichen Lebens und der Geschichte.

3. Die Glaubensdimension, die wir in diese theologische Reflexion einbrin-
gen, ist ein biblisch-historischer Glaube. Einheimische Religion und Weis-
heit sollten ebenfalls mit einflieBen.

4. Diese Theologie muf zu einem verindernden Handeln fiithren.

. Diejenigen, die diese Theologie hervorbringen, sind im wesentlichen die
Armen selbst auf der sogenannten Graswurzelebene, die sich ihrer
Situation und Verantwortung bewuft geworden sind, unterstiitzt von
anderen, die sich deren Standpunkt zu eigen gemacht haben.

o

Die gegenwirtige konkrete Lebenssituation und Geschichte

1. Der eigentliche Ausgangspunkt und, so kénnte man sagen, das Rohmaterial
dieser Theologie und theologischen Reflexion ist — weit davon entfernt, ein
organisiertes System von Glaubenswahrheiten oder eine Ansammlung bibli-
scher Texte zu sein, die einer gegebenen menschlichen Situation angepabt
wiirden — eben die gegenwirtige konkrete Geschichte und Lebenssituation der Dritten
Welt in ihrer philippinischen Ausprigung.

Dieser Sicht der Theologie liegt die Uberzeugung zugrunde, daf die
konkrete Realitit und Geschichte die Hauptquelle jeder Reflexion und
Erkenntnis, auch der theologischen Erkenntnis, ist und da® unser BewuBt-
sein, auch unser religiéses BewuBtsein, von eben dieser konkreten Realitat
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und Geschichte beeinfluBt wird. Die Philosophie und Theologie, die wir als
Erbe unserer kolonialen Vergangenheit iibernommen haben, sei sie nun
neo-scholastisch oder liberal-existentialistisch, kann, da sie von der Geschich-
te und den Gesellschaftssystemen des Westens ausgegangen und gepragt
worden ist, nicht linger von uns einfach iibernommen und unserer eigenen
Filipino-Situation angepalft werden; vielmehr miissen wir unser eigenes
Filipinoleben und seine Geschichte lange und eingehend betrachten (uns
wirklich tief und in aktiver Anteilnahme hineinversenken in dieses Leben),
um diese spezifische Filipino-Erfahrung zur Voraussetzung und Quelle unse-
rer theologischen Einsichten und Formulierungen werden zu lassen. Aus
personlicher Erfahrung etwa im Bereich der Seminarausbildung wissen wir,
daB sich aus einer Theologie, die nicht ernsthaft ansetzt bei der konkreten
Erfahrung, aus einem Theologietreiben, das sich vor dem Hintergrund der
philippinischen Situation in ahistorischen Definitionen von Mensch und
Moral oder in liberal-existentialistischen Diskussionen iiber Freiheit und
Gnade ergeht und auf diese Weise kiinstliche Fragen oder gar A_ngstc
provoziert, — daR aus all dem letztlich eine Theologie entsteht, die fiir unser
Volk nicht wirklich lebenspendend ist.

Wir miissen diese Filipino-Erfahrung — konkret, historisch und in ihrer
Gesamtheit — als Ausgangspunkt nehmen und ihr nicht eine metaphysische,
dualistische oder existentialistische Philosophie und Theologie iiberstiilpen.
Eine sogenannte einheimische Theologie wird nur dann entstehen, wenn wir
in aller Bescheidenheit von unserer eigenen Realitit und Geschichte ausge-
hen, indem wir uns zutiefst in diese Realitit und Geschichte versenken. Der
Hauptakzent dieser unserer Theologie wird auf der konkreten Situation des
Menschen in der Dritten Welt, speziell in Asien und den Philippinen, liegen
und sich dabei insbesondere mit den menschlichen Realititen von Armut
und Unterdriickung (den tragischen Friichten einer kolonialen und neokolo-
nialen Geschichte) befassen sowie mit den auf Gerechtigkeit und Befreiung
zielenden Hoflnungen und Kimpfen dieser Menschen.

Die theologische Uberzeugu.ng, die uns dazu bewegt, die Geschichte zum
Ausgangspunkt und zum Material unserer theologischen Reflexion zu
machen, ist die Glaubensiiberzeugung, dal Gott ganz besonders in konkreten
geschichtlichen Ereignissen spricht und handelt. Gott spricht in den Heraus-
forderungen, in den Leiden und Hoffnungen der Menschen heute, Gott
handelt und bewirkt Heil in den menschlichen Bestrebungen und Bemiihun-
gen um eine menschlichere Welt. Gottes Heilshandeln konkretisiert sich in
unserer Zeit und in unseren zur Dritten Welt gehérenden Philippinen, und
eben dort miissen folglich auch Filipino-Theologen nach dem Rohmaterial
fir ihre Theologie suchen.

Indem wir die Geschichte zum Ausgangs- und Schwerpunkt unserer
Theologie machen, fangen wir zugleich etwas vom urspriinglichen Geist
unserer Religion ein. War doch der Glaube des biblischen Volkes wie auch
die Theologie der biblischen Autoren zutiefst eingesenkt in die geschichtli-
chen Ereignisse ihrer Zeit. Thre religitse Literatur, die Bibel, beschaftigte sich
vorwiegend mit ihrer Gesellschaftsgeschichte, die sie als die Geschichte ihres
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Gottes mit ithrem Volk und mit der Welt betrachteten. Wenn die Theologie
heute ihren Blick auf die Geschichte richtet, so sieht sie die gegenwirtige
Phase der Heilsgeschichte, wie sie sich in unseren Tagen und in unseren
Zonen abspielt.

Analyse des menschlichen Lebens und der Gesellschaft

Da wir unsere pastorale Arbeit in den Philippinen tun und unsere
theologische Reflexion im Dienst dieser unserer Arbeit geschehen soll,
spiiren wir die Notwendigkeit und Wichtigkeit einer sorgfiltigen Analyse des
menschlichen Lebens und der Gesellschaft. Nachdem wir in einer fritheren
Phase unsere alltiglichen Lebensbedingungen in Selbsterfahrungsseminaren
und Gruppengesprichen zu verstehen suchten und uns dabei des von der
Psychologie entworfenen Instrumentariums bedienten, spiiren wir jetzt die
Notwendigkeit, weiterzukommen im Verstandnis des menschlichen Lebens,
wie es sich in seiner Dialektik nicht allein durch psychologische, sondern auch
durch gesellschaftliche, wirtschaftliche, politische und kulturelle Krifte entfal-
tet. Bei unserem taglichen Einsatz sechen wir immer wieder aufs neue, daf die
Armut und das menschenunwiirdige Leben unseres Volkes das offenkundig-
ste und ernsteste menschliche Problem ist, mit dem wir konfrontiert sind,
und daB es ein Problem ist, fiir das eine personalistische Psychologie weder
eine entsprechende Analyse noch angemessene Antworten anzubieten hat.
Denn unser Problem ist sozialer Art, und wir miissen daher die Hilfe von
Soziologie, Geschichtswissenschaft und politischer Okonomie in Anspruch
nehmen.

Durch die Sozialanalyse decken wir die verborgenen sozialen Krifte auf,
die im Leben des einzelnen und der Gesellschaft am Werk sind und die
unserem alltiglichen BewuBtsein ohne eine entsprechende Analyse verbor-
gen bleiben. Wir fangen an, die soziale Ordnung, in der wir leben, zu
verstchen: die gesellschafilichen Strukturen, die gesellschaftlichen Klassen,
die gesellschaftlichen Beziehungen, die gesellschaftlichen Widerspriiche. Wir
entdecken die unterdriickerische Dynamik, die Armut und Machtlosigkeit
verursacht, aber auch die Dynamik des befreienden und gesellschaftsveran-
dernden Handelns. Und so erkennen wir — ohne dabei die persénlichen und
psycho-spirituellen Faktoren in unserem Lebensverstindnis und in der
Bewiltigung von Lebensproblemen zu iibersehen — die Bedeutung der
gesellschaftlichen und sozio-politischen Krifte im Leben der Gesellschaft und
unseres Volkes.

Die Sozialanalyse macht deutlich, daf das groBte menschliche Problem
heute die strukturelle Unterdrickung ist und daf die aktive Teilnahme an der
Veranderung der Sozialordnung eine zwingende Notwendigkeit ist. Fine
ernsthafte und sorgfiltige Analyse bewahrt die Heilsgeschichte Gottes, von
der unser Glaube spricht, davor, zu einer unverbindlich-frommen Platitiide
zu werden. Eine Sozialanalyse trigt dazu bei, der Heilsgeschichte unserer
Tage einen konkreten Schauplatz und Namen zu geben inmitten des Kampfes
und der Geschichte der Armen an der Basis.
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Als Resultat einer solchen Analyse gewinnt auch die christliche Unterschei-
dungs- und Urteilsfahigkeit an Authentizitit und Vollstindigkeit. Sie begniigt
sich nicht langer in einer solipsistischen Innenschau mit der Beobachtung der
eigenen spirituellen und psychischen Krifte; sie wird dariiber hinaus"zur
herausfordernden Begegnung mit jenen Kriften, die gesellschaftliches Ubel
oder gesellschaftliches Wohl bewirken, und sie fithrt zur Frage nach den
personlichen Aufgaben und Verantwortungen in all dem, was diese Krifte
freisetzt. Dariiber hinaus schirft eine solche Analyse den Blick und férdert
die Bereitschaft zum Einsatz fiir unser Volk und unsere Geschichte als
Nation.

Dieses analytische Werkzeug ist eine Arbeitshypothese, kein Dogma. Eine
Hypothese, die vom Leben und von der Erfahrung getestet wird, so wie sie
auch aus Leben und Erfahrung hervorgegangen ist. Wir akzeptieren dieses
Werkzeug der Analyse, die auf wissenschaftliche und unbestechliche Weise
das Leben und den Kampf der Unterdriickten ins Licht riickt. Was der Test
dieses und jeglichen hierzu benutzten analytischen Werkzeuges letztlich
zeigen muB, ist, ob es der Herbeifiihrung eines menschlicheren Lebens
wirklich dient. Die Giiltigkeit dieser Hilfsmittel wird letztlich erwiesen oder
auch widerlegt nicht durch eine ambivalente Mittelklasse, sondern durch die
Menschen an der Basis, denen unbedingt die Méglichkeit gegeben werden
mub, sich dieses Werkzeug zunutze zu machen.

Kurz, das Leben und die Geschichte der Menschen muf als das Rohmate-
rial des Theologietreibens in all seinen Aspekten — psycho-spirituell und
sozio-politisch — ernsthaft und wissenschaftlich studiert werden; daher bediir-
fen wir einer Analyse des menschlichen Lebens und der Gesellschaft als
Instrument, das uns hilft, die Zeichen unserer Zeit zu lesen.

Die biblisch-historische Glaubensdimension

Realitit und Geschichte, ernsthaft studiert und interpretiert durch eine
entsprechende Analyse, werden im Licht des Glaubens betrachtet. Aber
welchen Inhalts? Des biblisch-historischen Glaubens? Des griechisch-rémi-
schen scholastischen Glaubens? Des liberal-existentialistischen Glaubens? Wir
halten den biblisch-historischen Glauben fiir den am besten geeigneten.

Der biblische Glaube bekennt in erster Linie Gottes heilswirksames Eingreifen
in die historischen Ereignisse; im Exodus aus der Sklaverei Agyptens, in der
Besitznahme des Landes und insbesondere in der Verkiindigung des Reiches
durch Jesu lebenspendendes Wort und Tun, durch seinen Tod und seine
Auferstehung, durch die Vorausschau auf seine Wiederkunft mit dem
Kommen den ,neuen Himmels und der neuen Erde*, wo Menschen und
Vélker und die gesamte Schépfung nicht Trauer noch Trinen noch Schmerz
mehr kennen werden, weil Gott alles in allem sein wird und alle Dinge neu
gemacht werden.

Der biblische Glaube ist geschichtlich in seiner Perspektive, d. h., er ist ein
Glaube, der mit der Geschichte und den Ereignissen zu tun hat; in seinem
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Anliegen aber ist er umfassend: es geht ihm nicht nur um die Rettung der Seele
fiir den Himmel, sondern auch um das Heil des ganzen Menschen, der
Gesellschaften und Volker, ja der gesamten Schopfung fiir ein ganzheitliches
Leben (Geist, Gesundheit, Frieden, Gerechtigkeit, Leben, Freude); und diese
Sorge um das ganzheitliche Heil richtet sich nicht nur auf das Leben-
nach-dem-Tode, sondern auch auf das Leben-nach-der-Geburt.

Den Kampf unseres Volkes und unser eigenes Engagement fiir seine Note
kénnen wir natiirlich leicht einordnen in die umfassende Heilsgeschichte
Gottes. Diejenigen unter uns, die sich diesen biblisch-historischen Rahmen zu
eigen gemacht haben, spiiren angesichts der Tatsache, daB unser Volk dabei
ist, eine Gegen-Geschichte der Gerechtigkeit zu schaffen, daf wir alle
teilhaben an der Geschichte, die das Volk der Bibel erfahren hat und die sich
in unsere Tage hinein fortsetzt. Wir sind froh, auf die Wurzeln unseres
lebendigen Glaubens zuriickzugehen, der dem Geist nach geschichtlich ist, -
um aufs neue einen lebendigen Gott der Geschichte kennenzulernen, der sich
interessiert fiir Ereignisse, fiir die Menschen und fiir das umfassende Heil.

Der biblisch-historische Rahmen liRt uns gewahr werden, wie notwendig
das Erkennen des Heilsmomentes in unseren Tagen ist. Dieses Moment
gehort zu einer Geschichte, die eine Vergangenheit, eine Gegenwart und eine
verheifende Zukunft hat, die unsere Hoffnung stirkt. Diese Erkenntnis im
Glauben, daB eine Geschichte des ganzheitlichen Heils von Gott und unserem
Volk heute gestaltet wird, werden, wie auch die selbstkritische Anfrage an
unseren personlichen Beitrag, zu einer weiteren Motivation und zu einem
Ansporn, uns selbst einzubringen in das befreiende Heilshandeln, ohne dabei
in romantischer Weise die verschiedenen Zwiespaltigkeiten herunterzuspie-
len, mit denen wir uns fortlaufend auseinanderzusetzen haben.

So hat uns dieser biblisch-historische Rahmen, was die Theologie selbst
angeht, geholfen, den Ubergang zu vollzichen von einer domestizierenden
Theologie hin zu einer befreiten und befreienden Theologie.

Einheimische Weisheit und einheimische Religion

Einheimische Weisheit und Religion sollten cbenfalls zur Formulierung
unserer Theologie beitragen.

Als Angehérige verschiedener volkischer und gesellschaftlicher Gruppen in
Asien haben wir auch verschiedene Auffassungen vom Leben, von der Welt,
von Gott, von der Gesellschaft und von der gesamten Realitit. Diese
unterschiedlichen Anschauungen sind in der jeweiligen Geschichte unserer
Vélker gewachsen. Sie sind geprigt worden von den Kriften, die in Vergan-
genheit und Gegenwart auf unser Leben eingewirkt haben und einwirken:
geographisch, okologisch, genetisch, biologisch wie auch psychologisch,
dkonomisch, politisch, gesellschaftlich und religids. Dabei hat sich in unseren
Voélkern und gesellschaftlichen Gruppen ein bestimmtes Ethos herausgebil-
det, aus dem wiederum die besondere Lebensauffassung, die Kultur unseres
Volkes und/oder Klasse entstanden ist. Wir haben gewisse Werte, Symbole,

285



Briuche, Art und Weisen des Agierens und Reagierens, die ganz speziﬁsch
die unsrigen sind. Es gibt bei uns Weltanschauungen und Sinnbedeutungen,
die sowohl befreiende als auch nichtbefreiende Elemente enthalten.

Die Weisheit, die wir bei unseren asiatischen Vélkern antreffen, ist oft auch
religidse Weiheit. Das gilt besonders fiir jene Vélker und Volksgruppen, die
einer der grofen nichtchristlichen Gstlichen Religionen wie dem Hinduismus,
dem Buddhismus oder dem Islam angehéren. Hier stofen wir auf eine
Weisheit, die die Frucht jahrhundertelanger religidser Philosophie und
Praxis, Askese und Fréommigkeit ist. Wir fangen gerade erst an, uns des
gewaltigen religiosen und moralischen Reichtums bewuft zu werden, den
diese anderen grofen Religionen besitzen. Wie das Christentum, besitzen
auch sie ihre eigenen Weltanschauungen, ihre Deutungen und Aussagen iiber
die Menschheit, iiber die Welt und Gott, das Heil usw.

Befreiung oder Indigenisierung?

Die Filipino-Theologie, die Antwort geben will auf die Herausforderungen,
denen sie in der Filipino-Realitit begegnet, ist gekennzeichnet von zwei
Merkmalen: einmal von ihrer Zugehorigkeit zur Dritten Welt (aus der heraus
sich ihre StoBkraft auf die sozio-politische und gesamtmenschliche Befreiung
der Armen, Entrechteten und Unterdriickten richtet), zum anderen von
ihrem Filipino-Sein. Beide Charakteristika sind wesentlich fiir eine heutige
Theologie und gehéren untrennbar zusammen. Sie bilden die zwei Profile ein
und derselben Realitit, wobei jedoch das hauptsichliche und entscheidende
Merkmal einer echten Filipino-Theologie ihre Zugehérigkeit zur Dritten Welt
ist. Um diesen Primat noch zu betonen, kénnte man sagen, daf ihr
»Dritte-Welt-Sein“ sozusagen das Substantiv ist, wihrend das ,Filipino® dieser
Theologie als Adjektiv zugeordnet wird. Die Hauptrichtung und das Haupt-
anliegen der Filipino-Dritte-Welt-Theologie ist daher die Befreiung, die
jedoch, um authentisch zu sein, wirklich einheimisch und inkulturiert sein
muB. Die Inkulturation als solche steht dabei, was wiederum ein wichtiger
Aspekt ist, an zweiter Stelle. Im Verlauf unserer Erfahrungen in den
Philippinen sind uns etliche theologische Inkulturationsansitze begegnet, die
wirklich ohne jede befreiende Orientierung sind. Diese Ansitze konzentrie-
ren sich entweder derart ausschlieBlich auf religiés-kulturelle Aspekte, daB sie
diese von allen anderen wichtigen Aspekten der Filipino-Realitit, insbesonde-
re von den sozio-politischen Aspekten, loslosen, oder sie behandeln mensch-
liche Befreiung als nur eines der Themen, mit denen sich eine einheimische
Theologie befassen muf. Wir glauben, daf solche Ansitze das Gesamtpro-
blem unseres Volkes weder widerspiegeln noch beantworten und da8 sie an
den dringendsten menschlichen Problemen in unserer Gesellschaft und
Kirche vorbeigehen.

