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HINDUISTISCHE RELIGIONSPHILOSOPHIE
von Ignatius Puthiadam

Die Vision des Absoluten, ob es nun Brahman oder Isvara oder Bhagavan
genannt wird, hat immer die geistig-geistliche Suche Indiens bestimmt.
»Drastum icchami te rapam aisvaram, purugottama®, ,Gern wiirde ich deine
Gestalt als Herr, o Héchstes Wesen, sehen® ist das an Krsna gerichtete Gebet
Arjunas. Herr, hast du Gott gesehen? lautete die Frage VIVEKANANDAS an
RamakrisHNA. Und der Meister antwortete: ,Ja, ich habe Gott gesehen. Ich
sehe ihn, wie ich dich hier sehe, nur noch klarer und deutlicher. Man kann
Gott sehen. Man kann zu ihm sprechen.“ Die integrale, die innerliche,
intuitive Vision des Absoluten ist es, nach der jeder Hindu-Denker oder
-Seher sucht. RAMAKRISHNA, VIVEKANANDA, TAGORE, AUROBINDO, GANDHI und
RADHAKRISHNAN, um nur die bekanntesten unter ihnen zu nennen, waren
Minner, deren ganzes Sinnen und Trachten auf die Vision des Geistes
gerichtet war. Solcherart ist die geistig-geistliche Suche Indiens.

Das hindustische Erbe

Seit der Rg-vedischen Friihzeit wurde angenommen, dall das Hochste
Wesen unter vielerlei Namen bekannt und auf verschiedenen Wegen erreich-
bar sein konnte.! Inder haben eine tiefinnerliche Einstellung zu Wesen und
Erkenntnis der Realitit im allgemeinen und zur Hbochsten Realitit im
besonderen. Die Jains haben dafiir zwei Ausdriicke: anekanta Vada (die
Theorie von der Komplexitit der Realitiit) und syad vada (die Theorie von der
Umméglichkeit absoluter Aussagen iiber jedwede Realitit). Jede Realitit ist
so komplex (anekanta) und der menschliche Geist so begrenzt, daf keine
absolute Aussage iiber was immer es sei moglich ist. Wir kénnen nur sagen,
daR eine Realitit méglicherweise sein kann, méglicherweise nicht sein kann,
etc. Wie sehr sich diese Grundsitze bewahrheiten, wenn wir uns mit der
Absoluten Realitit befassen!

Aufgrund seines existentiellen Kontaktes zu anderen Religionen und ganz
besonders auch infolge der weitreichenden Spaltungen in Lehre und Ritual
hat der Hinduismus bereits wihrend seiner klassischen Periode zwei sehr
wesentliche Prinzipien fiir den Umgang mit dem Problem des religitsen
Pluralismus ausgearbeitet. Das eine heilt: adhikaritvam (spirituelle Eignung)
und das andere: istatvam (religivse Vorliebe). Wenn jemand Anhénger einer
bestimmten Religion oder religisen Gruppe ist, so besagt dies nur, dafl er
seiner spirituellen Eignung und religidsen Vorliebe nach zu dieser Religion
neigt. Jeder Hindu kann sich einen Gott als die Gottheit seiner Vorliebe
wihlen. Und so steht es auch jedem frei, seine eigene Religion zu wihlen, fiir
die er am besten geeignet ist. Der berithmte Satz von der religiésen Toleranz
der Hindus entspringt diesen Grundauffassungen.

Schon deshalb entwickelte der klassische Hinduismus eine Philosophie und
Theologie der Religionen, die sich auf diesen Prinzipien griindeten. Das
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bedeutete allerdings nicht, daR die einzelnen Hindu-Schulen oder -Sekten
nicht von der eigenen absoluten Wahrheit und Wertigkeit tiberzeugt gewesen
wiren. Jede von ihnen glaubte und beanspruchte, die volle Wahrheit zu
besitzen und den richtigen Weg zur Erlangung der endgiiltigen Befreiung zu
weisen. Die anderen Gruppen waren jeweils Anniherungen oder Stufen und
Schritte zu diesem Ziel. Die Bhagavadgita hat eine Theologie der Religion, die
hier erwihnenswert ist. ,Auch die, welche andere Gotter verehren und ihnen,
erfiillt mit Glauben, Opfer bringen, sie dienen wahrhaft mir, wenn auch der
Ritus von der Vorschrift abweicht. Denn ich bin der Empfinger aller
Opfergaben und der Herr, doch erkennen sie mich nicht wie ich wirklich bin,
darum fallen sie“ (zuriick in die Welt des Menschen).”

In diesem Zusammenhang wurde die karma (frithere Taten) und samsara
(Seelenwanderung)-Theorie zu einem niitzlichen Instrument fir die Erkldrung
der Verschiedenheit der religitsen Glaubensiiberzeugungen und -ausiibun-
gen. Jeder ist Anhiinger einer bestimmten Religion oder religiésen Gruppe
infolge seiner fritheren guten oder bésen Taten. Durch wiederholte Wieder-
geburten kann der Mensch darauf hoffen, die endgiiltige Wahrheit und die
Erkenntnis des Héchsten zu erreichen.

Ramakrishna Paramahamsa

In der Geschichte des modernen Hinduismus wurde die jahrhundertealte
hinduistische Einstellung gegeniiber anderen Religionen kraftvoll zu neuem
Leben erweckt und nach der Forderung von Sri RaMakrisHNA, dem Mystiker
von Dakshineswar,® iiber die Grenzen Indiens hinaus verkiindet. RAMAKRISHNA
behauptet klar und eindeutig und mit der Schlichtheit und Unmittelbarkeit
des einfachen, unbelesenen Mannes, daB er das Absolute erkannt habe durch
die praktische Ausiibung der Methoden, die von den verschiedenen Schulen
innerhalb des hinduistischen Glaubens und dariiber hinaus von den grofen
Weltreligionen empfohlen werden. Sein ganzes Leben war in der Tat eine
Reihenfolge von Experimenten mit den verschiedenen Methoden der Gottes-
erfahrung.*

RAMAKRISHNA war ein Verehrer von Kali, der gottlichen Mutter. Seine erste
tiefe Begegnung mit dem Gotichen hatte er im Tempel von Dakshineswar.
Verzweifelt und von tiefstem Schmerz gepeinigt bei dem Gedanken, daf die
Mutter sich ihm nicht zeigen wiirde, war er im Begriff, Selbstmord zu
veriiben, ,als ich plétzlich die wunderbare Vision der Mutter hatte und
besinnungslos zu Boden stiirzte. Ich weif nicht mehr, was um mich herum
geschah und wie der Rest des Tages und der darauffolgende Tag verlief. Aber
ich wei, daf eine nie gekannte Gliickseligkeit das Innerste meines Herzens
durchstrémte, und daR ich ein unmittelbares Wissen hatte um das Licht, das
die Mutter war. — Wohin und so weit ich auch blickte, von iiberall her
brandeten und stiirmten in rasender Eile und unablissiger Folge strahlende,
glinzende Wogen auf mich zu, die alsbald iiber mir zusammenschlugen und
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mich in eine unbekannte Tiefe versinken lieRen. Ich keuchte und kimpfte
und verlor das BewuBtsein“.® Tatsichlich war seine Erkenntmnis des Absoluten
ein BewuBtsein und eine Gliickseligkeit (cit und ananda). ,Die gottliche Mutter
zeigte mir, daR sie es war, die alles geworden war. Sie zeigte, daf alles mit
BewubBtsein erfiillt war. Das Bild war BewuBtsein — mir schien alles in diesem
Raum wie mit Wonne durchtrinkt, mit der Wonne des sai-cit-Gnanda
(Sein-Geist-Gliickseligkeit). Selbst im bosen Menschen sah ich die Macht der
Mutter beben.“®

RamakrisHNA hatte nie eine Gelegenheit, Christus durch einen Christen
kennenzulernen, noch wurde ihm Wissen iiber den Islam durch einen
Muslim vermittelt. Er wufte so gut wie nichts iiber die Glaubenssitze des
Christentums: {iber Monotheismus und Dreifaltigkeit, iiber die Geschpflich-
keit und Siindhaftigkeit des Menschen, iiber Eschatologie und Erlésung. Und
doch behauptete er, nach einer jeweils kurzen Praxis des christlichen und des
muslimischen sadhana (religidsen Weges) die Vision Christi und Allahs gehabt
zu haben. Seine Einstellung zum Christentum und seine christliche Praxis
waren typisch hinduistisch geprigt. Fiir ihn war Christus ein avatara (gottli-
cher Abkunft), aber einer unter vielen anderen. Obgleich er nicht Christ war
(seine Anhinger argumentierten, da auch Paulus noch kein Christ war, als er
die Vision Christi hatte), erschien ihm Christus als ein persénliches Lichtwe-
sen, das in sein Innerstes eintrat und mit ihm eins wurde, denn er praktizierte
den christlichen sadhana mit groRem Ernst und deffrommer Hingabe.

RamaxkrisiNA nahm praktisch den Buddhismus, den Islam und das Christen-
tum mit hinein ,in den grundlgenden Weg des Hinduismus®. Fiir ihn waren
Buddha, Allah und Jesus Christus Manifestationen des Brahman, des Absolu-
ten. Der Mensch kann durch die ,avatarischen (herabsteigenden) Gestalten®
das Hochste unmittelbar erkennen. Was uns hier in diesem Beitrag am
meisten interessiert, ist folgendes: RamakrisuNa behauptet, und zwar durch
sein Leben, seine Praxis, seine Erfahrungen und seine Auﬂemngcn, daR das
endgiiltige und eigentliche Ziel des Menschen die Vision der Hochsten
Wirklichkeit ist. Die Mittel und Wege zur Erreichung dieses Zieles sind
zahlreich. Jede Religion, wenn sie ernst genommen und mit frommer
Hingabe praktiziert wird, kann den Menschen zu diesem Ziel fithren. Vom
Ziel her gesehen, sind die Religionen nichts anderes als Mittel und Wege. Aus
dem Blickwinkel der verschiedenen Religionen her gesehen aber betrachtet
sich jede als exklusiv und einzigartig.

Die Vielfalt der religibsen Erfahrungen und die Verschiedenheit der
Religionen erkliren sich aus den Unterschiedlichkeiten in Klima, Tempera-
ment usw.” Dem Menschen, der das andere Ufer, d. h. die Erkenntnis der
Wahrheit erreicht hat, erscheinen alle Religionen als Wege. Darum ist es
nicht gut, die eigene Religion fiir die allein wahre und alle anderen fiir falsch
zu halten. Die richtige Einstellung ist vielmehr: meine Religion ist wahr und
richtig. Ich weiR nicht, ob andere Religionen falsch oder richtig sind. Religion
an sich ist ja noch nicht die Wahrheit, das Ziel. Wenn wir es nur ernst und
aufrichtig meinen, dann wird Gott selber die Irrtiimer und Fehler unserer
jeweiligen Religion korrigieren.®



Was wir bei RAMAKRISHNA vorfinden, ist nicht etwa ein metaphysisches oder
Wert-Urteil iiber die letzte Wahrheit und Bedeutung nichthinduistischer
Religionen, sondern die Bejahung ihres praktischen und existentiellen Wertes
in unserer Suche nach Gotteserkenntnis. Diese Bejahung griindet er auf seine
eigene Erfahrung. Die Wahrheit der Religionen ist von ihm verifiziert
worden.