Wer sich hingegen im praktischen Tun wie auch in der Theologie mit der
menschlichen Befreiung befat, und wenn dieses Tun und diese Theologie
eingetaucht sind in die Geschichte der Armen ,an der Graswurzel“ und eben
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von dieser Basis her hervorkeimen, dann hat eine solche Praxis und
Theologie jede Chance, auch wirklich einheimisch zu sein. Engagierte Anteil-
nahme am konkreten Leben und Kampf des konkreten Filipino bietet die
Gewihr dafiir, daR unsere Theologie sich sowohl als befreiend wie auch als
einheimisch erweisen wird.

Hinfiihrung zu einem Handeln, das Verinderung bewirkt

Unsere Theologie heute muf hinfiihren zu einem Handeln, das Verinde-
rung bewirkt. Was dieser Aussage zugrundeliegt, ist wiederum die Uberzeu-
gung, daB die menschliche Befreiung eine dringende Notwendigkeit ist.
Dieser Imperativ tritt uns nur allzu deutlich vor Augen in unserer Beteiligung
am Kampf der Armen, in unserer Analyse und in unserem Glauben. Zugleich
sehen wir, wie die ahistorische, individualistische, auf die jenseitige Welt
ausgerichtete Art von Theologie unserer christlichen Kirchen als nichtbefrei-
ender Faktor gewirkt und einer ungerechten Gesellschaftsordnung als Legiti-
mation gedient hat. Theologie und Religion aber kinnen und miissen als
befreiende und verindernde Fahktoren wirken, denn im Mittelpunkt unserer
Religion steht der Glaube an Gottes Heilsgeschichte und ganzheitliches Helil,
das, wenn es auch iiber die Geschichte hinausgeht, doch bereits in der
Geschichte geschieht. Folglich miissen wir Christen, die wir dieses dringende
Gebot unserer Zeit sehen, dafiir sorgen, daf unsere Theologie nicht nur
befreiend sein kann, sondern es auch wirklich ist.

Die Beteiligung am Kampf der Armen und die Notwendigkeit einer
befreiendenTheologie fiihren uns zu der Einsicht, daR Theologie nicht bei der
Reflexion stehenbleiben darf. Sie muf hinfithren zum Handeln. Im Grunde
haben wir immer gewuft, daB gute Theologie zu gutem pastoralen Handeln
filhren muB; aber irgendwie hat unsere lange Verbindung mit der griechi-
schen Metaphysik uns dazu gebracht, Theologie vorwiegend als dunkle
Spekulation zu betrachten. Nun aber ist es, als ob Praxis, Analyse und Glaube
sich verbiindet hiitten, um uns vor Augen zu fithren, daf es auch fiir die
Theologie darauf ankommt, die Welt nicht zu schauen und zu deuten,
sondern sie zu verandern. Und so sprechen wir von einer Theologie, die uns
hinfithrt zu einem die Welt verindernden Handeln. Wenn jede gute Theolo-
gie zumindest zur persénlichen Umwandlung fithren muf, so mochten wir
glauben, daB Theologie heute nicht allein diese Aufgabe hat, sondern
dariiber hinaus durch die Verinderung der Gesellschaft auch auf die
Gesamtheit des Lebens einwirken muR.

Die Armen an der Basis als Autoren dieser Theologie
Und wer sind die Theologen? Die Armen an der Basis. Sie sind es, die eine
einheimische Theologie formulieren. Sic sind die eigentlichen Autoren und

Theologen.
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Bis jetzt waren es in der christlichen Tradition, zumindest seit Beginn des
konstantinischen Zeitalters, der Adel, die Aristokratie, die Elite, die Mittel-
klasse, die Sinn und Bedeutung auch im religitsen Bereich formulierten und
prigten. Wenn wir heute im Kontext der Dritten Welt leben und kii.mpfen,
muB die Glaubensinterpretation auch von den Menschen an der Basis selbst
geleistet werden. Allzu lange ist philosophische, kulturelle und religise
Bedeutung in unablissiger Folge von denen produziert worden, die im
oberen Teil der gesellschafilichen Pyramide leben, und zwar mit einem
hohen Mal an Mufe und Bequemlichkeit, die gestiitzt und getragen werden
von der breiten Basis der einfachen Diener und Arbeiter. Diejenigen, die fiir
die Gesellschaft Nahrung produzieren, waren nicht an der Sinngebung ihres
Lebens beteiligt. Bauern, Arbeiter, Fischer, die Minderheiten und die Armen
miissen jetzt auf den Plan treten und die Stimmlosen ihre Stimmen
erheben.

Diese Sicht der Dinge basiert selbstverstindlich auf einem starken Vertrau-
en in die Armen. Unsere Erfa_hnmgen aus erster Hand aber zeigen uns, daf
die Massen in einem fortschreitenden ProzeR inzwischen weithin zu einem
kritischen Bewuftsein gelangt sind und zu immer vertrauenswiirdigeren
Gestaltern inrer (und unserer) Geschichte werden. Gleicherweise miissen sie
zu den Gestaltern religiGser Sinngebung fiir unsere asiatische Dritte Welt
werden und ihren entscheidenden Beitrag zu einer Neuformu.l.iemng unseres
Glaubens leisten. Wenn wir also ohne allzuviel romantische Vorstellungen
sagen konnen, daf die zu kritischem BewuBtsein erwachten Armen an der
Basis der Graswurzelebene die vertrauenswiirdigen Gestalter der Geschichte
sind, dann sollten sie auch die Vertrauen verdienenden Gestalter der
Sinngebung ihres Lebens sein.

Da Theologie Interpretation des Lebens ist, muft der Theologe einer sein,
der das typische Leben der mehrheitlichen Filipino- und Dritte-Welt-Bevélke-
rung wirklich aus eigener Erfahrung kennt und teilt. Eine einheimische
Theologie kann nur entstehen, wenn ihr Urheber der Asiate ist, der das
typische Leben der Mehrheit der Asiaten fiihrt.

Jede Theologie ist durch die Klassenzugehérigkeit und das KlassenbewuRt-
sein des Theologen bedingt. UnbewuBt sehen und deuten wir die Realitit
nach dem BewuBtsein unserer gesellschaftlichen Stellung und nach dem
Klassenbewufitsein, das wir in uns tragen. Unser BewuRtsein und die Art und
Weise, in der wir die Dinge betrachten, sind — auch im theologischen Bereich
— bedingt durch unsere Klasse, der wir nach Herkunft und Stellung angeho-
ren, oder durch das BewuRtsein, das sich mit unserer Herkunft und Stellung
verbindet, oder auch durch das BewuBtsein, das in freiwilliger Entscheidung
die jeweilige Herkunft oder Stellung iiberschreitet. Nachdem wir die Ambiva-
lenz und die kiinstlichen Angste einer Theologie erfahren haben, die einem
Mittelklasse-BewuBtsein entspringt, sehen wir im erwachten BewuRtsein der
uneigenniitzigen Armen die Quelle und den Vermittler einer wirklich befrei-
enden Theologie.

Die Formulierung einer Filipino-Theologie, die fiir die Armen und Unter-
driickten Asiens wirklich befreiend ist, ist das Werk der asiatischen Armen
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mit einem befreiten BewuBtsein. Die mehr und mehr aus ihrer Kultur der
Unterwerfung und des Schweigens hervorbrechenden Armen, Entrechteten
und Unterdriickten sind die wahren Theologen.

An diesem echten Theologietreiben kénnen auch andere teilnehmen,
vorausgesetzt, dab sie 1. in der Geschichte und im Kampf dqr Armen und
Unterdriickten verwurzelt sind, 2. innerlich iibereinstimmen mit den Bestre-
bungen und den Glaubenserfahnmgen derer, die mitten in diesem Kampf
stehen, 3. sich umwandeln und bekehren von einem kleinbiirgerlichen zu
einem wahrhaft befreiten BewulBtsein und Lebensstil. Es kann sich dabei um
Menschen handeln, die aufgrund ihrer Herkunft oder ihrer gesellschaftlichen
Stellung nicht arm sind, die sich aber bemiihen, ihre Gesinnung und ihr Herz
so umzuformen, daB sie fihig werden, die Wirklichkeit mit den Augen der
befreiten Armen zu sehen.

Was aber, wenn die Armen selbst sich uninteressiert oder gar ablehnend
verhalten? In diesem Fall sollte wohl eher einem respektvollen und fruchtba-
ren Schweigen der Vorzug gegeben werden, als entfremdete Theologien zu
verbreiten, die aus entfremdetemn BewufRtsein stammen. Tatsache aber ist,
daf es bereits Basisgemeinschaften von Bauern, Fischern, Arbeitern und
armen Stadtbhewohnern gibt, bei denen schon jetzt die Elemente fiir den
Aufbau einer relevanten Theologie vorhanden sind.

Es ist im iibrigen nicht notwendig, da die Armen bewuft und ex professo
als Theologen auftreten, so wie es die professionellen Theologen tun.
Solange und wo immer die Armen prisent sind — zusammen mit der
aktuellen geschichtlichen Realitiit, mit Analyse, biblisch-historischem Glau-
ben, einheimischer Weisheit und Religion, verinderndem Handeln — da ist
auch eine authentische einheimische Theologie gegenwirtig.

Wir finden diese Theologie nicht unbedingt in den Fachzeitschriften der in
unseren Tagen bestimmenden Theologie, sondern im gemeinsamen Gebet
christlicher Basisgemeinschaften, in ihrer schopferischen Liturgie, in Dramen,
Liedern, Geschichten und Reflexionen — und all dies bereits eingetaucht in
Martyrerblut! Dort ist es, wo wir lebensbedeutsamen Themen, sinnerfiillten
Glaubensformulierungen und einer neuen Kultur begegnen, die dem Leben
und dem Kampf der Unterdriickten entspringt, einer dienstorientierten Ethik,
einer nichtdomestizierenden Weltsicht, befreiten und befreienden Sinnge-
bungen, Werten und Symbolen. Wir stoBen hier auf ein neues, wenn auch
noch weitgehend ungeschriebenes Buch, das die Heilsgeschichte Gottes und
unseres Volkes heute thematisiert. Hier begegnet uns ein neues religioses
BewuRBtsein und eine neue Sprache (d. h. eine neue Theologie) im lebendigen
Tagebuch des Lebens der einfachen Menschen.
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II.

ZUR ANWENDUNG DER STRUKTURELLEN SOZIALANALYSE
IN MINDANAQO (SUDPHILIPPINEN)

von Alberto Cacayan

1. Seit im Jahre 1975 die Strukturelle Sozialanalyse (SA) eingefiithrt und
durch Seminare und Lehrginge verbreitet wurde, erleben wir in Mindanao
ein geradezu phinomenales Wachstum (in Tiefe und Breite) des sozialen
BewuRtseins des Kirchenvolkes allgemein und insbesondere der Basisgemein-
schaften. Es ist eine Entwicklung des BewuBtseins — angefangen von der
BewuBtwerdung ihrer selbst als Personen, bis hin zum BewuBtsein, eine
Gemeinschaft mit gemeinsamen Problemen auf der Mikro-Ebene zu sein, bis
hin auch zum bewuften Sehen der strukturellen Ursachen ihrer Probleme auf
der Makro-Ebene und im globalen Kontext. All dies hat die Ausrichtung des
kirchlichen Apostolats positiv beeinfluft und die ,Kultur des Schweigens®
aufgebrochen, die den Armen, den Beraubten und Unterdriickten so lange
auferlegt war.

2. SA-Seminare haben zusammen mit anderen bewuBtseinsbildenden
MafRnahmen, wie Programme zur konkreten Realititserfahrung in gegebenen
Situationen, Teilnahme an der Protestbewegung, Diskussionen und Gedan-
kenaustausch iiber progressive kirchliche Dokumente und viele andere mehr
die Gliubigen kritischer gemacht in der Deutung der Ereignisse, mehr
gerechtigkeitsorientiert in ihren Programmen und engagierter fiir die Option
der Kirche fiir die Armen.

3. Soweit es die progressiven Kreise in Mindanao betrifft, wird die fast
schon zur fixen Idee gewordene personalistische Betrachtungsweise der
behavioristischen Schulrichtungen vom strukturellen Ansatz der Gesell-
schaftsanalyse zunehmend relativiert und in Frage gestellt. Ohne den Ich-
Du-Aspekt zwischenmenschlicher Beziehungen zu verleugnen, hat doch die
SA wesentlich dazu beitragen, die kollektive Aufmerksamkeit wieder mehr
auf die gesellschafilichen Probleme zu konzentrieren, die durch schwerwie-
gende und lang andauernde Ungerechtigkeiten ins schier Uferlose angewach-
sen sind.

4. Die frither als radikal und revolutionir verkiindeten Prinzipien und
Methoden der ,Mission mit Gemeindeaufbau® wurden ebenfalls einer ernsten
Kritik unterzogen, und zwar seitens derer, die sie selbst praktiziert hatten,
inzwischen jedoch die der SA zugrundeliegenden Prinzipien studiert und
itbernommen haben. Der taktische Schwerpunkt des Gemeindeaufbaus, der
im problemorientierten Ansatz liegt, wurde fiir mangelhaft befunden gegen-
iiber den von der Strukturanalyse aufgedeckten strukturellen Realititen. Die
deutliche Vorliebe der ,Mission mit Gemeindeaufbau® fiir den Mikrobereich
und das Greifbare wurde erginzt durch das strukturanalytische Grundprinzip
der Wechselbeziehung unbewuBt geschaffener Strukturen.

5. Die SA hat den von Pauro Frere eingeleiteten ProzeR der BewuBtseins-
bildung verstirkt, ja geschirft. Wie die padagogische Methode von FreRe, so
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setzt auch die SA bei der persénlichen Erfahrung der Teilnehmer an und
ermutigt sie, diese Erfahrungen zu artikulieren. Die Teilnehmer sind daher
Subjekte, die objektive Gegebenheiten beim Namen nennen, und nicht
Objekte, die mit einer Ansammlung von metaphysischern Wissen befrachtet
werden.

6. Auch auf dem Gebiet der Theologie hat die SA die Giiltigkeit und den
befreienden Durchbruch der induktiven Theologie bestitigt, die die mensch-
liche Geschichte und die menschlichen Ereignisse als den Raum und die
Materie der fortwihrenden Offenbarung Gottes betrachtet. Die weitergehen-
den Glaubens-Lebens-Reflexionen der kimpfenden Armen an der Basis sind
daher von héchstem Wert fiir die Entwicklung einer einheimischen Theolo-

(o
= 7. Die Sozialanalyse hat einen wichtigen Beitrag zur theologischen Refle-
xion geleistet, indem sie die notwendige theologische Konzentration auf die
konkrete menschliche Erfahrung wieder bewuBt machte. Eben dadurch wird
die Theologie einheimisch und fiir die Menschen verstindlich, im Gegensatz
zu einem fremden und oft unverstindlichen System metaphysischer Ideen.

8. DaB die gesellschaftliche Realitit dynamisch und veranderlich ist, ist
eine duferst wichtige Botschaft, die von der Sozialanalyse bei ihrem Bemii-
hen, Ursachen und Wechselwirkungen aufzudecken, vermittelt wird. Die von
den christlichen Kirchen im Lande so lange gepflegte fatalistische und
pietistische Weltsicht wird durch diese Tatsache erschiittert und in Frage
gestellt. Indirekt aber bewirkt dieser Trend nicht nur die Infragestellung
einer domestizierenden und mystifizierenden Art von Theologie, er ist auch
der Nihrboden fiir das Wachstum einer dynamischen, einheimischen und
befreienden Gegentheologie. Eine dynamische Theologie aber fithrt unwei-
gerlich zur christlichen Teilnahme am, Kampf fiir eine gesellschafiliche
Umwandlung. Das Engagement im ProzeR der gesellschaftlichen Umwand-
lung fithrt gleicherweise zu einer humanisierenden und befreienden Theolo-

e.

& 9. Die Sozialanalyse entlarvt Ursachen und Urheber der Unterdriickung. Es
ist ein trauriger Schandfleck auf den Seiten der Geschichte, daB die institutio-
nelle Kirche nur allzuoft wissentlich oder unwissentlich als Agent der
Unterdriickung dienlich war, indem sie subtile Formen oder wissenschaftliche
Disziplinen wie die Theologie zur Férderung der Interessen der herrschenden
Klasse benutzte.

10. Durch ihre Betonung der Erfahrung und den Gebrauch einer nichtbe-
drohlichen Terminologie (wenn einige Ausdriicke auch durchaus technischer
Natur sind) wurde die SA zu einem niitzlichen Instrument, um Kolonialchri-
sten mit ihrer gewohnlich hochgradigen und geradezu hirngewaschenen
Voreingenommenheit gegeniiber dem Marxismus und Zhnlichen Denkrich-
tungen giiltige marxistische Einsichten zu vermitteln. Jenen, die nach Wissen
diirsten, dient die SA sozusagen als Aperitif, der zu einem intensiveren und
umfassenderen Studium des kapitalistischen Systems und alternativer Modelle
anregt.