RamakrisnHA behauptet, das Absolute auf zwei Arten erfahren zu haben. In
einigen seiner Aussagen gibt er uns zu versehen, daR er das Hochste als
gestaltlos, eigenschaftslos und als mit seiner eigenen Realitdt identisch
erfahren hat. Er wird eingetaucht in die universale, alles durchdringende und
alles erfiillende Realitit ohne Ich-BewubBtsein. Er sagt: ,Mitunter 16scht Gott
selbst den letzten Rest des ,Ich® aus. Dann erfahrt man jada samadhi oder
nirvikalpa samadhi (den Zustand der ekstatischen objektlosen Kontemplation).
Diese Erfahrung kann nicht beschrieben werden. Eine Salzpuppe wollte die
Tiefe des Meeres messen; aber sie war noch nicht sehr tief hinabgetaucht, als
sie schon vollig geschmolzen und eins geworden war mit den Wassern des
Meeres. Wer sollte nun zuriickkommen und iiber die Tiefe des Meeres
berichten?*?

Ein anderes Mal spricht er von seiner Gotteserfahrung in der Sprache des
bhakta (des frommen Gliubigen, der sein Vertrauen auf einen personlichen
Gott setzt). Er verliert das nach aufen gerichtete BewuBtsein vollstindig. Gott
aber bewahrt ihm einen kleinen Rest seines Ichs, damit er die Vereinigung
mit Gott bewufit geniefen kann. Dieses Geniefen ist nur méglich, wenn ein
JIch“ und ein ,Du“ bleiben. In einem solchen Zustand sieht er Gott als die
allen Wesen einwohnende Mutter.

Wie immer diese AuBerungen letztlich zu deuten sind, die Anhinger
RAMAKRISHNAS, vor allem VIVEKANANDA, verstanden ihren Meiser als Advaitin
und deuteten alle seine Aussagen im Lichte der Advaita. Threr Uberzeugung
nach ist die letztgiiltige Wahrheit Advaita (alle Realitit ist im Grunde eine
einzige). Der Meister hatte dies erkannt. Aber seine dualistischen und
semi-dualistischen AuRerungen und Erfahrungen sind nichts als Zugestind-
nisse an die im geistlichen Leben Schwicheren und weniger Fortgeschritte-
nen. Was RamakrisunA aufrichtig glaubte, war, daf der Mensch im Hinduis-
mus die zeitlos-bleibende Religion besaB. ,Die ewige Religion, die Religion
der Rsis (Weisen) besteht seit undenklichen Zeiten und wird in Ewigkeit
bestehen. Im sandtana dharma (ewige Religion) existieren alle Formen der
Gottesverchrung — die Anbetung eines gestalthaften Gottes ebenso wie die
der unpersonlichen Gottheit. Er enthilt alle religiosen Wege — den Weg der
Erkenntnis, der Anbetung und der Werke. Andere Religionsformen, die
modernen Kulte, werden nur kurze Zeit bestehen und dann vergehen.’
RaMakrisHNA war vom Geniigen des Hinduismus iiberzeugt. Er glaubte, dal
andere Religionen sehr wohl im Schoff des Hinduismus Aufnahme finden
konnten. Die Feststellung jedoch, daB er reiner Advaitianer gewesen sei,
diirfte nicht ganz zutreffen. Advaita (Nicht-Dualismus), Visistadvaita (beding-
ter Dualismus) und Dvaita (Dualismus) spielen in seinem Leben, seinen
AuBerungen und Erfahrungen sozusagen Versteck. Er versucht den Pluralis-
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mus der Religionen nicht so sehr aus der nicht-dualistischen Perspektive her
zu verstehen und zu erkliren, als vielmehr unter dem alleseinschlieRenden
Charakter des Hinduismus ganz allgemein.

Swami Vivekananda

VivekaNANDA war der bedeutendste der Anhinger Ramakrisunas und der erste
groBe Hindu, der den Hinduismus auch dem Westen verkiindete. Er war ein
im westlichen Stil und Denken gebildeter Mann. Sein Weg fithrte ihn durch
eine Zeit der extremen Zweifel und des religidsen Agnostizismus. Unter dem
EinfluR und der Fithrung des groRen Meisters aber gelangte er zu ,religivsen
Erkenntnissen®. Infolge seines Kontaktes zum Westen wurde er weitgehend
von den Strémungen des idealistischen und des Evolutions-Denkens seiner
Zeit beeinfluft. Die Ideen einer die Grenzen des eigenen Glaubensbekennt-
nisses sprengenden Universalreligion, einer sich fortschreitend entwickelnden
Welt mit dem ProzeR der unvermeidlichen Vereinheitlichung waren in seinen
Tagen gang und gibe und beherrschten auch sein Denken und Empfinden.

RamakrisHna lehnte es ab, ein Denksystem aufzubauen. Er blieb auf der
Ebene der vijanana (geistliche Erfahrung) und versuchte, andere zur Erkennt-
nis des Absoluten zu fithren. Er pflegte zu sagen: ,Ich liebe nicht diese
Diskussionen. Warum soll ich tiber all dies disputieren? Ich sehe ganz klar,
daf Gott alles ist; und doch geht er iiber alles hinaus — SaNkaras nicht-
dualistische Erklirung der Vedanta ist wahr, und wahr ist auch die bedingt
nicht-dualistische Deutung von RaMANUJA.“'? VIVEKANANDA aber hatte sich ein
groRes Ideal gesetzt: ,Die Eroberung der Welt durch Indien. Mogen Fremde
kommen und unser Land mit ihren Heeren iiberfluten, was soll’s. — Auf,
Indien! Erobere du die Welt mit deiner Spiritualitit! Wir miissen die groBen
Wahrheiten der Vedanta verbreiten, denn ohne sie wird die Welt zerstért
werden.“* Fiir den Swami ist Sankaras Nicht-Dualismus die groBte Philoso-
phie und Ausdruck der Wahrheit. Sein Meister wa die Verkorperung der
Wabhrheit des Nicht-Dualismus und dessen Grundsitze fiir ihn das MaR von
Wahrheit und Wirklichkeit.

Religion ist fiir Vivekananpa Erkenntnis. ,Im wesentlichen gehort Religion
dem Bereich des Ubersinnlichen und nicht der Sinnesebene an. Sie geht iiber
alles Argumentieren hinaus und liegt nicht auf der Ebene des Intellekts.
Religion ist Vision, ist Inspiration, ein Eintauchen ins Unbekannte und
Unerkennbare, das das Unerkennbare mehr als erkennen li8t, denn es kann
niemals erkannt werden.“* Im religibsen Bereich hat der Verstand nur
begrenzten Spielraum. ,Der Verstand kommt nur ein kleines Stiick vorwirts,
dann hilt er inne und kommt nicht mehr weiter.“'* Der Verstand aber, der
seine eigene Unzulinglichkeit offenbart, gibt den Weg frei fiir ,Inspiration®.
Sie ist die Krone und Erfiilllung des Verstandes. Inspiration und Intuition
haben nichts zu tun mit Aberglauben. Inspirierte Wahrheit offenbart ihre
eigene Giiltgkeit (svatahpramanya). Der Verstand kann nur eine dufere und
negative Norm der ,inspirierten Wahrheit sein. Religion ist eine Sache der
Inspiration oder Intuition.



Fiir VIVEKANANDA ist die advaitische Erfahrung, d.h. die Erfahrung der
Einheit, der Identitit, der Universalitit, der Gestaltlosigkeit — ist diese
advaitische Erfahrung die Wahrheit. Realitit ist das Eine, ohne ein Zweites.
Um die Position des Swami zu erliutern, bedarf es einiger Anmerkungen.
VivEkaNANDA macht zunichst eine wesentliche Unterscheidung zwischen der
JErkenntnis des Absoluten“ und dem rationalen, logischen und begrifflichen
Ausdruck dieser Erfahrung. Nicht-Dualismus als rationales philosophisches
System ist unvollkommen, unvollstindig und ad infinitum vervollkomm-
nungsfihig. Er hat die Unendlichkeit des mystischen nirvikalpa samadhi
(ekstatisches BewuRtsein ohne Bezugsobjekt) nicht ausgeschopft und kann es
auch niemals ausschépfen. Ramaxristna pflegte zu sagen: ,Alle Schriften und
heiligen Biicher, die Veden, Puranas, Tantras usw., sind in gewissem Sinne
ihrer Reinheit beraubt, weil ihr Inhalt von menschlichen Zungen gedufert
wurde. Was Brahman wirklich ist, hat noch keines Menschen Zunge je
beschreiben kénnen. Darum ist Brahman nach wie vor unberitht und
unverfilscht.* Wenn Vivekananpa der Advaita Vedanta auch eine Vorrang-
stellung als bester der verfiigbaren systematischen Erklirungen der Realitit
einrdumt, so bekennt er doch gleichzeitig, daB sie nicht die volle Wahrheit
der Wahrheitserkenntnis verkorpert.