11. Wert und Wirksamkeit der SA aber hiangen nach Beobachtung vieler
weitgehend davon ab, wie sie erarbeitet und vermittelt wird. Inhaltlich hingt
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die Tiefe und Breite der Strukturanalyse von der Fihigkeit des Vermittlers
ab, die Erfahrungen der Teilnehmer zu verstehen, sie zu einer Synthese
zusammenzufassen und mit den Realititen im weiteren Kontext zu verbin-
den. VerfahrensmiBig bietet die Strukturanalyse reichlich Gelegenheit zu
einer evokativen und dialogischen Lernmethode, jedoch ist dieses Instrument
durchaus auch der Gefahr des MiRbrauchs ausgesetzt, wenn es wie ein
Dogma behandelt wird.

12. In einigen Versionen der SA ist die Analyse des kulturellen Systems
nicht so iiberzeugend und adiquat wie im Bereich der wirtschaftlichen und
politischen Systeme. Damit aber soll keineswegs der Anschuldigung gewisser
akademischer Fachleute beigepflichtet werden, nach deren Ansicht die SA die
Rolle der Kultur im ProzeR der gesellschaftlichen Umwandlung verwissere.
Die Strukturanalyse anerkennt sehr wohl den Platz, den die Kultur im
gesellschaftlichen Ganzen einnimmt, allerdings nicht als Grundlage der
Gesellschaft, sondern als einer ihrer Uberstrukturen. Vielleicht ist dies der
wunde Punkt. Fiir einige religidse Sozialwissenschaftler und christliche Apolo-
geten schafft die Religion als Kultur oder wesentliche kulturelle Komponente
die eschatologische Sicht und die Ethik eines echten gesellschaftlichen
Wandelns. Folglich ist Kultur/Religion fiir jede Sozialanalyse nicht von
peripherer, sondern von zentraler Bedeutung und dariiber hinaus von
strategischer Wichtigkeit in jedem Projekt der gesellschafilichen Verinde-
rung. Kulturelle Regeneration und persénliche Konversion haben, so behaup-
ten die Kritiker, den Primat iiber wirtschaftliche und politische Befreiung,
und nicht etwa die strukturelle Verinderung iiber eine Verhaltensinderung.
Damit aber begibt man sich auf das Feld einer iibertriebenen Dichotomie,
wohingegen die Realitit ein Ganzes darstellt. Wenn die Strukturanalyse das
Strukturelle betont, so schlieft sie deswegen nicht die personlichen und die
Verhaltens-Aspekte aus.

13. Unlingst sah sich die SA heftigen Angriffen seitens der kirchlichen
Hierarchie und anderer konservativer Kriifte ausgesetzt, die sie als vom
Marxismus inspiriertes Werkzeug der Analyse bezeichneten. Allem Anschein nach
ist die SA dabei jedoch nicht nach objektiven Kriterien beurteilt worden, d. h.
danach, was sie zur BewuBtseinsbildung der Menschen beigetragen hat,
sondern aufgrund von Vorurteilen, bedingt durch ein triumphalistisches
Christentum und biirgerliche Ideologien.

14. Ist nun die SA nur eine voriibergehende Modeerscheinung oder hat sie
ihren Platz in den bewuBtseinsbildenden Bemiihungen mit langfristigen
Zielen? Ich méchte glauben, daf der grole Wert der SA in der ,Bereitung des
Bodens® liegt und auch darin, die Uneingeweihten einzufithren in den
Bereich der ernsten und wissenschaftlichen Sozialanalyse. Die SA sollte indes
nicht das ,Alles-in-allem“ sein, damit sie nicht verabsolutiert und damit
zugleich gegen-produktiv wird. Vielmehr soll sie den Menschen zu einem
tieferen Verstindnis der bewegenden Krifte der Gesellschaft und des gesell-
schaftlichen Wandelns verhelfen. Ebenso soll sie zu einem verstirkten
Engagement in jenem Kampf motivieren, den das Filipino-Volk fiir Leben,
Gerechtigkeit und eine volle menschliche und kosmische Befreiung fiihrt.
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IIIL

DIE ANWENDUNG DER SOZIALANALYSE IM KONTEXT
DER REDEMPTORISTEN-PFARREIEN
IN DEN ZENTRAL- UND SUD-PHILIPPINEN

von Ramon Fruto

Es hat eine Zeit gegeben, in der die beiden Termini ,Redemptoristen-
Missionspfarrei“ und ,Sozialanalyse” sich gegenseitig derart ausschlossen, daR
es vollig undenkbar gewesen wire, sie miteinander zu verbinden. Heute aber
haben sich die Missionspfarreien in der Unterprovinz von Cebu (einschlief-
lich der Redemptoristen-Missionsgebiete in den Visayas und in Mindanao) so
entwickelt und hat sich die Situation der Kirche im Lande so verindert, da
Elemente der Sozialanalyse zum wesentlichen Bestandteil, wenn nicht gar zur
Grundphilosophie des missionarischen Handelns geworden sind.

Die historische Entwicklung der Redemptoristen-Missionen in den Philippinen

Bis vor etwas mehr als einem Jahrzehnt folgten die von Redemptoristen in
den Philippinen geleiteten Missionspfarreien der durch ArpHoNs von LiGUORI
begriindeten Tradition der Kanzelverkiindigung der ewigen Wahrheiten, der
katechetischen Unterweisung und der Sakramentenspendung, um die Glaubi-
gen auf diese Weise zu einem ,innigen® christlichen Leben zu fithren. Die
Missionsstationen wurden ausschlieBlich von geweihten Redemptoristen-
Patres, gelegentlich unterstiitzt von ProfeB-Laienbriidern, geleitet. Die Missio-
nare blieben fiir jeweils etwa zwei Wochen im Pfarrzentrum (poblacion), um
bei Hausbesuchen zur Teilnahme an den in der Pfarrkirche stattfindenden
Missionsexerzitien einzuladen. Dann gingen sie einzeln oder auch zu zweien
in die umliegenden oder auch weiter entfernten barrios, um unter den
dortigen Siedlern zu leben und das im stadtischen Milieu Verkiindete auf der
Mikroebene zu wiederholen. Jede barrio-Mission dauerte gewohnlich drei bis
finf Tage. Diese Bemithungen brachten zwar tausende zuriick zum Praktizie-
ren der Religion und zum Empfang der Sakramente, aber im Bereich der
gesellschaftlichen Beziehungen schienen sie wenig zu verindern. Die hacende-
ros, mit deren Unterstiitzung die Missionen auf ihren haciendas durchgefiihrt
wurden, blieben oftmals unterdriickerisch, wihrend ihre in den capillas zur
Mission zusammengestréomten Pichter unterdriickt und passiv, wenn nicht
fatalistisch in ihr unterdriicktes Los ergeben blieben.

Der Durchbruch
Die vom Zweiten Vatikanischen Konzil herbeigefithrte Erneuerung lief
gegen Ende der sechziger und Anfang der sicbziger Jahre in den Missionaren

kritische Fragen aufkommen, was den Tiefgang und die Dauer der Wirkung
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ihrer Missionen betraf. 1973 wurde dann in Gingoog, Misamis Oriental, von
einer Gruppe von Missionaren der verschiedenen in den Visayas und
Mindanao titigen Gemeinschaften eine Mission gemeinsam durchgefiihrt.
Bevor sie jedoch mit der eigentlichen Arbeit begannen, setzten sich diese
Missionare zwei Wochen lang intensiv mit dem Inhalt ihrer Predigten und
Seminare ausecinander; dabei wurde der Schwerpunkt verstirkt auf das
Thema Gerechtigkeit gelegt. Pradoxerweise war es das zu dieser Zeit
aufkommende Kriegsrecht mit seinen Repressionen, das dieses neue Denken
in Gang brachte. Der neue missionarische Schwerpunkt trug dazu bei, in den
Teilnehmern der Mission ein neues gesellschaftliches BewubBtsein entstehen
zu lassen. Und doch gab dieses neu erwachte BewuBtsein den Missionaren
zunachst Anlaf zu erneuter Unzufriedenheit, denn die zu einem gesellschaft-
lichen BewuBtsein erwachten Gemeindemitglieder wulBten offensichtlich
nicht recht, was sie nun mit diesem BewubBtsein tun sollten. Also hieR es, die
inhaltliche Veranderung auch durch ein verandertes praktisches Vorgehen zu
erganzen. Als solches wurde schlieflich ein Verfahren angesehen, das den
Gemeinschaftsaufbau in die missionarische Aktivitit hinein integrierte. Durch
diese organisatorische Arbeit wiirden sich, so glaubte man, mehr kompetente
und engagierte Fithrungskrifte herauskristallisieren, die nach entsprechender
Ausbildung den Gemeinschaftsaufbau weiter férdern und pflegen kénnten,
wenn die Missionaren den betreffenden Ort wieder verlassen haben. Dazu
war zweierlei nétig: qualifizierte Laien, die diese Aufbauarbeit leisten konn-
ten, sowie eine jeweils lingere Phase fiir die entsprechende Missionsarbeit in
den einzelnen Pfarreien und barrios. So erhielt schlieBlich 1975 die Redempto-
risten-Gemeinschaft von Iligan vom Missionsrat der Unterprovinz den Auf-
trag, ,cin Experiment mit einer neuen Art von Mission mit integriertem
Gemeindeaufbau zu machen® (s. I1.4.). Im folgenden Jahr entsandte darauthin
die CSSR-Gemeinschaft von Iligan ihre erste Gruppe von Redemptoristen
und Laien-Kandidaten in ein entsprechendes Ausbildungszentrum in Minda-
nao. Was sie dort lemnten, sollte zwar in der Folgezeit in AnP_assung an neue
Situationen, Erfordernisse und Erkenntnisse noch manche Anderung erfah-
ren; geblieben aber ist die grundlegende Philosophie:

— um eine dauerhafte und lebensbedeutsamere Wirkung zu erzielen, muf fiir

diese Missionen mehr Zeit angesetzt werden;

— Laien-Missionare miissen zur Mitarbeit motiviert und qualifiziert werden;
— der Aufbau kleiner Gemeinschaften mufl der Kontext sein, in dem die

Botschaft des Evangeliums verkiindet wird.

Die iibrigen Missions-Teams der Unterprovinz haben seitdem mehr und
mehr die Erfahrungen des Iligan-Teams iibernommen und adaptiert, so dal
die vom Missionsrat 1975 ausgearbeiteten Ziele inzwischen von allen aner-
kannt und angestrebt werden:

Das allgemeine Ziel ist die Einfithrung und Stirkung von Christlichen
Basisgemeinschaften, insbesondere unter den Armen in den stidtschen und
landlichen Gebieten, wobei der Schwerpunkt auf der ganzheitlichen mensch-
lichen Entwicklung liegen soll.

Spezifische Ziele sind:
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1. den Menschen zu helfen, sich folgender Dinge bewufit zu werden:
a) ihrer Situation — gesellschaftlich, politisch, religis, wirtschafilich und
kulturell;
b) ihrer Wiirde und Rechte als Menschen, Christen und Filipinos;
o) der Werte des Evangeliums und des Mittelpunktes ihres Kampfes,
der Christus ist. :
2. Strukturen zu schaffen und zu férdern, in denen die Menschen ihr
Bewufitsein weiter ausbauen und Krifte mobilisieren und organisieren
kénnen, um die erstrebten Ziele zu erreichen.
3. Potentielle Fithrungskrifte zu erkennen und zu férdern, die dem
Wachstum Christlicher Basisgemeinschaft in ihren eigenen Gebieten und
moglicherweise auch dariiber hinaus entsprechend dienen kénnen.

Die Sozialanalyse und die Redemptoristen-Mission heute

Nachdem das Missions-Team beschlossen hatte, die Prinzipien und Techni-
ken des Gemeindeaufbaus in seine Missionsarbeit zu integrieren, stand zu
erwarten, dal man frither oder spiter auch damit beginnen wiirde, sich der
Idee der Sozialanalyse zu bedienen. Die neue Art von Mission mit integrier-
tem Gemeindeaufbau zielte u. a. darauf hin, die Menschen dazu zu bewegen,
das Reich der Gerechtigkeit Gottes als Ausdruck ihres engagierten Glaubens
in ihren Gemeinden wirksam aufzubauen. In der Verfolgung dieses Zieles
spiirte man die Notwendigkeit, die verschiedenen Strukturen der Gesellschaft
und ihrer Wechselwirkungen auf der unmittelbaren Gemeindeebene ebenso
kennenzulernen wie die treibenden Krifte auf der Makroebene, die wieder-
um auf den Mikrobereich einwirkten. Im Verlauf der Entwicklung des von
den verschiedenen Missions-Teams in der Unterprovinz angewandten Mis-
sionssystems adaptierte jedes Team das Verfahren der Gesellschaftsanalyse
in unterschiedlichen Formen und Graden, je nach den betreffenden Situatio-
nen, Erfordernissen und Moglichkeiten. Was hier mehr im einzelnen geschil-
dert wird, ist im wesentlichen die Erfahrung des Iligan-Teams, nicht weil
dieses Team den anderen (von Cebu, Iloilo und Bacolod) vieles voraus hitte,
sondern ganz einfach deswegen, weil ich aus sechsjahriger personlicher
Mitarbeit mit den Erfahrungen dieses Teams besonders vertraut bin.

In den frithen Phasen der Entwicklung des neuen Missionssystems wurden
bereits einige Formen der ,Sozialanalyse®, wenn auch zunichst noch ama-
teurhaft, angewandt; so wurden etwa die Teilnehmer an Missionsseminaren
angeregt, die verschiedenen Strukturen der Gemeinschaft und die verschiede-
nen Verkettungen und Einfliisse zwischen ihnen zu identifizieren. Das war
eine Hilfe, entsprechend dem klassischen®, d. h. ,problemorientierten®
Ansatz des Gemeindeaufbaus, die ,Ziele* zu erkennen, die man bei Ungerech-
tigkeitsproblemen anzugehen hatte, wie auch die , Taktiken®, die es zu diesem
Zweck anzuwenden galt. Mit der zunehmenden Systematisierung des Mis-
sionsprogramms und wachsender Verfiigbarkeit besserer Mittel und Méglich-
keiten der Sozialanalyse wurde schlieBlich jedoch ein ganzes Mini-Seminar
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bzw. ein Workshop iiber Strukturanalyse eingerichtet und zum festen
Bestandteil des Missionsprogramms. Dieses wurde somit in drei Phasen
eingeteilt: Phase I konzentrierte sich auf die Integration, Phase II auf die
Organisation und Phase III auf die Konsolidierung der Gemeinschaftsstruktu-
ren und die Rekrutierung von Fﬁhmngskriiﬁ:en. Phase I begann mit dem
Bemiihen, Bezichungen und Vertrauen aufzubauen, sobald der Missionar/die
Missionarin bei einer bestimmten Gemeinschaft (barrio oder sitio) eingetroffen
war, in deren Mitte und mit der zusammen er/sie fiir die Dauer der Mission,
d. h. gewohnlich fiir sechs Monate bis zu einem Jahr, leben und arbeiten
sollte. Diese Anfangsphase diente auch dem Kennenlernen von Fakten und
Daten, die sich im Verlauf der Gespriche bei den Hausbesuchen ergaben.
Den AbschluR von Phase I bildete ein allgemeines Seminar iiber Glaubensthe-
men, dessen Niveau dem BewuBtseinsgrad der Menschen zu diesem Zeit-
punkt angepaBt war. So beschiftigte sich dieses Seminar mit einer allgemei-
nen Einfithrung in die Bibel, in Kirche, Sakramente, Gemeinschaft. Inhaltlich
bleibt Phase I auf ,sicherem® Boden und noch unbelastet vom Gewicht der
Auseinandersetzung mit Gesellschaftsproblemen nach dem Grundsatz, stets
auf dem Niveau zu beginnen, auf dem sich die Menschen jeweils befinden.
Nachdem eine Vertrauensbasis geschaffen worden war und die Gemeinschaft
mehr und mehr als solche zusammenwuchs und allmihlich potentielle
Fihrungskrifte in Erscheinung traten, konnte die Mission in die Phase II, die
Phase der Organisation eintreten. Jetzt begann die Zeit, in der die Strukturen
der kleinen Gemeinschaft formalisiert wurden und die Anfangsausbildung
der Fithrungskrifte einsetzte. Wichtig dabei war, daR die Glaubenreflexion
allmihlich um die gesellschaftliche Dimension erweitert werden konnte, so
daR es nur natiirlich war, daR sich das Endseminar von Phase II auf Fragen
der Gerechtigkeit zubewegte: Heilsgeschichte, Exodus, Christologie unter
dem Aspekt der Befreiung, Prinzipien und Techniken des Gemeinschaftsauf-
baus und schlieRlich die Sozialanalyse. Zu dieser Zeit hatte die Strukturelle
Sozialanalyse (SA) in fortschrittlichen kirchlichen Kreisen an Popularitat
gewonnen, und dem Missionsteam standen inzwischen in dieser Hinsicht
viele externe wie auch interne Hilfsmittel zur Verfiigung. In Seminaren iiber
SA, denen jeweils ein Kursus iiber die Geschichte der Philippinen aus
heutiger Sicht vorangeht, lernten die Teilnehmer die treibenden Krifte von
Ungerechtigkeit und Ausbeutung kennen, die auf der Mikro- wie auch auf der
Makroebene am Werk sind. Allgemein ist im Umkreis von Phase II emn fast
dramatisch wachsendes gesellschaftliches BewuBtsein festzustellen, das sich
oft auch in der Teilnahme an Massenaktionen zeigt. In diesem Stadium
beginnen auch gewisse Polarisierungen sichtbar zu werden zwischen denen,
die die Botschaft der Mission annehmen, und denen, die sie trotz fortwihren-
der Bemiithungen um die Aufrechterhaltung des Dialogs, um Integration und
Verséhnung, nicht annehmen. Die Polarisierung zeigt sich auch in Form von
schwarzer Propaganda oder von Uberwachung und Stérmandvern oder gar
Verfolgung unterschiedlichen Grades.