Das Absolute ist dem Menschen erkennbar, wenn der Geist im Menschen
die von Raum und Zeit bedingte Sphire der Welt (mdya) transzendieren kann.
Dieses Ubersteigen der Mauer des mdayd ist dem Swami zufolge die Bedeutung
des Wortes metanvia. Es ist das Uberschreiten der Sphire des ,Wissens® hin
zur unmittelbaren Erkenntnis der ,Realitit®. Das Absolute wird gemeinhin als
sat, cit und ananda (Sein, Wahrheit und Wonne) erkannt. Und doch kénnen
wir in Wahrheit nicht sagen, daB das Absolute Jist“, oder ,wahr® ist oder
,Wonne* ist, denn auch diese Begriffe sind relativ. Selbst das Denken an das
Absolute heifit bereits, dieses zu begrenzen und es so zu verlieren. ,Neti,
Neti“, ,nicht dies, nicht das®, ist alles, was gesagt werden kann. Es ist ein
vollstindiger Apophatismus, der von diesem Swami vertreten wird. Mit
anderen Worten, VivekanAnpa vertritt die Lehre, daB Brahman nirguna
nirviSesa (gestaltlose Eigenschafislosigkeit) ist. Von einem relativen Standpunke
aus betrachtet, erfahren wir das Absolute als Trinitit: sat, das schopferische
Prinzip, der Vater; cif, das wegweisende Prinzip, der Sohn; dnanda, das
erkennende Prinzip, das wiederum vereinigt mit dem Einen, dem Heiligen
Geist.” Im Grunde versteht VIVEKANANDA dnanda nicht so sehr als Wonne,
mehr als Liebe. ,Wirkliche Existenz, wirkliche Erkenntnis und wahre Liebe
sind in Ewigkeit miteinander verbunden, und diese drei sind eins miteinan-
der. In der héchsten Erfahrung jedoch, die Religion im reinsten Sinne ist, gibt
es weder Dualitit noch Trinitit noch Verinderung. Die Erfahrung des
Absoluten als Dreiheit steht daher unter der Erfahrung der .Einheit®. Die
Erkenntnis Gottes als Vater, als das erhaltende Prinzip, und als derjenige, der
sich mit allem verbindet und alles durchdringt, gehort einer relativen Ebene
an.
Die Ansicht, das Absolute sei eine Person mit Namen und Gestalt
(nima-raipa), ist erst eine Vorstufe der Wahrheit. Die hochste Wahrheit ist die
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hochste Universalitit, die alles in sich schlieBende Generalisierung, der
Grund und Boden, der die einzelnen Existenzen trigt und ihnen ihre
Bedeutung gibt. ,Von einem persénlichen Gott kann man dieses und jenes
aussagen oder auch behaupten, daR er dieses und jenes nicht ist.“” Der
personliche Gott ist die hdchste Vorstellung, die sich der menschliche Geist
vom Absoluten machen kann. Der Urgrund des persénlichen Gottes ist das
Unpersonliche Absolute. ,Wenn du sagen willst, daR es ein Wesen gibt, das
vollig getrennt ist von diesem Universum, das dieses Universum mit seinem
bloRen Willen und aus nichts erschaffen hat, so kann dies nicht bewiesen
werden. Einen solchen Sachverhalt kann es nicht geben. Wenn wir aber die
Idee des Unpersonlichen verstehen, dann gibt es auch einen Raum fiir die
Idee des Persoénlichen. Das Universum in seinen verschiedenen Gestalten ist
nur die verschiedenartige Lesart ein und desselben Unpersonlichen. — Es gibt
verschiedene Gestalten und Formen ein und desselben Einen, die allesamt
verschiedenen Weltvorstellungen dieses Einen entsprechen. — Der Persénli-
che Gott ist die hochste Vorstellung, zu der der menschliche Intellekt in
bezug auf jenes Unpersonliche gelangen kann.“’® Das Unpersonliche, der
Nirguna Brahmen, ist nicht die Verneinung oder die Antithese des Persénli-
chen, ,saguna’. Das Unpersonliche ist die Wahrheit schlechthin; es ist imma-
nent und konstitutiv in allem und jedem. Es wird in allem sichtbar. Der
Personliche Gott ist das durch den Schleier des maya sichtbare Unpersonliche
(jenes Prinzip, aus dem-das Unsichtbare gebildet ist und das das Prinzip der
Unwissenheit ist). Der Persénliche Gott ist das héchste Ideal von Freiheit,
Schénheit, Erhabenheit und Macht.

VivekananDa spricht auf zweierlei Art vom Persénlichen Gott: er ist die
héchste menschliche Vorstellung des Absoluten fiir den im maya gefesselten
Geist des Menschen. Unter einem anderen Gesichtpunkt wiederum ist er die
vollste Manifestation des Absoluten in der von Raum und Zeit bedingten
(maya) Sphare. VivekaNanDA hat nicht versucht, diese beiden Auffassungen
miteinander in Einklang zu bringen. Was uns hier in diesem Beitrag am
meisten beschiftigt, ist die ﬂberzeugung VivekananDas, daB die Erfahrung des
Unpersonlichen Absoluten die Hochste Wahrheit ist. Die Erfahrung Gottes
als Person mit Eigenschaften gehort einer niedrigeren Ebene, und zwar der
des maya, an und muf transzendiert werden.

Advaita-Vedanta: Die Wahrheit und die Religion der Zukunft

Nach Vivekananpa hat die Advaita finf Merkmale: Universalitiat, Unpersén-
lichkeit, Rationalitit, Katholizitit und Optimismus. Von allen anderen Syste-
men ist allein die Advaita Vedanta dem allgemeinen philosophischen Prinzip
verhaftet, nach dem das Besondere durch das Allgemeine und von innen her
erklirt werden sollte. Die Vedanta besteht aus zeitlosen Prinzipien, die auf
ihren eigenen Funamenten ruhen, ohne von der Autoritit von Personen oder
Inkarnationen abhingig zu sein. Allein die Vedanta kann als Universalreligion
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betrachtet werden, da es in ihrer Lehre um Prinzipien und nicht um Personen
geht. Keine Religion, die auf einer Person aufbaut, kann von allen Volkern
der Welt als Modell iibernommen werden. — ,Die Ewigkeit des Menschen ist
es, die die Vedanta bestitigt. Thr Ethik griindet auf der ewigen spirituellen
Gemeinschaft aller Menschen, die bereits existent und erreicht ist.“!? VIveka-
NANDA widerspricht der Vorstellung, daB eine universale Religion auf einem
historischen Ereignis aufbauen kénnte. Wie die menschliche Person, so ist
auch die Geschichte ein kontingentes Faktum; auf einem solch schwachen
Fundament kann keine Religion, die diesen Namen verdient, aufgebaut
werden. Wie D. S. SArMA sagt: ,So wie der Gott der Hindus unpersénlich und
personlich zugleich ist, das heift unpersénlich in sich selbst und persénlich
fir den Menschen, so ist es auch ihre Religion, und zwar unpersonlich
insofern, als sie sich auf Prinzipien griindet und nicht auf kontingente
Personen oder historische Ereignisse, wobei sie nichtsdestoweniger unbe-
grenzten Raum fiir die persénliche Beziehung 13Rt.“* Die Vedanta befindet
sich iiberdies in volliger Ubereinstimmung mit den Methoden und Ergebnis-
sen der modernen Wissenschaft. Und nur die Vedanta basiert auf der
universalen'religiiisen Erfahrung der Menschen. Hinzu kommt, dalR die
Vedantische Einheit, die Idee, daf alle Wesen nur Konfigurationen der Einen
Wirklichkeit sind, im Einklang steht mit der modernen wissenschaftlichen
Suche nach Einheit und mit den Grundprinzipien der Welt.

Die Vedanta a8t gleicherweise die Moglichkeit zu, daR das Hochste sich
selbst auf vielerlei Arten offenbart, als auch die Fihigkeit des Menschen, das
Absolute von verschiedenen Gesichtspunkten her zu sehen. Hieraus resultie-
rend 13Rt die Vedanta auch die Moglichkeit zu, daf der Mensch Gott auf
verschiedenen Wegen erreichen kann, durch den Weg der Aktion, den Weg
der frommen Verehrung und den Weg der Erkenntnis (karma, bhakti und
jiiana margas). Unter allen religivsen Systemen bietet allein die Vedanta
(advaita) jedem einzelnen Menschen eine Heimstatt, die iibereinstimmt mit
seiner spirituellen Eignung, seiner geschichtlichen Situation und seiner reli-
givsen Neigung. Das Christentum lehrt die Siindhaftigkeit des Menschen. In
der Tat vermittelt allein die Vedanta dem Menschen Selbstvertrauen, Mut und
Kraft; kurz, Advaita Vedanta ist optimistisch, da sie allein die Goéttlichkeit des
Menschen anerkennt und lehrt.

Ein weiterer Grund fiir die Uberlegenheit der Vedanta tber andere
Glaubensbekenntnisse ist ihre Erkenntnis, daR Religion als Erkennen des
Hochsten nur personlich und nicht in Gemeinschaft vollzogen werden kann.
Das eigentliche religiose Tun muB jedermanns eigene, personliche Angele-
genheit sein.

- Advaita: Die Wahrheit aller Religionen
Unter Anwendung der vergleichenden Methode beweist VivEkANANDA, daf®

alle groBen Religionen die Wahrheit der Einheit lehren. Im Hinblick auf das
Christentum beispielsweise sagt der Swami: ,Sie werden finden, daR (diese)
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drei Stufen vom GroRen Lehrer im Neuen Testament gelehrt werden. Man
beachte das volkstiimliche Gebet, das er lehrte: ,Unser Vater, der du bist im
Himmel, geheiligt werde dein Name‘ usw. — ein einfaches Gebet, das Gebet
eines Kindes; es ist wirklich ein Gebet des Volkes, bestimmt fiir die breite
Masse der Ungebildeten.” (Vivikananpa will damit sagen, daB Jesus hier einen
Dualismus (dvaita) lehrt, und zwar um derentwillen, die im geistlichen Leben
unerfahren und ungebildet sind!). ,Anderen Kreisen gegeniiber, also bei
jenen, die spirituell schon etwas weiter fortgeschritten waren, erteilte er
snspruchsvollere Lehren: ,Ich bin im Vater, und ihr seid in mir und ich in
euch’. (Hier lehrte Jesus, nach ViVEKANANDA, Visistadvaita oder einen beding-
ten Nicht-Dualismus!). ,Und als die Juden ihn fragten, wer er sei, da erklarte
er ihnen, daB er und der Vater eins seien; die Juden hielten dies fiir eine
Gotteslisterung. Was aber wollte Jesus damit sagen? Doch wohl das gleiche,
was auch unsere Propheten gesagt haben: ,Ihr seid Gotter, und ihr alle seid
Kinder des Hochsten‘. Man beachte wiederum die gleichen drei Stufen. Es ist
leichter, mit der ersten zu beginnen und mit der letzten zu enden.“*

Auf der Basis des ,Universalismus® der Advaita, so wie er ihn verstand und
interpretierte, und aufgrund der Inspiration, die er aus der Erfahrung seines
Meisters wie auch aus seiner eigenen ,mystischen Erkenntnis® schopfte,
erklirte VivEkANANDA dies zu seinen persénlichen Leitworten: ,Annehmen
und nicht ausschlieBen, helfen und nicht bekimpfen, Assimilation statt
Destruktion, Harmonie und Frieden statt Zwietracht und Uneinigkeit.“** Fiir
ihn ist die bloRe Tolerierung anderer Religionen reine Blasphemie. Gott ist
mit jedem und in allen und daher wollte er sein Herz offen halten fiir alle
Religionen. Dabei ist sein Offensein jedoch von besonderer Art. Es ist nicht
so, daB alle Glaubensbekenntnisse fiir ihn gleicherweise wahr wiren. Nur die
mystische Intuition des Eins-seins, der Identitiit des einzelnen Menschen mit
dem Absoluten entspricht der vollen Wahrheit. Das ist Religion, das Ziel des
Menschen. Andere Glaubensbekennmisse, die entweder dualistische oder
bedingt nicht-dualistische Lehren vertreten, sind nur Teilwahrheiten, Schritte
und Stufen zum Ziel, die man jedoch hinter sich lassen und transzendieren
muB, will man das Ziel erreichen. Die anderen religivsen Glaubensbekennt-
nisse sind eine Leiter, iiber die man die universale Religion erreichen kann.
»Man muf dessen eingedenk sein, dafl die Menschheit nicht etwa vom Irrtum
zur Wahrheit, sondern von Wahrheit zu Wahrheit pilgert; moglicherweise,
wenn man so will, von der niedrigeren zur hoheren Wahrheit; aber niemals
vom Irrtum zur Wahrheit.“* Was diese AuRerung impliziert, ist folgendes:
Das Christentum, der Islam und andere Religionen nennen fremde Glaubens-
bekenntnisse Irrtiimer. Fiir die Advaita Vedanta aber ist kein religitser Glaube
ganz und gar falsch. Etwas Wahres findet sich in allen Religionen. Darum
seine AuBerung vor dem Parlament in bezug auf die Religionen: ,Ein Christ
soll nicht Hindu oder Buddhist werden, noch soll ein Hindu oder Buddhist
Christ werden. Jeder aber muf sich bemiihen, den Geist der anderen zu
assimilieren und dabei doch seine Indivdualitit bewahren und wachsen nach
seinem eigenen Wachstumsgesetz.“** Und bei anderer Gelegenheit sagte er:
»lch akzeptiere alle Religionen, die je existierten, und fiihle mich eins mit