Das Ziel von Phase III ist es, das im Verlauf der vorangegangenen Phasen
Erreichte zu konsolidieren und die Ausbildung von Fiithrungskriften sowie
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Fithrungsstrukturen auf sitio/barrio-Ebene und auf regionaler und iiberregio-
naler bzw. Pfarrebene zu formulieren.

Die mit Hilfe der SA bewirkte BewuBtseinsbildung hat, wie auch das
gesamte Missionsverfahren, Fithrer und Mitglieder der Gemeinschaften
hervorgebracht, die sich in engagierter Weise fiir den Aufbau von Gerechtig-
keit in der Gesellschaft einsetzen. Einige von ihnen haben ihr Engagement
mit ihrem Blut oder dem Verlust ihrer Freiheit bezahlt.

GroRe Hoffnungen waren auf den Fortgang und das Wachstum dieses
Missionsprogramms gesetzt worden. Aber eine bedauerliche Wende der
Ereignisse hat dieses Wachstum in den letzten Jahren erheblich beeintrich-
tigt: die beginnende Militarisierung des Landes. In einigen Gemeinschaften
macht sich eine durch Furcht bedingte riicklaufige Entwicklung bemerkbar.
Diejenigen aber, die durchgehalten haben, sind um so stabiler und stirker
geworden, insbesondere da, wo sie von wirklich engagierten christlichen
Fiithrern geleitet werden.

Infolge der Militarisierung ist es uns, besonders in den Eindlichen Bezirken,
nicht mehr méglich, offiziell Kurse tiber SA durchzufiihren. BewuBtseinsbil-
dung wird stattdessen in entsprechende Reflexionen im Kontext der Liturgie
eingeflochten. Selbst diese begrenzten Bemiithungen um eine Sozialanalyse
erweisen sich als hilfreich, um trotz aller widrigen Umstinde das soziale
BewuBtsein der Menschen zu schirfen und ihr Engagement fiir die Gerechtig-
keit zu stirken.

Die Erkenntnisse, die gesammelt wurden in der Zeit, als noch SA-Seminare
durchgefiihrt werden konnten, sind nicht verlorengegangen, und man darf
hoffen, daR sie das gesellschaftliche BewuRtsein der Filipinos wachhalten, bis
die Durchfithrung entsprechender Seminare wieder méglich sein wird.

(Aus dem Englischen von U. Faymonville)
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AUF DEM WEGE ZU EINER INDISCHEN BEFREIUNGSTHEOLOGIE
von Sebastian Kappen

Bis jetzt gibt es unter indischen Christen noch keine ausgesprochene
Schulrichtung, die man als ~Befreiungstheologie® bezeichnen kénnte. Was
man statt dessen findet, sind tastende Versuche einer neuen Interpretation
des Evangeliums, geboren aus den AnstoRen des Zweiten Vatikanischen
Konzils und der Notwendigkeit des organisierten Engagements fiir soziale
Gerechtigkeit.! Es ist auch noch kein Versuch gemacht worden, die Besonder-
heit des indischen Zugangs auf die Befreiungstheologie zu definieren. Die
vorliegende Arbeit ist daher eher als Anregung denn als Beschreibung zu
verstehen. Das heilt, sie versucht die Hauptlinien aufzudecken, denen das
Theologietreiben in Indien folgen muB, wenn es wirklich kontextuell sein
und Antwort geben will auf die Herausforderung eines die Gesellschaft
verandernden Handelns.

Eine Zivilisationskrise

Auf dem indischen Subkontinent sind tiefgreifende Verinderungen im
Gange, die sich auf seine gesellschaftlichen Institutionen, seine Kultur und
seine Weltanschauung auswirken. Mit fortschreitender Wissenschaft, Techno-
logie und moderner Erziehung hat die Welt iiber Sonne, Mond und Sternen
ihre Aura des Gottlichen verloren und ist herabgestiirzt in die Menschenwelt
hinnieden. Erde, Biume, Fliisse und Meere teilen das gleiche Schicksal. Von
Fruchtbarkeitsgottheiten sind sie zu bloBem Rohmaterial fiir die menschliche,
Arbeit und damit zu einem Teil der menschlichen Geschichte geworden. So
haben auch die gesellschaftlichen und kulturellen Institutionen ihren Status
als gottgewollte, unverinderliche Realititen eingebiift, den sie bisher inne-
hatten. Sie werden jetzt als das betrachtet, was sie sind: Menschenwerk, das
nach dem Willen des Menschen neu geschaffen oder umgestaltet werden
kann. Dieses BewuBtsein schuf das geistige Klima fiir den Kampf des Volkes
gegen unterdriickerische gesellschafiliche Strukturen. Das Bewuftsein der
Massen, Gestalter der eigenen Zukunft zu sein, wird durch solche Kampfe
zugleich vorausgesetzt und erzeugt. Darin eingeschlossen ist der geschichtli-
che Ubergang vom zyklischen zum geschichtlichen Zeitbegriff.* Die Zeitlich-
keit folgt immer weniger dem Rhythmus der kosmischen Abliufe, und
immer mehr dem der menschlichen Entscheidungsprozesse. Diese Bewult-
seinsverinderung des Menschen in bezug auf sich selbst und auf die Welt ist
ein universales Phinomen, von dem die Menschen weltweit betroffen sind.
Was fiir Indien hier spezifisch ist, das ist die gedringte Folge geschichtlicher
Prozesse, die andernorts Jahrhunderte fiir ihre Ausreifung gebraucht haben,
so daB die Zukunft schon da ist, ehe noch die Gegenwart in den Hintergrund
getreten ist. Die Folge ist ein qualvoller Konflikt zwischen dem Alten und
dem Neuen.

298



Dieses Aufgesogenwerden der natiirlichen von der menschlichen Geschich-
te verursacht, zusammen mit dem Wandel vom zyklischen zum menschlich-
historischen Zeitbegriff, eine Revolution im Verstehen des Géttlichen, das der
Mensch nicht mehr in einer geheimnisvollen Welt iiber oder um sich herum
suchen kann. Er muB es suchen in der Geschichte, in der Zeitlichkeit, der er
selbst Name und Gestalt gibt.®

Aber wo in der Geschichte begegnen wir dem Gottlichen? Das Géttliche
kommt auf uns zu als Gabe und als Aufgabe. Als Gabe in der Erfahrung von
Schoénheit, Liebe, Freundschaft und Miteinander. Wenn auch begrenzt durch
die Schranken unseres Hier und Jetzt, 6ffnen solche Erfahrungen doch ein
Fenster hin zu dem, was jenseits unseres begrenzten Erfahrungshorizontes
liegt. Das Gottliche begegnet uns als Aufgabe, wenn es uns durch die
geschichtlichen Ereignisse auffordert, alle Fesseln abzustreifen und, hoffend
gegen alle Hoffnung, voranzuschreiten ins Unbekannte. Beide Erscheinungs-
arten des Gottlichen aber werden vermittelt von der Geschichte, und beide
erfordern eine entsprechende Antwort. Die Gabe verlangt, daf wir sie
schiitzen und fur die Zukunft bewahren; die Aufgabe aber muf zu einem
verindernden Handeln fithren, das uns selbst und die Welt erneuert. Die
beiden Antworten erginzen und bereichern einander. Wer nicht die Absolut-
heit von Schoénheit, Liebe und Gemeinschaft erfahren hat, wird sich schwer-
lich gegen Zustinde von HiBlichkeit, Unterdriickung und Zersplitterung des
Menschlichen auflehnen. Gleicherweise wird derjenige, der die Aufgabe der
Zukunftsgestaltung ignoriert, wahrscheinlich auch die Ankiindigung des
Gottlichen in der Gegenwart nicht wahrnehmen. Die zweifache Antwort des
Menschen nennen wir theandrische Praxis. In ihr verschmelzen Kontemplation
und Aktion, Zelebration und Kreation, Bewahren und Umstiirzen, Gedenken
und Hoffen, Selbstveranderung und Weltverinderung. In eben dieser thean-
drischen Praxis und in dem, was sie ins Leben ruft, nimmt die Gabe-Aufgabe
des Gottlichen Gestalt an. Wenn dem so ist, dann ist die Offenbarung in
gewissem Sinne die geschichtliche Aufgabe der Menschheit. Die Wahrheit
iiber das Gottliche mufl von den Menschen ebenso gestaltet wie entdeckt
werden.

Um nicht eine allzu komplexe Perspektive zu entwickeln, méchte ich mich
im folgenden auf den verwandelnden Charakter der theandrischen Praxis
konzentrieren.

Der Schrei der Armen und Marginalisierten

Um den Anruf des Gottlichen zu diesem kritischen Zeitpunkt unserer
Geschichte naher bestimmen zu kénnen, ist es notwendig, das gesellschaftli-
che System insgesamt und die in ihm wirkenden gegensitzlichen Krifte zu
untersuchen. Da eine ausfiihrliche Gesellschaftsanalyse hier nicht méglich ist,
werde ich mich darauf beschriinken, die Hauptprobleme aufzuzeigen, denen
sich das Land heute gegeniibersieht.

Was wir in Indien haben, ist eine Form des abhingigen Kapitalismus, der
von einer weitgehenden Konzentration der (landwirtschaftlichen und indu-
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striellen) Produktionsmittel in wenigen Hinden gekennzeichnet ist. Wenn er
auch zur Entwicklung produktiver Krifie beigetragen hat, so hat der Kapita-
lismus doch zugleich grofe Einkommens- und Chancen-Ungleichheiten
geschaffen, die seit der Unabhingigkeit noch weiter zugenommen haben.
Wihrend die oberen zehn Prozent der Bevolkerung in relativem Wohlstand
leben, sind 47 Prozent zu einem Leben unter dem Existenzminimum
verurteilt. Ein Wirtschaftler faBt die bisherige kapitalistische Entwicklung wie
folgt zusammen: Neun Zehntel der indischen Bevélkerung sind im Kielwasser
der Wirtschaft zuriickgeblieben. Das Massenelend nimmt zu; was pro Kopf
fir das Lebensnotwendigste an Nahrung und Kleidung zur Verfligung steht,
ist mehr als knapp; die landwirtschafiliche Verschuldung hat sich vervielfacht;
die Arbeitslosen- und Unterbeschiftigungsquote liegt bei 20,8 Millionen.!
Hinzu kommt das starke Anwachsen der Slums, die Randsituation von
Stammesangehdrigen und Kastenlosen, die Zerstorung traditioneller Hand-
werkszweige und die von einer profitorientierten Produktion verursachten
okologischen Verwiistungen.

An der politischen Front haben die wohlhabenden Klassen — Grundbesit-
zer, reiche kapitalistische Bauern, das mittelstindische und Grofibiirgertum —
die Méglichkeit, demokratische Einrichtungen fiir ihre Zwecke zu nutzen. Sie
manipulieren Wahlen, schaffen in Versammlungen und im Parlament mich-
tige Lobbies, korrumpieren die Biirokratie und beherrschen die &rtlichen
Korperschaften der Selbstverwaltung. Was noch schwerer wiegt, ist die
Tatsache, daB die politische Macht stark zentralisiert worden ist, wodurch die
aktive Einbeziehung des Volkes auf ein Minimum reduziert und Staaten und
ethnischen Gruppen ihre legitime Autonomie vorenthalten wurde.

Tiefer noch als die wirtschaftliche und politische Krise ist die kulturelle
Krise, die ihren Nihrboden in dem Konflikt zwischen der Tradition und einer
von aufien her iibertragenen bourgeoisen Modernitit hat. In einem Extrem
des kulturellen Spektrums ist die traditionelle Kastenkultur mit einer iiberhol-
ten Form von Religiositit gekoppelt, wihrend in einem anderen Extrem die
bourgeoise Modernitit in ihrer Reinform von Teilen der verwestlichten
stidtischen Elite unterstiitzt wird. Dazwischen gibt es eine Mischkultur, die
die minderwertigsten Elemente der Tradition mit kapitalistischen Werten,
wie personliche Interessen, Aggressivitit, Konkurrenz- und Profitdenken
verbindet.? Es ist diese monstrése Un-Kultur, unter deren Einflu sich die
weite Mehrheit des indischen Volkes befindet. Sie hat die Quellen des
gesellschaftlichen Lebens vergiftet und eine Ara des sittlichen Verfalls und
der allgemeinen Korruption eingeleitet. Im Banne dieser Un-Kultur wirft jede
gesellschafiliche Realitit ihre eigenen negativen und grotesken Schatten. So
hat weiles Geld sein Gegenstiick in schwarzem Geld, echtes Gut in unechten
Giitern, rechtmiBiges Eigentum in ergaunertem Besitz, biirgerliche Demokra-
tie in einer Mafia-Politik, geschriebenes Gesetz in den ungeschriebenen
Gesetzen von Macht und Manipulation, wahre Religion in der Anbetung von
Pseudo-Gottern und -Gottinnen.

Die Aufgabe, vor der das indische Volk steht, ist klar: es mufl seine
Wirtschaft solcherart neu strukturieren, daf die profitorientierte Produktion
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ersetzt wird; die Macht mufl dem Volk zuriickgegeben werden, damit es in
der Lage ist, sein eigenes Leben zu gestalten; es muB eine Gegen-Kultur
schaffen, die in Einklang steht mit der Wiirde des Menschen und mit den
positiven Werten der Tradition. Dieser letztgenannten Aufgabe kommt
héchste Prioritit im indischen Kontext zu, in dem keine echte sozio-politische
Revolution ohne eine vorausgehende kulturelle Revolution méglich ist. Wer
aber wird diese Verinderungen zustandebringen? Der Gandhismus ist heute
eine verbrauchte Kraft und hat sich zum bloRen Kult degeneriert. Die
Parteien der Linken sind aufgesogen worden von machtpolitischen Strémun-
gen der augenblicklich modernen entarteten Kultur.® Um dieses politische
Vakuum zu fiillen, schieBen iiberall in Indien sogenannte Graswurzel-
Gruppen aus dem Boden. In der konkreten Konfrontation mit den Gegeben-
heiten spiiren die christlichen Aktiven dieser Gruppen den Widerspruch
zwischen ihrer engagierten Antwort auf den unbedingten Anruf des Gottli-
chen in der gegenwirtigen geschichtlichen Situation und der Theologie, die
sie iibernommen haben. Die Befreiungstheologie in Indien ist ein Versuch,
diesen Widerspruch aufzulésen.

Eine grundlegende Theologie der Befreiung

Die Selbstoffenbarung des Gottlichen, die sich in der gegenwirtigen
geschichtlichen Situation konkretisiert, richtet sich an alle Menschen, ganz
gleich welcher Religion sie angehéren. Darin griindet die Moglichkeit und die
Notwendigkeit einer grundlegenden, die Grenzen von Religion und Ideologie
iiberschreitenden Theologie der Befreiung. So verstanden ist Theologie
sengagierte und kritische Reflexion iiber die geschichtliche Selbstoffenbarung
des Géttlichen als Gabe-Aufgabe und iiber die Antwort des Menschen auf
diesen Anruf. Wir wollen diese Terminologie hier kurz erliutern. Das
Thema der Theologie ist nicht Gott. Denn ,,Gott* ist ein bedeutungsgeladenes
Wort, das ein personliches Hochstes Wesen impliziert. Als solches ist es das
Produkt einer fritheren Theologie. Deshalb geben wir der Bezeichnung ,das
Gottliche® den Vorzug, da sie besser zum Ausdruck bringt, was weder
personlich noch unpersénlich, sondern transpersénlich ist. Das Thema der
Theologie aber ist nicht das Gottliche, wie es in sich ist, vielmehr wie es sich
den Minnern und Frauen in der Geschichte offenbart und wie es in der
theandrischen Praxis Gestalt annimmt. Von diesem Blickwinkel aus betrach-
tet ist jede Theologie befreiend; als gottliche Gabe-Aufgabe fordert sie heraus
zur Freiheit von jeglicher Entfremdung und zur Freiheit fiir Liebe, Gemein-
schaft und Kreativitit.

Uber diese fortschreitende theandrische Praxis ist der Theologe aufgefor-
dert zu reflektieren. Reflexion aber schlieBt ein begriffliches Element ein.
Dies wiederum ist eher des Theologen Schwiche als seine Stirke, lifit sich
sein Thema doch adiquater in der multidimensionalen Sprache der Symbole
(Poesie, Drama, Musik, Malerei, Bildhauerei, Tanz usw.) ausdriicken als in der
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eindimensionalen Sprache der Begriffe. Daher wird sich eine kiinftige
Theologie um die Wiederaneignung der poetischen Symbolsprache der
Gleichnisse Jesu und der Dialoge Buddhas und der Upanishad-Seher bemii-
hen miissen.

Die Reflexion muBf eine kritische Funktion erfiillen. Denn die innere
Einstellung der Menschen ist keine Tabula rasa, sondern angefiillt mit
Symbolen, Mythen, Auffassungen und Vorurteilen, die entweder von ihrem
jeweiligen religiésen Milieu oder von den Glaubensiiberzeugungen und
Ideologien geprigt sind, denen sie im tiglichen Leben begegnen. Solche
Voraussetzungen sind meistens ambivalent. Sie kénnen die Realitdt entweder
erhellen oder verschleiern. Daher die Notwendigkeit einer Kritik, die priift,
ob die gottliche Gabe-Aufgabe und die menschliche Antwort auf diesen
Anruf richtig interpretiert oder aufgrund vorgefalter Meinungen falsch
gedeutet wurde.

AuBer kritisch muB die Reflexion auch engagiert sein. Der Theologe kann
nicht neutral bleiben im Hinblick auf das, was er reflektiert. Theologietreiben
ist in sich selbst schon Teil der Antwort des Menschen auf den durch die
Geschichte vermittelten Anruf der gottlichen Gabe-Aufgabe. Es ist eine Form
des subversiv-kreativen Handelns, das mehr der Prophetie als der Wissen-
schaft dhnelt. Aus dem gleichen Grunde kann der Theologe auch nicht dem
Schicksal des Kreuzes entrinnen.