9



ihnen in der Anbetung; ich verehre Gott mit jeder von ihnen, in welcher
Form auch immer sie ihn anbeten mégen. — Nicht nur das tue ich, ich halte
dariiber hinaus mein Herz offen fiir alles, was in Zukunft noch kommen
mag . ..“ Dabei war Vivekananda fest davon iiberzeugt, daf alle nicht-
advaitischen Religionen jeden Menschen unweigerlich zur Advaita Vedanta
fithren wiirden, weil sie allein die Religion und der Glaube der zukiinftigen
seinen Welt” ist.

S. Radhakrishnan

Auch RapHAkrISHNAN wendet advaitische Prinzipien auf das Problem des
religisen Pluralismus an. Der Unterschied zwischen ihm und VIvEKANANDA ist
mehr in der Verfeinerung und Hoherentwicklung, in der groferen Gelehr-
samkeit und der systematischeren Anwendung der vergleichenden und
historischen Methode des ersteren zu suchen. Da die grundlegenden Lehren
von VIVEKANANDA und RADHAKRISHNAN im tiefsten Grunde identisch sind,
bedarf es keiner eigehenden Beschiftigung mit den Glaubenssitzen des
letzteren. Einige wenige Anmerkungen mogen hier der Klirung seiner
Einstellung zu nichthinduistischen Religionen dienlich sein.

Religion

Religion ist das unmittelbare Erfassen des Hochsten. Sie ist das Erreichen
eines Zustands der Erleuchtung: Da die Realitit allgegenwirtig ist, ist der
Mensch fihig, sie in seinem innersten Wesen unmittelbar zu erfassen. Dieses
Prinzip kommt in der upanischadischen Maxime ,lat tvam asi* — das bist Du —
zum Ausdruck. ,Die Fische im Wasser diirsten danach, und die Menschen
irren in der Welt umher, um es zu suchen, das Gottliche, wihrend sie alle
doch in diesem Géttlichen und Fragmente von ihm sind.“* So ist Religion im
wesentlichen Erfahrung. Selbst die organisierten, autoritiren und dogmati-
schen Religionen besitzen in ihrer urspriinglichen Reinheit diesen empiri-
schen Charakter.?® In zweien seiner Biicher versucht er den Beweis dieser
Behauptung anzutreten.” Fiir RADHAKRISHNAN ist Religion zugleich Erfahrung
der Realitit, umwandelnde Erfahrung und erleuchtetes Leben sowie das
Mittel und der Weg zu dieser Umwandlung.

RapHAKRISHNAN nennt diese Erfahrung ,ntegrale Erfahrung oder ,die
integrale Erkenntnis der Realitit®. Er bestreitet, daR solch eine Erfahrung
eine subjektive Marotte oder ein unverantwortlicher Mystizismus oder eine
subjektive Abstraktion im Geiste des Erkennenden sei. Es ist eine nicht-
sinnliche, nicht-begriffliche, unmittelbare Erkenntnis, ein einfaches, stindiges
Hinschauen auf das Reale. Sanskritwdrter wie prajna, pratibha, arsajiana,
siddhadarsana, yogipratyaksa werden benutzt, um die Natur der religitsen
Erfahrung auszudriicken. In dieser Erkenntnis gibt es eine vollstindige
Verschmelzung von Subjekt und Objekt, von Erkennendem und Erkanntem.
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Es ist ein Erkennen durch Koinzidenz und Identitit. Diese integrale oder
religiése Erfahrung ist fiir RADHAKRISHNAN etwas, das gegeben und erreicht
wird durch unsere eigenen Anstrengungen. Als Advaitianer ist er davon
iiberzeugt, daR die Erkenntnis des Eins-seins unser Geburtsrecht ist. Religiose
Erfahrung hat ihre Giiltigkeit in sich selbst (svatah-pramanya), sie ist selbst-
leuchtend (svatah prakdsa), unaussprechlich und nicht mitteilbar, alles in sich
aufnehmend und universal. Eine solche sprituelle Erfahrung oder empirische
Religion wird nicht der Authentizitit irgendwelcher Dokumente oder der
Wahrheit irgendwelcher Geschichten iiberantwortet. Eine auf Erfahrung
beruhende Religion ist unwiderlegbar und in héchstem MaRe wissenschaft-
lich.