Die hier in groben Ziigen umrissene Theologie der Befreiung ist fundamen-
tal und universal. Fundamental, weil die Offenbarung des Géttlichen im Hier
und Jetzt der individuell-kollektiven Existenz und die von ihr hervorgerufene
theandrische Praxis von einer Unmittelbarkeit sind, die die Offenbarung in
der Vergangenheit nicht hatte. Als solche ist sie das letzte Kriterium, nach
dem alle fritheren Theologien beurteilt werden miissen. Universal ist sie, weil
ihr Thema den Anhingern aller Religionen, sogar weltlicher Ideologien wie
des Marxismus, zuginglich ist. Auf der Basis dieser grundlegenden Einheit
mubf religiser und theologischer Pluralismus verstanden werden.

Indische christliche Theologie der Befreiung

Die bisherigen Reflexionen erméglichen es uns, die christliche Theologie
der Befreiung als ,kritische, engagierte Reflexion iiber das Evangelium im
Licht der theandrischen Praxis sowie iiber diese im Licht des Evangeliums® zu
definieren. Bevor wir erldutern, was dies konkret bedeutet, méchten wir zwei
Beobachtungen vorausschicken.

Im allgemeinen glaubt man, der indische Christ sei ein besonderes Wesen,
das wenig mit den Hindus gemeinsam hat. Dieses BewubBtsein ist ihm von
frithauf von seinen Kirchen eingeimpft worden. Anthropologisch gesehen
aber ist er zunichst Inder und dann erst Christ. Wie jeder Hindu ist er ein
Kind seiner Heimatscholle. Im Tiefsten seines Wesens reflektiert er das
kollektive BewuBtsein seines Volkes. Um nur ein Beispiel zu nennen: so sehr
ein indischer Christ auch die christliche liturgische Musik lieben mag, die
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tiefste Saite in ihm wird oftmals erst durch die vom nahegelegenen Hindu-
Tempel heriibertonende gayatri (zum Tagesanbruch gesungener Hymnus an
die Sonne) zum Klingen gebracht. Von frithester Kindheit an steht er unter
dem EinflufR von Symbolen, Ritualen, Begriffen und Vorstellungen, die
anderen Religionen eigen sind. Das alles macht aus dem indischen Durch-
schnitts-Christen eine kulturell-religiése Kreuzung. Dasselbe gilt im iibrigen,
wenn auch in wesentlich geringerem Mabe, fiir den Durchschnitts-Hindu
oder -Muslim. Beide haben in unterschiedlicher Weise und in unterschiedli-
chem Grade Gedanken, Werte und Symbole aus der christlichen Tradition
iibernommen und assimiliert. Diese symbiotische Bezichung zwischen mehre-
~ren Religionen ist der lebendige Kontext, in dem sich die theologische
Reflexion des indischen Christen vollzieht.

Meine zweite Beobachtung betrifft die Bezichung des Theologen zu der
theandrischen Praxis, iiber die er reflektiert. In Lindern wie Lateinamerika,
wo die Christen in der Mechrzahl sind, gehort der Theologe wie auch die
menschliche Gemeinschaft, iiber deren Praxis er reflektiert, zur gleichen
kirchlichen Gemeinschaft. Von daher konnte Gustavo Guriirrez Befreiungs-
theologie als kritische Reflexion iiber die christliche Praxis im Licht des
Wortes*’ definieren. Dies macht wenig Sinn in Indien, wo die Ausiibenden
der theandrischen Praxis notwendigerweise eine breiter geficherte Gemein-
schaft darstellen, in der Minner und Frauen verschiedener Uberzeugungen
und Religionszugehérigkeit vertreten sind. Eingefiigt in eine solche 8kumeni-
sche Gemeinschaft, treibt der indische Christ Theologie, und zwar nicht aus
Berechnung oder Zweckdienlichkeit, sondern aus dem Verwurzeltsein im
gemeinsamen Engagement fiir die Humanisierung der Gesellschaft. In der
Tat kommen die Anstéf8e einer neuen Theologie nur von solchen Theologen
und christlichen Gruppen, die zumindest geistig, wenn nicht auch physisch,
ausgebrochen sind aus den Gettos kirchlicher Institutionen und Anker
geworfen haben in der sikularen Welt.

Von der theandrischen Praxis zum Evangelium

Die erste Aufgabe jeder Befreiungstheologie in Indien ist die kritische
Reflexion des Evangeliums im Lichte unserer gegenwirtigen theandrischen
Praxis. Von den Durchschnittschristen aber wird das Evangelium mit der von
der Tradition iiberlieferten Brille gelesen. Daher muf auch die Tradition
kritisch tiberpriift werden. Die theandrische Praxis wird uns lehren zu
unterscheiden zwischen zeitlos giiltigen und iiberholten Elementen der
Tradition, so wie sie uns auch helfen wird, die interpretativen Zutaten
auszuscheiden, die die wahre Bedeutung des Lebens und der Botschaft Jesu
verdecken oder verzerren. Im folgenden werden wir einige wesentliche
Bereiche aufzeigen, in denen in Indien ein kritisches Uberdenken notwendig
und, wenn auch zaghaft und tastend, bereits im Gange ist.

1. Die Intuition, daf das Géttliche sich in den Aufgaben und Erfahrungen
des weltlichen Lebens offenbart, entzieht dem Begriff von einem Gott, der
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sein letztes Wort vor 2000 Jahren gesprochen und sich dann sozusagen vom
Schauplatz des Geschehens zuriickgezogen hat, véllig den Boden. Zugleich
untergribt sie damit die Hegemonie der Vergangenheit iiber die Gegenwart
und iibertrigt theandrische Werte auf das Streben unseres Volkes nach einer
menschlicheren Gesellschaft. Zudem signalisiert die Erkenntnis, dal das
Gottliche den Menschen fortwihrend begegnet, die Riickkehr der Prophetie,
die von den Institutionen fast erstickt worden ist.

9. Die theandrische Praxis ruft nach einer radikalen Verinderung in
unserem Reden iiber das Gottliche. Die traditionelle Theologie spricht von
Gott wie von einem bereits bekannten Subjekt, dem Pradikate zugeschrieben
werden konnen, so wie wir etwa sagen: Gott ist Liebe, Gott ist Wahrheit,
Gott ist der Schiitzer der Waisen und Witwen usw. Diese Art und Weise des
Redens aber wird problematisch, wenn man erkennt, daf die Wahrheit tiber
das Gottliche das ist, was Menschen im Verlauf der Geschichte erst noch
hervorbringen miissen. Das Gottliche kann nur als Aussage des Menschen
bekannt sein, als die Tiefendimension der in der Entwicklung begriffenen
menschlichen Geschichte. Was uns begegnet, sind nur Fingerzeige, Einladun-
gen zum Gottlichen. Diese Perspektive erfordert, dalb wir unsere bisherigen
Aussagen neu formulieren und sagen: Liebe ist gottlich, Wahrheit ist gottlich,
fiir die Witwen und Waisen sorgen, ist gottlich usw. Indem wir das tun,
treffen wir mit Gandhi zusammen, der nach seinen eigenen Worten lange
Zeit zu sagen pflegte: Gott ist Wahrheit, der dann aber zu der Erkenntnis
gelangte, daf er besser sagen sollte: Wahrheit ist Gott.® Diese Weise des
theologischen Redens wird dem arroganten Wortreichtum christlicher Theo-
logen ein Ende setzen und das Gottliche aus den toten Begriffen befreien, in
die es eingekapselt worden ist. Sie wird dariiber hinaus der Theologie ihre
verlorene Glaubwiirdigkeit wiedergeben. Wer den Slum-Bewohnern von
Bombay oder Calcutta sagen wiirde, daR Gott der Beschiitzer der Armen ist,
der konnte von Gliick sagen, wenn diese nicht Hand an ihn legten. Ganz
anders aber, wenn einer diesen Armen und Marginalisierten sagt: Ihr steht
unter der Macht des Géttlichen, wenn ihr einander liebt und danach strebt,
eure Fesseln abzuschiitteln.

3. Wenn die Selbstoffenbarung des Géttlichen in der Geschichte fortdau-
ert, dann bedarf die Auffassung von Jesus als der endgiiltigen Offenbarung
der Revision. Jesus wird von nun an als das gesehen, was er wirklich ist: eine
einzigartige, intensive und bisher beispiellose Manifestation des Transzenden-
ten in der Immanenz, im Fluf der Geschichte, ein sicherer Weg und Fiihrer
zur letztendlichen Zukunft der Menschheit. Der zur Rechten des Vaters
sitzende ,Christus* wird zuriickweichen vor Jesus, dem Wanderer auf dem
Weg nach Jerusalem. Damit werden die ,Christus“-Anbeter wieder zu
Jiingern und Nachfolgern Jesu. Indem wir Jesus wieder dahin zuriickbringen,
wohin er in der Geschichte gehért, beenden wir den ideologischen Imperia-
lismus, den das Christentum iiber die Nicht-Christen ausgeiibt hat. Denn es
war die Auffassung von Jesus Christus als Fiille der Offenbarung, die die
Theologie der Bekehrung und die Missiologie der Eroberung hervorgebracht
hat. Und eben dieses Konzept diente auch dazu, den Kolonialismus zu
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legitimieren und anderen Vélkern die sogenannte ,christliche Zivilisation®
aufzuzwingen. Erst wenn die Christen ihre gewohnte Haltung selbstgerechter
Intoleranz aufgeben, werden sie zu einem gemeinsamen Handeln fiir eine
bessere Welt in einer religios pluralistischen Gesellschaft wie derjenigen
Indiens bereit und in der Lage sein.

4. Der Standpunkt der theandrischen Praxis allein kann Licht auf das
personliche Schicksal Jesu werfen. Die Erfahrung zeigt, daB der Kampf gegen
Ungerechtigkeit und Unterdriickung einen unweigerlich den Vergeltungs-
maBnahmen der herrschenden Michte aussetzt. Der in der gesellschafisver-
andernden Aktion engagierte Christ wird eher als der in Kult und Anbetung
aufgehende Christ zur Wahrnehmung der Tatsache fihig sein, daf Jesus nicht
bloB gestorben ist, sondern ermordet wurde von jenen, die darauf bedacht
waren, den Status quo in Palistina aufrechtzuerhalten. Es war eine verkehrte
Theologie, die diese Mordtat in einen Tod, den Tod in ein Ritual und das
Ritual in ein bloBes Sprungbrett hin zur selbst wieder ritualisierten Auferste-
hung umgewandelt hat. Sie hat eine Christenheit hervorgebracht, die das
Kreuz und den Gekreuzigten praktisch eliminiert hat, eine auf den wohlha-
benden Westen abgestimmte Christenheit, »auferstanden und aufgefahren® in
den Himmel des Uber-Konsums.

5. Nur Christen, die nicht taub sind fiir den géttlichen Anruf, aufzubrechen
aus der Sklaverei und der Freiheit entgegenzugehen, vermégen den
urspriinglichen Charakter der Kirche zu begreifen als Gemeinschaft von
Jingern, die sich wie Jesus der Aufgabe bewuft sind, den Armen gute
Botschaft zu verkiinden. Diese Gemeinschaft war wirklich ex-zentrisch, hatte
ihren eigentlichen Mittelpunkt auBerhalb ihrer selbst in der absoluten
Zukunft der Menschheit. In ihr hatten nur solche Platz, die zuerst das Reich
Gottes und seine Gerechtigkeit suchten und bereit waren, die Krifte von
Ungerechtigkeit und Unterdriickung anzufechten. Hingegen die gingige
Auffassung von Kirche als Gemeinschaft von Anbetern eines Christus, der in
héchstem MaRe neutral bleibt gegeniiber Sklaven und Herren, Ausbeutern
und Ausgebeuteten, eine solche Kirche hat keinen Platz in der heutigen
theandrischen Praxis.

6. Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil haben viele Christen — Priester,
Ordensleute und Laien — damit begonnen, die Slum-Bewohner, die Armen
der lindlichen Gebiete und die Stammesangehérigen politisch zu sensibilisie-
ren und zu organisieren. Dabei erkannten sie die Notwendigkeit, breiter
geficherte Gruppen zu bilden, Marxisten und Angehorige anderer Religio-
nen eingeschlossen. Die Mitglieder dieser Gruppen haben die gleichen
sozio-politischen und humanistischen Ziele, schopfen ihre Inspiration jedoch
aus unterschiedlichen religidsen oder weltlichen Quellen. Die Aktivisten-
Gruppen konnen bereits eine gewisse theologische Legitimation fiir sich in
Anspruch nehmen, insofern als sie eine Antwort darstellen auf den durch die
konkrete Situation iibermittelten gottlichen Anruf. Der Christ aber kann
nicht anders als fragen, ob sie in der Lehre Jesu begriindet ist. Eine positive
Antwort auf diese Frage konnte sich in jenem Evangeliumsbericht finden, in
dem Jesus, auf die ihn umgebende Menge weisend, sagte: ,Das hier sind
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meine Mutter und meine Briider. Wer den Willen Gottes erfiillt, der ist fiir
mich Bruder und Schwester und Mutter.“? Was Jesus hier im Blick hat, ist
eine Gemeinschaft, die ihre Grundlage nicht in religidser Anhingerschaft
oder in irgendwelchen Glaubenssitzen hat, sondern einzig und allein darin,
den Willen Gottes zu tun, und das bedeutete fiir ihn, seinen Nichsten nicht
nur in Worten, sondern in Taten zu lieben. Da der Schwerpunkt auf dem
Kommen des Reiches Gottes liegt, konnte man von einer Jbasilidischen
Gemeinschaft“ sprechen. In religits pluralistischen Gesellschaften wie Indien
sind solche Gemeinschaften eine notwendige Vermittlung zwischen der
Jesus-Gemeinschaft und dem Reich Gottes, das kommen soll. Wahrhaftig, die
erste und ursprungliche Aufgabe der kirchlichen Gemeinschatft ist es, basilii-
sche Gemeinschaften ins Leben zu rufen.

7. Die theandrische Praxis erfordert eine Neubewertung von Autoritit in
der Kirche. Wo das Géttliche sich durch Ereignisse und Situationen hindurch
offenbart, da qutorisiert es zugleich jene, die auf diesen Anruf antworten. Das
ist Autoritit in ihrer urspriinglichen, unbedingten Manifestation. Von ihr ist
die institutionalisierte Autoritit nur eine historische Konkretisierung. Letztere
muR sich aus der ersteren herleiten und dieser untergeordnet sein. Mehr
noch, die institutionalisierte Autoritit kann nur in dem Mafe binden und
lésen, als sie sich selbst binden lift vom Anruf des Reiches Gottes. Das
gleiche gilt fiir die Sakramentalitit der kirchlichen Gemeinschaft. Sie ist
sakramental, d. h. sie bedeutet und vermittelt das Géttliche nur insoweit, als
sie sich in Gehorsam gegeniiber dem Gottlichen den im Widerstreit zum
Reich Gottes stehenden Kriften entgegenstellt und sich einsetzt fur die
ganzheitliche Befreiung der Menschen. Sakramentalitit ist nicht ein magi-
sches Privileg, sondern eine ethische Qualitit der Gemeinschaft von Glauben-
den. Sie ist auch nicht ausschlieRlich christlich. Auch basilidische Gemeinschaf-
ten sind sakramental, sogar mehr noch als jede kirchliche Gemeinschaft, da
allein sie die wirksam Handelnden einer die Gesellschaft verindernden
Aktion sind.

8. Die in der Geschichte immanente Begegnung mit dem Transzendenten
beseitigt den Dualismus zwischen dem Sakralen und dem Profanen, dem
Materiellen und dem Spirituellen, der den offiziellen Kirchen einerseits ein
bequemes Alibi fiir eine nicht evangeliumsgemife Einlassung in weltliche
Angelegenheiten lieferte und ihnen andererseits als Entschuldigung diente
fir schuldhafte Inaktivitit angesichts offenkundiger Unmenschlichkeiten.'
Die Christen heute werden von ihrer sikularen Erfahrung des Gottlichen
angetrieben, zum Evangelium zuriickzukehren und wieder zu einer holisti-
schen Perspektive Jesu zu kommen, der den Einbruch des Reiches Gottes in
die sichtbaren und greifbaren Realititen der Geschichte sah: wenn die
Blinden sehen, die Tauben héren, die Unterdriickten befreit werden und die
Armen das Land in Besitz nehmen.

Bislang haben wir iiber einige Aspekte des Evangeliums und der Uberliefe-
rung im Licht der theandrischen Praxis reflektiert. Wir werden den Prozef
nunmehr umkehren und den Lichtkegel des Evangeliums auf die indische
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Realitit richten. Auch hier miissen wir auf der Hut sein vor gewissen
Voraussetzungen, die unsere Anniherung fehlleiten kénnten.

Vom Evangelium zur theandrischen Praxis

Unser Ausgangspunkt darf hier nicht nur die Orthodoxie sein, sondern das
in den vorangegangenen Uberlegungcn bereits neu interpretierte Evangeli-
um. Eben hier wihlen akademische Theologen oft den falschen Ansatz. Sie
gehen von der Voraussetzung aus, daB das Christentum eine kultische
Religion ist, um sodann Elemente aus dem Hinduritual in diese zu integrie-
ren. So hat sich die prophetische Bewegung Jesu mit ihrer Ausweitung in die
griechisch-rémische Welt hinein zu einer kultischen Religion entwickelt und
damit eine Entfremdung erfahren, die inzwischen auf indischem Boden eine
neue Akzentuierung erhilt. Infolgedessen verliert das Christentum seine
Identitit und hat nichts Besonderes anzubieten, was nicht auch der Hinduis-
mus anbieten kann. In &hnlicher Weise werden Theologen, die es fiir
erwiesen halten, dal ihre Religion eine Religion des individuellen Heils ist,
schlieBlich das Lied des bekannten religibsen Individualismus des Hindu
singen. Auch hier wieder wird das Besondere der Offenbarung des Gotilichen
in Jesus ignoriert. Gleicherweise irrefithrend ist es, sich der indischen Realitit
vom Standpunkt des sogenannten ,Mystischen Christus“ her zu nihern.
Zusammen mit dem Begriff vom ,anonymen Christen* hat diese theologische
Konstruktion es den Christen erlaubt, was immer in nichtchristlichen Religio-
nen und Vélkern wahr und gut ist, in ihre eigene religiése Welt hinein zu
integrieren. Dies ist christlicher Imperialismus unter einem neuen Vorwand,
der die nichtchristliche Welt durch einen Akt ideologischer Aggression zu
annektieren versucht, so als ob er den Bankrott der Theologie der Befreiung
wettmachen wollte — so sieht es zumindest die Hindu-Bevolkerung.

Frei machen sollten wir uns auch von der Auffassung, da das Evangelium
eine wesentliche Vorbedingung fiir ein gesellschaftsverianderndes Handeln
ist. Lange bevor Christen die Initiative ergriffen und den Kampf des Volkes
gegen Ungerechtigkeit organisierten, haben Kommunisten dies schon jahr-
zehntelang getan, und zwar besonders in Kerala, Andhra und West Bengalen.
Hunderte von Minnern und Frauen haben ihr Leben hingegeben fiir die
Sache der Gerechtigkeit, und nur wenige von ihnen waren Christen. Die
Mehrheit lieB sich dabei von der Unterdriickungssituation selbst oder von
anderen Religionen oder Ideologien inspirieren. Was wesentlich ist fiir ein
gesellschaftsverinderndes Handeln, das ist der Gehorsam gegeniiber dem
unbedingten Anruf des Géttlichen, auch wenn man es vielleicht nicht so
nennt. Damit soll die christliche Prisenz in Indien nicht abgewertet, jedoch in
der richtigen Perspektive gesehen werden. Was das Evangelium beisteuern
kann, ist seine eigene Kraft der Erhellung und der Inspiration. Seine Aufgabe
liegt darin, ,die Energien des neuen Zeitalters® zu stirken, die in Indien
bereits im Proze® der Girung sind.

Akademische Theologen vertreten oft die Auffassung, die sikulare Gesell-
schaft folge dem zyklischen Rhythmus des institutionalen Lebens, in dem sich
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nichts Neues ereigne. Daher sehen sie nicht den rapiden Wandel, der sich in
der Gesellschaft und Kultur Indiens unter dem Einfluf von Wissenschaft,
Technologie und der Ausbreitung des Kapitalismus vollzieht. Indem sie die
Religion der Schriften als lebendige Religion nehmen, widmen sie sich dem
aussichtslosen Bemiihen, Elemente der Tradition zu bergen, die die Hindus
selbst ldngst hinter sich gelassen haben. Dies verschlimmert sich noch, wenn
sie die Sanskrit-Tradition als die Gesamtheit der indischen Tradition ansehen,
wo sie doch weitgehend die Schépfung dominierender Kasten zur Wahrung
von deren eigenen Interessen ist.'! Noch grofer ist die Versuchung, wenn der
eigene Standpunkt des Theologen der eines christlichen Glaubens ist, der sich
zu einer Ideologie des Status quo degeneriert hat. Mit diesen Einwendungen
vor Augen wollen wir vom Standpunkt Jesu aus die kreative Antwort des
indischen Volkes auf den befreienden Anruf des Géttlichen priifen.

1. Das Licht des Evangeliums wird es Christen und Hindus gleicherweise
ermoglichen, das Wirken des Géttlichen in der gegenwirtigen Geschichte
deutlicher wahrzunehmen. DaB die Selbst-Schaffung der Menschheit in Raum
und Zeit eine theotische Dimension hat, ist nicht unbedingt einleuchtend fiir
den Durchschnittsinder, der dazu neigt, das Gottliche entweder in Naturphi-
nomenen oder in der mystischen Welt der Gotter und Goéttinnen oder im
Bereich des Metaphysischen zu suchen. Wenn immer mehr Hindus zu
erkennen beginnen, daR die menschliche Geschichte eine religise Dimension
und Religion eine geschichtliche Dimension hat, so ist dies weitgehend dem
Einfluf des Evangeliums zuzuschreiben. In gleicher Weise ist es der geschicht-
liche Beitrag des Christentums, die Inder daran erinnert zu haben, daR echte
Religiositit auch eine soziale Ausrichtung hat und die Liebe zum Nichsten,
ungeachtet seiner Kaste oder Religionszugehorigkeit, einschlieft.

2. Das Evangelium verhilft auch zur Unterscheidung zwischen echten und
Pseudo-Antworten auf den geschichtlich geoffenbarten gottlichen Willen. Die
Lehre Jesu, nach der iiberall dort, wo in Zeit und Raum das Géttliche
durchbricht, die Hungernden gesittigt, der Durst nach Gerechtigkeit gestillt
wird und alle Fesseln fallen, zeigt, daR die Vermenschlichung der Welt das
einzige sichere Anzeichen fir ihre Vergotdichung ist. Allein diese Antwort
der Gemeinschaft trigt das Giitezeichen der Echtheit, die zur freien und
vollen Entfaltung jedes einzelnen in der Gemeinschaft fithrt. Die Theologen
werden daher wachsam sein gegeniiber jedem Versuch der sozialen Umge-
staltung, der auf Gewalt und HaR griindet, durch die die Massen als blofie
Werkzeuge der Macht miBbraucht werden oder der einzelne irgend einem
entfremdeten kollektiven Willen geopfert wird in der Hoffnung, die Gesell-
schaft kénne durch Diktate von oben umstrukturiert werden. Er wird eher
dem Weg Gandhis der Gewaltlosigkeit zugeneigt sein, die jedoch den
organisierten Widerstand gegen ungerechte Strukturen der Macht und des
Reichtums nicht ausschlieft.

Der christliche Theologe wird, wenn er die indische Tradition in ihrer
Gesamtheit betrachtet, einen Ansatzpunkt fiir Jesus und seine Botschaft
weniger in den brahmanischen Schriften oder im Lebensstil der oberen
Kasten, als vielmehr in der Tradition des Nonkonformismus finden."* Die
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Schriften enthalten zwar eine Theologie der Befreiung (mukti). Was sie
anstreben ist jedoch allenfalls die Befreiung des Individuums. Sie wissen
nichts von einer Befreiung der menschlichen Gemeinschaft, noch weniger der
Natur und Geschichte. In dieser Perspektive hat die Welt der menschlichen
Schépfung letztendlich keinen Wert. Wovon Befreiung gesucht wird, das ist
die Siinde (papa) oder das Gefangensein im Kreislauf des Daseins (samsara)
oder das Nichtwissen (avidya). In den Hindu-Schriften findet sich kein Wort
iiber die Befreiung von sozialer Siinde in Form von irgend welchen Struktu-
ren oder Institutionen. Zur Art und Weise der Selbstbefreiung spricht die
vorherrschende Tradition von drei Wegen (marga): dem rituellen Tun
(karma), der Hingabe an einen personalen Gott (bhakti) und der mystisch-
religidsen Erkenntis (jnana). Da keine strukturelle Siinde erkannt wird, gibt
es auch keine Erkenntnis eines kollektiven menschlichen Strebens, geschwei-
ge denn Kampfes, als eine giiltige befreiende Praxis. Im Gegenteil, in ihrer
gegenwirtigen Form sind die Schriften ganz darauf abgestimmt, die ménnli-
che Voherrschaft sowie das Kastensystem als institutionalisierte Ungleichheit
aufrechtzuerhalten. Sie verheiBen dem Menschen Freiheit in irgend einem
Himmel droben oder auf der Ebene des transzendentalen Seins und ignorie-
ren das, was ihn hier auf Erden fesselt und knechtet.

Fin erfrischender Gegensatz zu alldem ist die nonkonformistische Tradi-
tion in Indien, deren frithester und kraftvollster Sprecher der im fiinften
Jahrhundert vor Christus lebende Buddha war. Obwohl vieles in seiner Lehre
ritselhaft und mystifizierend ist, ist es doch bemerkenswert, dal er in
mancher Hinsicht die Anliegen des Propheten von Nazaret vorweggenom-
men hat. Dieser grofe Asiate war der erste, der die Kastenhierarchie und die
Vorherrschaft der Brahmanen ablehnte; der erste, der die Anbetung von
Gottern und Géttinnen, von guten und bésen Geistern mitsamt den dazuge-
hérigen Praktiken verurteilte; der erste, der auf die wirtschaftlichen Ursachen
von Gewalt und sozialer Anarchie hingewiesen hat; der erste, der seine
Anhinger ermahnte, daf jeder einzelne selbst ein Licht sein miisse; der erste,
der das Bild einer kiinftigen Gesellschaft entwarf, in der die Herrschaft der
Konige der Herrschaft des ,dharma® (Ethik) weichen wiirde; der erste auch,
der universale Liebe und Barmherzigkeit als das ewige Gesetz des Lebens
predigte. Buddha griindete auch Gemeinschaften (Sangha), die zwischen der
gegenwirtigen Zeit der Leiden (dukha) und dem kommenden Reich der
Gerechtigkeit vermitteln sollten.'®

Dieser kraftvolle Aufschwung des asiatischen Geistes zur Liebe und zur
Freiheit vermochte jedoch seine urspriingliche radikale Stofkraft nicht beizu-
behalten. Dem Brahmanentum gelang es, diesen Aufschwung zu absorbieren
und damit zu neutralisieren. Die vom Buddhismus freigesetzten Energien
aber sollten im mittelalterlichen Indien erneut hervorbrechen, diesmal als
Reaktion auf die zunehmende feudalistische Ausbeutung und Unterdriickung.
Dieser neue Aufbruch hatte seine Hauptvertreter in den Heiligen der
Anbetungsbewegung (Bhakti), die das Kastensystem und die formalistische
Religion angriffen und deswegen von der Priester-Klasse verfolgt wurden."
Aber auch die Erbauungsreligion unterlag schlieBlich dem Kasten-Hinduis-
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mus, indem sie selbst die Form einer Kaste annahm. Im 18. und 19.
Jahrhundert, auf dem Hohepunkt der kolonialistischen Ausbeutung, tauchten
unter Stimmen und Kastenlosen erneut messianische Bewegungen auf, von
denen einige ihre Inspiration vom Christentum, andere aus Volkstraditionen
im Hinblick auf das Goldene Zeitalter bezogen." Sie wurden jedoch allesamt
riicksichtslos unterdriickt von den Kolonisatoren, die oft mit den ortlichen
herrschenden Kasten Hand in Hand arbeiteten.

Nicht niher eingehen wollen wir hier auf die zahllosen Bauernaufstinde, '
die zu Beginn dieses Jahrhunderts ausbrachen, angefiihrt durch die kommu-
nistische Bewegung. Ihnen folgte die Unabhingigkeitsbewegung unter der
Fithrerschaft Gandhis. In ihm verschmolzen die buddhistische Lehre von der
Gewaltlosigkeit, ein neuinterpretierter Hinduismus und die Botschaft des
Evangeliums zu einer michtigen Waffe im Kampf gegen die Kolonialherr-
schaft. Es war die einigende Kraft religidser Symbole, die es ihm ermdglich-
ten, die Massen der Bauern um sich zu scharen. Er wird nur noch von
Buddha iibertroffen in der Grundlegung einer Theologie der Befreiung. Seine
Genialitit bestand darin, daB er die Relgion in das befreiende politische
Handeln einspannte. Dem Gandhismus gelang es indes nicht, die indische
Gesellschaft radikal umzustrukturieren, und zwar hauptsichlich deswegen,
weil ein irrationales Engagement fiir die Einheit des auf der Uneinigkeit der
Kasten basierenden Hinduismus und eine ambivalente Einstellung zum
Kapitalismus ihn daran hinderten, die Realitit und die Notwendigkeit des
Klassenkampfes zu erkennen.'

Selbst dieser fliichtige geschichtliche Uberblick zeigt, daf sich die Jesus-
Tradition mit den Grundstrémungn der indischen religitsen Traditionen und
den positiven Erkenntnissen des Marxismus verbinden muR. Diese Symbiose
nimlich ist es, aus der heraus die neue asiatisch-christliche Theologie der
Befreiung Gestalt annehmen wird. Thr Nihrboden wird nicht aus geschlosse-
nen christlichen Gemeinschaften bestehen, sondern aus dem, was ich hier
zuvor basiliische Gemeinschaften genannt habe, Gemeinschaften, die engagiert
sind im Kampf fiir ein volleres Menschsein.

(Aus dem Englischen von U. Faymonville)

! Vgl. S. Kareen, Jesus and Freedom (Maryknoll 1977); ders., Jesus and Cultural Revolution —
An Asian Perspective, BUILD-Publication (Bombay 1983); S. Ravan, The Anger of God,
BUILD-Publication; D. §. AmMaLorpavaDass (ed.), The Indian Church in the Struggle for a New
Society (NBCLC Bangalore 1981). Gleichfalls die Reihe kurzer Abhandlungen (bisher 39)
unter dem Titel Anawim, die versucht, Jesus fiir den Menschen von heute neu zu
interpretieren und die unter sozial Engagierten in ganz Indien verbreitet ist. Die
Hauptautoren dieser Reihe sind S. Kappen, S. Ravan und G. SOARES PRABHU.

? R. PANIKKAR nimmt die gegenwirtig in bezug auf das ZeitbewuBtsein sich vollziehen-
de Wandlung nicht zur Kenntnis, wenn er in Philosophy and Revolution. Text, Context and
the Texture (in: The Living Word 81 (1975) 357-399) die zyklische Zeit der von
Menschen gemachten Zeit gegeniiberstellt, so als ob es sich bei beiden um statische
Realititen handele.

® Dies ist zugegebenermalBen eine vorgreifende Weiterfiihrung. Das cinfache Volk hilt
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im grofen und ganzen immer noch an den iiberlieferten Begriffen des Gottlichen fest.
Da die zyklische Zeit zudem niemals ganz von der linearen Zeit aufgesogen werden
kann und das Kosmische immer eine gewisse Restautonomie in bezug auf den
Menschen behalten wird, wird die der ersteren eigene Religiositit nicht ganz
verschwinden; sie wird sowohl negiert wie auch bewahrt werden.

 RangiT Sau, India’s Economic Development — Aspects of Class Relations (New Delhi 1981)
HEE;

% 8. Kappen, The Dialectic of Tradition and Modernity, in: Negations. A Journal of Culture
and Creative Praxis, Nos. 11 and 12 (Trivandrum 1984) (Die Publikation dieser
Zeitschrift wurde inzwischen eingestellt).

68, Karpen, Indian Communism and the Challenge of Cultural Revolution, in: Negations, No.
13 (1985).

" G. Guritrrez, A Theology of Liberation (New York — Maryknoll 1973) 13.

¥ Young India, 31. 12. 1931, 4271

® Mk 3,34f.

1" Vgl. S. Karpen, Church, Liberation Theology and Marxism, in: Vaidikamitram, Pattamakad
18 (1985) 97-122. Der Artikel stellt eine umfassende Antwort dar auf die kiirzliche
Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre tiber die Befreiungstheologie.

! Hinsichtlich einer Kritik an diesem Ansatz wird verwiesen auf L. Loso, Towards an
Inculturation in the Non-Sanskritic Tradition, in: Vidyajyoti Journal of Theological
Reflection (Delhi) 1985, 16-28.

12.5. Kappen, Jesus and Cultural Revolution: An Asian Perspective ist eine Forschungsarbeit in
dieser Richtung. Was die religiosen Quellen fiir eine Theologie der Befreiung in der
asiatischen Tradition angeht, verweisen wir auf die hervorragende Studie von A. Pieris,
Der Ort der nichtchristlichen Religionen und Kulturen in der Entwicklung einer Theologie der
Dritten Welt, in: ZMR 66 (1982) 241-270. Die Giltigkeit seiner Klassifizierung der
Religionen in kosmische und meta-kosmische Religionen ist jedoch umstritten. In
seiner Begeisterung fiir die asiatische religiése Tradition scheint er zu iibersehen,
welche Rolle diese in der Aufrechterhaltung unmenschlicher sozialer Strukturen, wie
sie das Kastensystem darstellt, gespielt hat. AuBerdem ist in seiner Argumentation eine
gewisse Tendenz festzustellen, die asiatische religiése Tradition zu konkretisieren und
den Wandel zu ignorieren, der sich heute unter dem Einfluf von Wissenschaft und
Technologie im religiosen BewuBtsein der Menschen vollzieht. Ungeachtet dieser
Einschrinkungen enthilt die Studie von Piris wertvolle Richtlinien fiir die asiatische
Theologie der Befreiung.

13 Jesus and Cultural Revolution, a.a.0. 37—41; ebenso T. Linc, The Buddha’s Philosophy of
Man: Early Indian Buddhist Dialogues (London 1981).

" D. D. Kosamst, Myth and Reality, Popular Prakashan (Bombay 1962) 31-86.

15 8. Fuchs, The Rebellious Prophets, (Bombay 1965).

'8 A. R. Desai (ed.), Peasant Struggles in India (Delhi 1981).

7 T. K. UnniTHAN, Gandhi and Social Change (Jaipur 1979) 68~72; 85-112.
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KLEINE BEITRAGE

BEFREIUNGSTHEOLOGIE UND KATHOLISCHE SOZIALLEHRE
ANMERKUNGEN ZU EINEM BEITRAG VON LOTHAR ROOS*

von Thomas Kramm

In der von der Katholischen Sozialwissenschaftlichen Zentralstelle herausgegebenen
Schriftenreihe ,Kirche und Gesellschaft“, Heft 119 und 120, ist LotHAr Roos, Inhaber
des Lehrstuhls fiir Christliche Gesellschaftslehre und Pastoralsoziologie an der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Universitit Bonn, der Frage nachgegangen, welche
Griinde ,zum Streit um bestimmte Befreiungstheologien geﬁ'xhrr haben® und ,wie
Befreiungstheologie so verstanden werden kann, daR sie als Teil der Soziallehre der
Kirche anzusehen ist“ (Teil I, S. 4).

Im ersten Teil kritisiert Roos den bisherigen Weg der Befreiungstheologie. In den
Anfingen mit G. GurErrez sicht er bereits folgenschwere Verbindung mit dem
Marxismus grundgelegt, die in eine marxistische Hermeneutik gefiihrt habe. Von der
Anwendung der marxistischen Sozialanalyse gehe zwangslaufig auch die Ubernahme
des marxistischen Welt- und Geschichtsverstindnisses aus.

Der zweite Teil beginnt mit Thesen zur Uberwindung der Probleme der friihkapita-
listischen Klassengesellschaft und dem christlich-sozialen Beitrag zu dieser Entwicklung.
Er reklamiert fiir Lateinamerika die ,Kenntis und Vermittlung der katholischen
Soziallehre und den Aufbau einer christlich-sozialen Bewegung® (Teil II, 8. 12), wie sie
im Europa des 19. Jh.s entstanden ist. Im Ausblick sieht er positive Tendenzen und
Chancen ,einer fruchtbaren Verbindung beider Ansitze“ (S. 14), einer Verbindung
zwischen katholischer Soziallehre und befreiungstheologischen Ansitzen.

Das vorliegende Konzept wirft einige Fragen auf, die im folgenden thematisiert
werden sollen:

1. Zur hermeneutischen Revolution™ der Befreiungstheologie (Heft I, 2.)

Roos sieht in der theologischen Methode der Befreiungstheologie die Normativitit
der Schrift und die Autoritit der Kirche als Auslegungsinstanz in Frage gestellt. Er
konstatiert eine ,gegeniiber aller bisherigen Theologie neue Schrittfolge” (Heft I, S. 8).
Dabei scheint ihm aber die Problematik des hermeneutischen Zirkels nicht hinreichend
bewuft zu sein. Die Befreiungstheologie betont, dal sie, wenn sie die Analyse des
sozio-kulturellen Kontextes methodologisch vor die Interpretation der im engeren Sinne
theologischen Gegenstinde (Schrift und Tradition) setzt, damit zunichst um die
Klirung der Erkenntnisvoraussetzungen bemiiht ist. Dies ist durchaus auch das Vorgehen
und die Methode europiische Theologie. Was (mit Einschrinkungen) als nex an der
Befreiungstheologie bezeichnet werden kénnte ist die Betonung und BewuBtmachung
auch der sozio-kulturellen Bedingungen fiir unser Verstindnis der Glaubensinhalte.

Die scharf abgrenzenden Ausfithrungen des Verfassers suggerieren, daB ,bisherige
Theologie“ den Inhalt des Evangeliums von Jesus dem Christus sozusagen unmittelbar
erfalt habe, also ein voraussetzungsloser Zugang gefunden werden kénne. Jedoch ist
theologische Erkenntnis wie jede Erkenntnis mitbestimmt vom (sei es reflexen oder

* Roos, LotHar: Befreiungstheologie und Katholische Soziallehre 1. und IIL (Kirche und
Gesellschaft 119/120), Bachem/K&ln 1985; 16 S. und 16 S.
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unreflexen) Vorverstindnis des Erkennenden und von seinem erkenntnisleitenden
Interesse. Diese sind offenzulegen.

Die Auseinandersetzung mit der Befreiungstheologie und innerhalb der Befreiungs-
theologie geht ja gerade darum, ob und wie uns im Erkenntnisvollzug diese Vorausset-
zungen unseres Denkens bewuBt sind. Es wiire demnach nicht die Methode als solche
zu kritisieren, sondern deren konsequente und wahrhaftige Anwendung.

Dal mit diesem methodologischen Ansatz implizit dem kirchlichen Lehramt ,seine
Berechtigung®, d. h. seine innerkirchliche Autoritit abgesprochen werde, ist sicher ein
MiBverstindnis. Gemeint ist, daf im Rahmen einer universalen Hermeneutik (eine
libergeordneten Regeln religitser Institutionen folgende ,sakrale Hermeneutik® steht
hier ja wohl nicht alternativ zur Debatte) auch die lehramtlichen Aussagen selbst diesen
Erkenntnismethoden unterworfen werden miissen.

2. Zur ,Regionalisierung® der Theologie (Heft I, 3.)

Roos scheint in seiner Kritik davon auszugehen, daf die ,im Christusereignis
mafgeblich vorhandene und uniiberbietbare Wahrheit“ (S. 10) an sich vorliegt, habhaft zu
machen ist und zeitlos giiltig artikuliert werden kann. Dies steht aber in einem
gewissen Widerspruch zum ,Gegenstand® des Glaubens. Der transzendente Gott
offenbart sich (als Akt der Kenosis) in der raum-zeitlichen Realitit von Wort und
Geschichte, bleibt aber in diesem Akt der Selbstmitteilung der ,ganz andere®,
unbegreifliche Gott. Es kann keine andere als eine geschichtlich relative Gotteserfah-
rung und Theologie geben. Das ist Konsens auch der theologischen Tradition.

Kern des christlichen Offenbarungsglaubens ist die (Glaubens-)Erkenninis, daff der
Mensch Gott begegnet in und durch seine geschichtliche Selbsterfahrung. Indem er
seine Geschichte transzendiert, offenbart sich dem Menschen Goties Mitsein in der
Geschichte.

Dies ist auch der offenbarungstheologische Ausgangspunkt der Theologie der Befreiung.
Die hier vorgelegte Konstruktion einer ,Regionalisierung® der Theologie liegt nicht in
der Konsequenz dieses Ansatzes.

Insoweit die Theologie der Befreiung Gott in der Geschichte des Volkes zur Sprache
bringen will ist sie auch nicht bloR Teil und Zweig einer christlichen Soziallehre, sie ist
vielmehr eine ,Theologie der Offenbarung Gottes in Welt und Geschichte® im
genannten Sinne.

3. Die Analyse der frihkapitalistischen Klassengesellschaft (zu Heft 11, 1.)

Roos stellt mit Recht heraus, daf nicht die industrielle Produktionsweise als solche
zur Massenverelendung im 19./20. Jh. gefihrt hat, diese vielmehr erst die Bedingungen
geschaffen hat fiir eine ausreichende, dem Bevolkerungswachstum angemessene
Produktion.

Die Verelendung der Massen ist aber auch nicht blof die Folge eines anfangs zu
geringen Wirtschaftswachstums (eines ,zu spiten Beginns® der Industrialisierung),
sondern Konsequenz der ungerechten Verteilung des Sozialproduktes. Die Themen der
christlichen Soziallehre der Zeit sind daher ,gerechter Lohn®, ,gerechte Arbeitsbedin-
gungen®, ,Sozialverpflichtung des Produktiveigentums®. Es trifft nicht zu, daf allein
verarmte Landbevolkerung in die Stidte drangte und lohnabhingige Arbeit in der
Industrie suchte, vielmehr wurde ebenso das Handwerk und das stidtische Kleinbiir-
gertum durch den Einsatz industrieller Produktionsmittel seiner Existenzgrundlagen
beraubt.
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Entscheidend fiirr unseren Zusammenhang hier ist, daB der Abbau der Ausbeutung
menschlicher Arbeitskraft (Abschaffung der Kinderarbeit, Einfithrung von Tariflohnen
etc.) Hand in Hand ging mit einer neuen Welle kolonialer Expansion und wirtschaftli-
cher Ausbeutung der Kolonien. Die europiischen nationalen Entwicklungen zur
Solidargemeinschaft im Inneren (die Roos als eine Frucht auch der christlichen
Soziallehre anerkennt) verliuft parallel zur Verlagerung des Klassenwiderspruchs in die
und gegeniiber der Dritten Welt. Dieser Entwickliung hat die Christliche Soziallehre
seinerzeit und bis heute nicht Rechnung getragen.

4. Die Anwendung der Erfahrungen des ,Sozialkatholizismus* auf die Problemlage
der Dritten Welt (zu Heft II, II.)

Roos leitet aus den vordergriindigen Parallelen der Volkswirtschaft der Dritten Welt
und der frithkapitalistischen Gesellschaft des 19. Jh. die Ubertragbarkeit der sozial-
politischen Konzepte ab.

Dabei werden folgende fundamentalen Differenzen nicht thematisiert:

— Das produzierende Kapital in den Lindern der Dritten Welt befindet sich nicht im
nationalen Eigentum. Eine volkswirtschaftliche ,Versshnung® von Kapital und Arbeit
ist daher nicht herbeizufithren.

— Die hochindustrialisierten Volkswirtschaften befinden sich als Nationen in der Rolle
der Kapitaleigner, die Dritt-Welt-Linder in der Rolle der ,Arbeiterklasse®. Ein
Ausgleich muB durch Neuordnungen auf internationaler Ebene gefunden werden.
Ein ,Ausweichen® des Kapitals auf andere ,billige Arbeitsmérkte® zur Kompensation
der Gewinnminderungen ist in dieser Lage nicht mehr méglich. Das Problem
besteht heute im Ausweichen auf die Automation.

— Die Rohstoff, Entsorgungs- und Energieproblematik erfordert die gerechte Vertei-
lung der Giiter der Erde. Das Wachstum der Volkswirtschaften der Dritten Welt ist
nur unter der Bedingung des Verzichtes der reichen Linder moglich.

Die Christliche Soziallehre muf diese neue Situation aufgreifen. Eine Ubertragung
der Konzepte des 19. Jh. wird ihr nicht gerecht. Zudem widersetzt sich einer solchen
Ubertragung die je andere kultur- und sozialgeschichtliche Tradition der betroffenen
Volker. In diesem Sinne wire eine Inkulturation der christlichen Soziallehre zu
fordern.
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BERICHTE
»VOLKSRELIGIOSITAT IN LATEINAMERIKA“

Die Erforschung religiéser Phanomene, zumal solche der vielschichtigen Volksreli-
giositit, erfreut sich wachsender Beliebtheit in der anthropologischen, ethnologischen,
soziologischen, historischen und theologischen Forschung. Wie lebendig und vielfiltig
die sogenannte ,Volksreligiositit“ gerade in Lateinamerika ist, die vor allem die
katholische Kirche zunehmend mit diesem Phinomen konfrontiert, zeigte die interna-
tionale Fachtagung der Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateinamerikaforschung (AD-
LAF) zum Thema ,Volksreligiositit in Lateinamerika®, die vom 28. 5. bis 31. 5. 1985 in
der Katholischen Universitit Eichstitt stattfand.

Die in Spanisch oder Portugiesisch gehaltenen Vortriige und Diskussionsbeitrige der
26 Referenten, unter ihnen 10 Fachleute aus Mexiko und Peru, aus Chile, Venezuela
und Brasilien, hatten ein hohes Niveau und machten deutlich, daB die aus christlichen,
indigenen (,indianischen) und afrikanischen Elementen bestehenden zahlreichen
Erscheinungsformen religidser Volkskultur im ruralen als auch urbanen Kontext der
sachgerechten interdisziplinaren Erforschung bediirfen. Sie reflektieren den dynami-
schen ProzeR der Wandlungen Lateinamerikas und sind bedeutsam fiir das Verstand-

nis der Kulturen, Religionen, Identitit und Wertvorstellungen der Vélker, fiir die
Erarbeitung zukiinftiger Entwicklungskonzeptionen zwecks Schaffung menschenwiirdi-
ger Gesellschaft- und Wirtschaftsstrukturen sowie fiir den Beitrag der Voélker Latein-
amerikas im notwendigen Dialog der Kulturen und Religionen.

Fiir die christlichen Kirchen Lateinamerikas ist die Integrierung der Religion des
Volkes, d. h. der von der breiten Masse der Gliubigen oft aulerhalb der Kontrolle
durch die offizielle Kirche gelebten Religiositit, seit der frithen Kolonialzeit stets ein
Problem gewesen. Im Zuge des konziliaren Verstidndnisses der Kirche als ,Volk Gottes®,
des wegweisenden Rundschreibens ,Evangelii Nuntiandi“ (Paul VL., 1975) und der von
den lateinamerikanischen Bischofskonferenzen in Medellin (1968) und Puebla (1979)
geforderten ,Option fiir die Armen®, schenken die Kirchen der Religion des Volkes,
den vielen Ethnien und ihren mannigfaltigen Frémmigkeitsformen vorkolonialen und
kolonialen Musters, neue Aufmerksamkeit, wiirdigen ihre ekklesiologische, missiologi-
sche und pastoral-theologische Relevanz und analysieren die daraus resultierenden
gesamtkirchlichen Konsequenzen. Praktiker der ,Theologie der Befreiung® und der
christlichen Basisgemeinden weisen in diesem Zusammenhang auf das Arsenal von
befreienden Symbolen dieser lateinamerikanischen Volksreligiositit hin. Damit ihre
reichen Ausdrucksformen zur Grundlage einer befreienden Praxis werden und Christi
Erl6sungsbotschaft befreiend wirken kann, sind — wie u.a. eine Forderung der
Referenten auf der Fachtagung lautete — unter Beiicksichtigung des soziologischen und
gesellschaftspolitischen Umfeldes neue Wege der Verkiindigung des Evangeliums
notig: Wege der Inkulturation des Christentums, die in jedem sozio-kulturellen Kontext
anders verlaufen miissen.

Im Anschluf fand vom 31. 5 bis 2. 6. in Wien die wissenschaftliche Jahrestagung der
ADLAF in Verbindung mit dem 18. Lateinamerika-Tag des Osterreichischen Latein-
amerika-Instituts statt. Nach dem Eréffnungsvortrag von E. DusseL im Kultur- und
Bildungszentrum Perchtoldsdorf hielten die meisten Teilnehmer der Fichstitter
Tagung ihre Vortrige vor einem sehr grofen Publikum im Festsaal der Osterreichi-
schen Landerbank. Die Referate sollen in spanischer bzw. portugiesischer Sprache 1986
in einem Eichstitter Sammelband verdffentlicht werden.

Bayreuth Richard Nebel
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BESPRECHUNGEN

Boff, Leonardo: Kirche: Charisma und Macht. Studien zu einer sireitbaren
Ekklesiologie, Patmos/Diisseldorf 1985; 288 S.

Das durch den offenen Brief der Glaubenskongregation und das Kolloquium
zwischen ihrem Prifekten, Kard. J. RATZINGER, .p.nd L. Borr bekanntgewordene Buch
Jgreja: Carisma e poder liegt nun in deutscher Ubersetzung (von H. GOLDSTEIN und K.
Hermans) vor. Es handelt sich um eine Sammlung von Artikeln und Vortrigen, die zu
verschiedenen Anlissen und im Blick auf verschiedene Adressaten verfat wurden. In
seiner Erwiderung auf das erwihnte Schreiben der Glaubenskongregation (,Verteidi-
gung von P. Leonardo Boff OFM® vom 24. 8. 1984 [Publik-Forum-Dokumentation]
Januar 1985, S. 20-93) erliutert Borr zu jedem der 18 Kapitel seines Buches dessen
urspriinglichen Sitz im Leben und beschreibt die Geschichte seiner Rezeption. Die
Verschiedenheit der Orte und Zeiten ihrer Abfassung erklirt die unterschiedliche
Sprache und das verschiedene theologische Niveau dieser Schriften.

Erst die offizielle Reaktion der Glaubenskongregation lift den Inhalt des Buches
brisant erscheinen. Eine unvoreingenommene Lektiire ist nicht mehr moglich. Die
Themen und die Systematik einer Buchbesprechung sind durch die Ausstellungen der
rémischen Glaubenskongregation diktiert. Es miissen hier diejenigen Thesen von Borr
wiederholt werden, welche die Verurteilung seines Buches verursacht haben:

1. Die rémisch-katholische Kirche ist Kirche Jesu Christi, dies aber nicht in einem mechanischen
und exklusiven Sinne. Kirche Jesu Christi findet sich auch aufSerhalb ihrer institutionellen
Grenzen.

Diese These stimmt iiberein mit der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen
Kongzils, mit Lumen Gentium und auch mit Mysterium Ecclesiae. Schon die dynamische
Ekklesiologie der Tiibinger Schule hatte den Boden vorbereitet fiir das erneuerte
Verstindnis von Kirche als mysterium salutis. Die gegen diese Ekklesiologie gerichteten
Vorhaltungen desavouieren die gesamte katholische Dogmatik der letzten Jahrzehnte.

2. Bei der Betrachtung der Kirche als Institution milssen auch sozialanalytische Kategorien
Anwendung finden.

Zur Wirklichkeit der Kirche als einer gesellschaftlichen GroRe gehort deren Verflech-
tung in den politischen und Skonomischen Bereich. Zur Analyse dieser Zusammenhin-
ge ist eine methodologisch konsequente Anwendung der Human- und Sozialwissen-
schaften unumginglich. Dies wird in neuerer Zeit allgemein anerkannt, allerdings von
den Theologen Lateinamerikas erst deutlich in die gewdhnliche Praxis theologischer
Arbeit einbezogen. L. Borr zeigt in einigen seiner Beitrage auf, dak erst die Uberwin-
dung bestehender Abhingigkeiten der Kirche und immobiler, machtorientierter Struk-
turen zu einer lebendigen Gemeinschafisbildung im Geiste Jesu Christi fithren kann.

Leider sind die von L. Borr bevorzugten Termini der modernen Sozialwissenschaft
(z. B. ,Assymetrie in der religiosen Produktion®, ,Prozef der Enteignung von religisen
Produktionsmitteln® [S. 202] u. a.) geeignet, emotionale Blockaden aufzubauen, die das
Verstehen erschweren. Der Sache nach besteht jedoch keine Veranlassung, die
vorgetragene kritische Analyse der institutionellen Gegebenheiten der Kirche zuriickzu-
weisen, da diese in ihren Ergebnissen nicht zu beschonigen ist und mit ehrlichem
Engagement fiir eine glaubwiirdige Kirche (mit einer ihrem Geiste entsprechenden
institutionellen VerfaRtheit) vorgetragen wird.

3. Die Klerikalisierung der Kirche ist eine nicht notwendige, sondern faktische historische
Entwicklung. Die Mitwirkungsrechte der Laien sind im Laufe der Zeit zuriickgedringt worden.
Diese Entwicklung ist reversibel.

L. Borr sieht in der Theologie des Zweiten Vatikanischen Konzils die Weichen
gestellt fiir eine Umkehr zur ,Volkskirche* (im Sinne der Befreiungstheologie). Er
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betont ausdriicklich die hierarchische Verfaftheit der Kirche als konstitutiv, versteht
Hierarchie aber als ,heiligen Dienst”, der ohne Spaltung, Trennung und Herrschaftspri-
vilegien dem ganzen Volke Gottes gegeniiber die Superioritit des Evangeliums zu
verkiinden beauftragt ist. Der Laie wird in einer solchen Kirche wieder zu neuem
Engagement befihigt und motiviert.

Mit diesen drei Thesen ist in der Substanz alles angesprochen, was den Konflikt mit
Rom ausmacht. (Ein Randthema des Buches ist noch der Dogmenbegriff. Das Dogma
versteht Borr als verpflichtend in bezug auf die in ihm ausgesprochene Wahrheit, in
bezug auf seine Sprache aber betont er dessen Relativitit und Partikularitit, weshalb
das Dogma der stindigen Ubersetzung in das Verstehen bediirfe. Auch der diesbeziig-
liche Widerspruch Roms steht im Gegensatz zum allgemeinen theologischen Konsens
und zu den Aussagen des Lehramtes.)

Eine niichterne Bestandsaufnahme ergibt, daR L. Borr in den Beitrigen, die in
diesemn Buch zusammengefaBit sind, engagiert und theologisch begrindet (und in allen
theologischen Themen in Uberei.nstimmung mit der Lehre der Kirche) Kritik tibt und
Konzepte entwickelt fiir eine Erneuerung des kirchlichen Lebens, wie sie in Lateiname-
rika vielerorts einen guten Anfang genommen hat.

Aachen Thomas Kramm

Gutiérrez, Gustavo: Die historische Macht der Armen. Kaiser/Munchen, Griine-
wald/Mainz 1984; 204 S.

Im Zusammenhang mit der heutigen Diskussion der Theologie der Befreiung ist es
angebracht, erneut auf den Theologen zu héren, der durch sein 1973 erschienenes
Werk ,Theologie der Befreiung® dieser einen weltweiten Ausdruck verschafft hat (vgl.
dazu meinen Beitrag in dieser Zeitschrift: 1975, 52-57). Was Guriirrez (G.) damals
programmatisch zur Sprache gebracht hat, hat er in der Folgezeit bei unterschiedlich-
sten Gelegenheiten erneuert. Sechs groRere theologische Aufsitze sind in seinem
neuen Buch zusammengefaBt. Betont theozentrisch setzt der erste ein: Offenbarung und
Ansage Gottes in der Geschichte (9-28). So ,selbverstindlich® das darin Gesagte erscheint,
so richtig ist es doch, es mitzuteilen, um daran zu erinnern, daB es der ,klassischen®
Befreiungstheologie um Theologie geht. Heift es im SchluBteil des 1. Aufsatzes, daB
die Armen die Triger der Evangelisierung sind bzw. werden miissen, so ist es legitim
und verstindlich, daR die Subjektwerdung der Armen gerade auch in der Kirche
anschlieRend ausfiithrlich zur Sprache kommt: Der Befresungsprozef§ st auch unsere Sache
(29-42), eine kurze Skizze der lateinamerikanischen Wirklichkeit, die nach einer neuen
Prisenz der Kirche in ihr ruft, und: Die historische Macht der Armen (43—79), der Beitrag,
der dem Buch den Titel gegeben hat; hier kommt nicht zuletzt das Verhilmis von
GesellschaftsprozeR und Theologie zur Sprache. Gewill lehrt uns der Umgang der
Theologie mit den gesellschaftlichen Prozessen Lateinamerikas, dal eine geistesge-
schichtliche Betrachtungsweise, die die 6konomischen, sozialen und politischen Fakto-
ren der gesellschaftlichen Prozesse ausblendet, unzureichend ist. Eine niichterne
Betrachtung der Argumente von G. wird aber umgekehrt zeigen, da die Etikettierung
einer die genanten Momente einschlieBenden Betrachtung als ,marxistisch® eine
eindeutige Simplifizierung und letzten Endes die Verweigerung einer sachgerechten
Diskussion bedeutet. Wie sehr es G. um eine Theologie aus der Kirche heraus geht,
zeigt der vierte Aufsatz: Arme und Befreiung in Puebla (80-124). Die Option fir die
Armen, der Ansatz bei der ,Riickseite der Geschichte® — dazu der Beitrag: Theologie von
der Riickseite der Geschichte her (125-189) — laden ohne Zweifel weite Kreise der
westlichen bzw. nérdlichen Kirche und Theologie zu einer Kehre des Denkens und
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Handelns ein. Bekehrungen aber sind selten ohne Widerstinde vor sich gegangen. Der
neue Band von G. setzt konsequent die Gedankenginge seines fritheren Buches fort.

Bonn Hans Waldenfels

Zentralamerikanische Universitit in San Salvador: El Salvador: Der Auf-
schrei eines Volkes. Mit einem Vorwort von ARTURO Rivera Damas, Erzbischof
von San Salvador. (Entwicklung und Frieden, Dokumente — Berichte —
Meinungen 16) Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz, Christian-Kaiser-Verlag/
Miinchen 1984; 163 S.

Dieser Band enthilt einen Bericht iiber den sozialen, politischen und militirischen
Konflikt in dem mittelamerikanischen Land El Salvador. Er ist von einer Forschungs-
gruppe der Universidad Centroamericana José Siméon Cafias in San Salvador verfafit
worden und geht auf einen gemeinsamen Aufirag der Deutschen Kommission Justitia
et Pax und des Bischéflichen Hilfswerks MISEREOR zuriick. Den beiden Hauptkapiteln
iiber den Salvadorianischen Konflikt und seine Ursachen (11-80) sowie iiber das
Engagement der Kirche in der Krise des Landes (81-128), die 1983 verfaft wurden, ist
1984 ein drittes iiber die Situation im Land nach den Prisidentschaftswahlen (129-162)
angefiigt worden.

Der Bericht zeigt zunichst die Urspriinge der heutigen Krise auf. Die ungerechten
Strukturen El Salvadors haben sich historisch entwickelt. Der Gegensatz zwischen der
Agrarexportoligarchie und den armen Volksmassen flackerte schon in den Rebellionen
von 1932, 1944, 1960 und 1972 auf: seit 1977 hat er sich radikalisiert und das Land
nicht mehr zur Ruhe kommen lassen. Nach dem Scheitern des Reformprogrammes der
Putschisten von 1979 trieb El Salvador 1980 in den offenen Biirgerkrieg. Der Bericht
belegt den wirtschaftlichen Niedergang, den Zerfall des politischen Lebens und die
unverhohlene Intervention der USA. 40 000 bis 50 000 Menschen wurden ermordet,
d. h. ein Prozent der Bevélkerung. Die Zahl der Fliichtlinge innerhalb und aulerhalb
des Landes beliuft sich heute auf 700 000 bis 800 000. Die Wahlen zur Verfassungsge-
benden Versammlung von 1982 haben dieses Drama nicht wenden kdnnen und
werden von den Autoren sehr kritisch beurteilt. Positiver fillt ihre Analyse der Wahlen
von 1984 im SchluBkapitel aus, obwohl sie keinerlei Zweifel an den héchst begrenzten
politischen Méglichkeiten des gewihlten christdemokratischen Prisidenten DUaRTE
aufkommen lassen. ,Die Wahlen haben einiges bewirkt. Aber sie werden nur etwas
ausrichten, wenn ihre Resultate dazu beitragen, den Weg zur Losung der fundamenta-
len Krise des Landes zu ebnen: zur Beendigung des Krieges* (162).

Zu den Autoren des mittleren Kapitels diirfte Jon Sosrivo gehdren; es geht hier um
das Engagement der Kirche El Salvadors. Eine erste Phase (1977 bis 1980) koinzidiert
mit der Amtszeit des Mirtyrerbischofs Oscar Romero; sie ist gekennzeichnet von der
Anklage der Ungerechtigkeit und der Forderung nach Befreiung. Wie ein Prophet des
alten Israel verteidigte Romero die Rechte der Armen, suchte er Wahrheit und
Gerechtigkeit und entrichtete schlieRlich den unvermeidlichen Preis, die Hingabe des
Lebens. Unter Monsefior Rivira, der zuniichst als Apostolischer Administrator und erst
seit 1988 als Erzbischof die Kirche von San Salvador leitet, trat an die Stelle des
prophetischen ein ethischer Akzent, das Dringen auf Humanisierung des Konflikts und
auf einen Dialog fiir den Frieden. Die Erzditzese, die etwa ein Drittel ihrer Priester
verloren hat (10 durch Mord, 43 durch Landesausweisung), versucht ihren Dienst an
den Armen und Verfolgten aufrechtzuerhalten, auch wenn ihre Kraft geschwicht und
manches von der Dynamik und Geschlossenheit der Jahre Romeros verlorengegangen
ist. Erzbischof Riveras Anliegen wird auch in dem Vorwort deutlich, das er fiir das
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Buch geschrieben hat: ,Ich stehe als Hirte im Dienst einer Dibzese, die zum Teil die
zerstorende Gewalt des Krieges erfahren hat. Daher habe ich vor allem auf die
Notwendigkeit hingewiesen, den Konflikt zu humansieren und mit anderen Mitteln als
dem Krieg ein menschliches und gerechtes Zusammenleben zu schaffen ... Nur ein
Friede, der auf Gerechtigkeit, Wahrheit, Freiheit und briiderlicher Liebe begriindet
wird, kann von Dauer sein und unserer zerriitteten Welt Beruhigung bringen. Wir
miissen ihn suchen.“ (9)

Wertvoll ist das gut lesbare Buch insbesondere, weil es authentisch ist, verfalt von
Autoren des Landes selbst. Es informiert umfassend, auch durch eine Reihe von
Statistiken und Tabellen; zugleich macht es betroffen und weckt Solidaritat.

Wiirzburg Johannes Meier

Sobrino, Jon: The True Church and the Poor (iibersetzt aus dem Spanischen von
M. O’Connell), Orbis Books / Maryknoll, N. Y. 1984; 374 S.

Jon Sosrmno, Professor der Philosophie und der Theologie an der Jesuitenuniversitit
von El Salvador, wurde durch seine Arbeiten zur Christologie (1979) und andere
Beitrige zu einem der bekanntesten Vertreter der lateinamerikanischen
Befreiungstheologie. Das vorliegende Buch befaft sich mit Fragen der Ekklesiologie
und beinhaltet verschiedene Zeitschrifienbeitriage, die in den Jahren 1977-1980 in El
Salvador entstanden sind. Die Einleitungen zu den Anmerkungen der einzelnen Kapitel
geben jeweils die Entstehungssituation und die Aussageabsicht an — eine Information,
die das Verstehen sehr erleichtert. Der spanische Originaltitel ,Die Auferstehung der
wahren Kirche: Die Armen als der theologische Ort einer Ekklesiologie® gibt
programmatisch die Grundthese wieder, daf eine ,Kirche der Armen* die Wiederent-
deckung der ,wahren Kirche* darstelle. Bevor sich Sosrivo der Ekklesiologie zuwendet,
beginnt er mit einer methodologischen Abgrenzung der lateinamerikanischen (Befrei-
ungs-) Theologie gegeniiber der ,europiischen Theologie* (S. 7-39). Fiir die gegenwiir-
tige Diskussion um die Befreiungstheologie sind die Aussagen des Autors in ihrer
thetischen Schirfe hilfreich, die kontroversen theologischen Standpunkte deutlich zu
sehen. Dem aus der Aufklirung herrithrenden Ansatz der europiischen Theologie
nach einer Rechtfertigung des Glaubens gegeniiber der Vernunft stellt S. das Interesse
der lateinamerikanischen Theologie an der Verianderung der bestehenden ungerechten
Gesellschaft zur Befreiung entgegen. Nach Aussagen iiber die Gerechtigkeit (Kap. 2)
und das Verhilmis von Glaube und Gerechtigkeit (Kap. 38) stellt das 4. Kapitel ,Die
Kirche der Armen: Die Auferstehung der wahren Kirche* das Herzstiick des Buches
dar. ,In den letzten Jahren ist Christus wieder in Lateinamerika erschienen. Er hat
vielen Christen die Gnade erwiesen, ihn in den Armen zu ,sehen’, und diese Visionire
sind . .. zu ,Zeugen‘ geworden fiir eine neue Mission, die eine neue Form der Kirche
schaffen wird und eine neue Form der Existenz der Kirche® (91). Anhand der vier
herkémmlichen Qualifikationen der ,wahren Kirche® (Einheit, Heiligkeit, Katholizitit
und Apostolizitit) wird der Nachweis zu fithren gesucht, daf in der ,Kirche der
Armen®, die abgesetzt wird von einer ,Kirche fiir die Armen®, die Kirche Jesu Christi in
neuer und authentischer Form wieder ,auferstanden® ist. Hier finden sich Aussagen
tiber die ,Armen®, die diesen den Geistbesitz ,ex opere operato® (95) zusprechen und
mit Zuhilfenahme von Mt 25,31f die Menschheit gleichsam mit den Armen identisch
setzen (100). Das Kapitel schlieBt mit der Feststellung, ,daB die Kirche der Armen heute
die geschichtliche Form der Kirche Jesu ist“ (eine Einsicht, die nur dem moglich ist, ,der
schon zu dieser Kirche gehort) (123). Gegen die Argumente, dafi hiermit eine
unberechtigte Einseitigkeit und Parteinahme fiir die Armen ausgesagt sei, die sich
gegen die Universalitit der christlichen Botschaft wende, beharrt S. auf einer grundle-
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genden Parteilichkeit fiir die Armen als Charakteristikum der christlichen Botschaft
(297ff). Immerhin wird an dieser Stelle (Kap. 9 iiber die Evangelisierung) der Begriff der
»Armut® und des ,Armen*“ biblisch und theologisch kritischer gefaft und eingeriumt,
daB auch die ,Armen* Siinder sind (292f). Dies korrigiert in etwa andere Aussagen,
nach denen ,Siinde® letztlich immer Ungerechtigkeit, Ausbeutung und andere Verge-
hen ,an den Armen“ darstellen und die Armen als Opfer eigentlich nicht zu den
Stindern gehoren kénnen. Die zentrale These des Buches, daR die Kirche der Armen
die wahre Kirche darstelle, wird im Aufzeigen der theologischen Bedeutung der
»Verfolgung der Kirche in Lateinamerika“ (Kap. 8) mit Beispiclen aus der jiingsten
Kirchengeschichte El Salvadors eindrucksvoll belegt.

Das Buch von Sosrmvo stellt einen Beitrag zur Diskussion um die theologische
Methode am Beispiel der Ekklesiologie dar. Bei der Verschiedenheit des theologischen
Ansatzes ist es verstindlich, daR es zwischen europdischer und lateinamerikanischer
Theologie zu Verstindigungsschwierigkeiten kommen muf. ,Theologie®, ,Theorie und
Praxis®, ,Methode® und andere grundlegende Begriffe der Theologie erfahren eine
Neudefinition, die den gemeinsamen Gebrauch dieser Termini zwischen europiischen
und lateinamerikanischen Theologen erschweren. Was bedeutet es z. B., wenn SosriNO
feststellt: ,In seiner tiefsten Bedeutung ist Methode gleichbedeutend mit Inhalt“? (23).
Fiir 8. ist es ,die Methode der Theologie, unterwegs zu sein und nicht iiber den Weg
Jesu nachzudenken® (24), d. h. doch wohl, der Akt der Nachfolge ist schon Theologie,
nicht das Nachtenken iiber die Notwendigkeit, die Art und Weise der Nachfolge. Es
geht darum, die ,wirkliche Bedeutung von Methode wiederzufinden als Weg, der im
Glauben zuriickgelegt wird* (24). Wenn so 080G bzw. peU-080g incinsgesetzt werden,
dann entsteht allerdings eine andere Theologie. Kritische Riickfragen ergeben sich
auch beim Verstindnis des theologischen Schliisselbegriffs des ,Reiches Gottes®, dessen
Kommen einseitig mit der Abschaffung der materiellen Armut und der Befreiung der
(materiell) Armen identisch gesehen wird. Wenn man asiatische Spiritualitit und
Religiositit betrachtet, die sich Jahrtausende hindurch mit den Fragen des ,Leidens®
(auch der Krankheit, der Armut etc.) befat hat, dann erscheint die lateinamerikanische
Praxisorientiertheit doch sehr neuzeitlich westlich. Die z. B. in der Okumenischen
Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT) begonnene Diskussion von Theo-
logen aus Lateinamerika mit denen aus Afrika und Asien hat ja schon dazu gefiihrt,
daf die sozio-konomische Betrachtungsweise der Wirklichkeit um eine kulturelle,
philosophische und religitse erweitert wurde.

Aachen Georg Evers

Anschriften. der Mitarbeiter dieses Heffes: Prof. Juan Carlos Scannone §J, Colegio Maximo
de San Jose, Av. Mitre 3226, 1663 San Miguel (Buenos Aires), Argentinien - Prof.
Carlos H. Abesamis §J, Loyola House of Studies, P.O.Box 4082, Manila, Philippinen -
Fr. Ramon Fruto CSSR, Redemptorists, P.O.Box 280, Cebu City 6401, Philippinen -
Fr. Sebastian Kappen §], Anawim, TC 11/807, Trivandrum 695 003, Kerala, Indien -
Dr. Thomas Kramm, Zur Kalkbahn 24, D-5163 Langerwehe - Dr. Richard Nebel,
Stolzingstrafe 9, D-8580 Bayreuth
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