Die Einheit der Religionen

In allen Religionen ist das, was in ihnen gottlich oder universal ist, das alle
Religionen verbindende Element. In Anbetracht dessen, daf das Wesentliche
der Religion die Erfahrung des Absoluten ist, gibt es eine Einheit der
Religionen, die alle Schranken und Begrenzungen iibersteigt. Differenzen
entstehen dadurch, daR der Mensch versucht, das Unaussprechliche begriff-
lich, psychologisch auszudriicken. Solche religivsen Ausdrucksweisen aber
sind zeitbedingt und daher nicht von Dauer, wohingegen die Erfahrung selbst
zeitlos ist. ,Die empirische Tatsache der Pluralitit der Religionen mit ihren
jeweils eigenen Strukturen und Besonderheiten sollte uns nicht den Blick
verstellen fiir die transzendente Einheit der Religionen. Die bedeutenden
Unterschiede zwischen den lebenden Weltreligionen werden iiberragt von
einer fundamentalen Einheit in Vision und Ziel, die die ganze Menschheit
umschlieBt. Wenn wir bei den verschiedenen Formen des christlichen
Denkens, von den romisch-katholischen Christen bis zu den Quikern, von
der Unitarischen Kirche bis zur Heilsarmee, eine gemeinsame Basis feststellen
kénnen, so kénnten Studenten der vergleichenden Religionswissenschaft sehr
wohl auch ein gemeinsames Substrat der Weltreligionen finden. Die unerlo-
ste Situation des Menschen, seine Sehnsuch nach Befreiung, nach Erkenntnis
der Gétilichen Realitit, und die vielen Wege zur Erreichung des Realen — dies
alles findet sich in simtlichen Religionen der Welt.“*® Alle Religionen sind in
ihremn Wurzelwerk verflochten und treffen an ihrem Scheitelpunkt wieder
zusammen. ,Wir erkennen den gemeinsamen Grund, auf dem die verschiede-
nen Religionen ruhen. Auf diesen gemeinsamen Grund haben wir alle das
gleiche Anrecht, da er seinen Ursprung im Ewigen hat. Die von geschichtli-
chen Studien und vergleichender Religionswissenschaft aufgezeigte Universa-
litit der grundlegenden Vorstellungen ist die Hoffnung der Zukunft, die auf
religiose Einheit und gegenseitiges Verstehen deutet.“*

RADHAKRISHNAN ist iiberzeugt, dal sich die Welt auf eine Einheit zubewegt.
Das ist der tiefere Sinn der Ereignisse und die Absicht der Vorsehung. So wie
die Menschheit insgesamt ihrer Einheit zustrebt, obwohl sie gewisse nationale
und rassische Eigenheiten bewahrt, so ,sollen (auch) die Religionen in der
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Feststellung der ihnen allen zugrundeliegenden Einheit keineswegs ihre
Verschiedenartigkeiten einebnen oder sich Gleichférmigkeit aufzwingen. Jede
Religion wird bei gleichzeitiger Bewahrung ihrer Individualitit die Werte der
anderen schitzen lernen. Die verschiedenen Religionen sind wie die einzel-
nen Finger an der liebevollen Hand des Hochsten, die sich iiber alle
ausstreckt und allen Vollkommenbheit anbietet.“*

Da solcherart die Einheit aller Religionen ist, Unterschiede eher zufillig
und nebensichlich, historisch bedingt und voriibergehend sind, erscheinen
alle Religionen als gleich gute Wege hin zur Erkenntnis des Hochten. ,Von
welchem Gesichtspunkt wir auch immer ausgehen, vom hinduistischen,
muslimischen, buddhistischen oder christlichen, wenn wir aufrichtig in
unserer Absicht und ernsthaft in unserem Bemiihen sind, dann werden wir
zum Hochsten gelangen. Wir sind Glieder der einen unsichtbaren Kirche
Gottes oder eine gemeinsame Gefolgschaft des Geistes, wenn wir auch zu
dieser oder jener sichtbaren Kirche gehoren.!

Ablehnung der organisierten, dogmatisch-autoritdren Religionen

Da Religion im wesentlichen ,unaussprechbar-unbeschreibbare* Erfahrung
und im héchsten Grade personlich ist, weist RADHAKRISHNAN die Auffassung
zuriick, daR Religion organisiert werden kénne. In fast allen seinen Werken
spricht er von den Ubeln der institutionalisierten Religion und weist darauf
hin, wie sehr diese im Gegensatz zur Religion des Geistes steht. Zum Beispiel:
»Die Religion Jesu war eine Religion des Verstehens und der Liebe, der
Toleranz und der Innerlichkeit. Er griindete keine Organisation, er trug den
Menschen nur das peronliche Gebet auf. Vollig indifferent zeigte er sich
gegeniiber Konventionen und Konfessionen. Er formulierte keine Glaubens-
sitze und opferte dem Glauben nicht das Denken. Es gibt nichts Gemeinsa-
mes zwischen den einfachen, von Jesus gelehrten Wahrheiten und der
militanten Kirche mit ihrer hierarchischen Gesetzgebung und ihren dufieren
Kriterien der Mitgliedschaft.“*? Es ist die Tragik der Religionen, dal der
Glaube frither oder spiter konfessionell und das Géttliche von der Weltan-
schauung verdringt wird. Religitse Menschen werden zu fanatischen Ver-
fechtern ihrer Gebetsformeln, Propheten und Organisation.

RapHAKRISHNAN widersetzt sich vor allem jeder Art von religitsen ,Dog-
men®. Das Dogma beschneidet die Freiheit des Menschen, hemmt den
Fortschritt, schafft Intoleranz und blockiert des Menschen Suche nach
letztendlicher Einheit. Keine religivse Erfahrung kann verbalisiert werden,
und folglich sind Dogmen in sich selbst widerspriichlich. Hingegen ist das
Dogma im Sinne eines unvollkommenen, zeitbedingten Bemiihens um
Ausdruck der unaussprechlichen Erfahrung des Realen fiir RADHAKRISHNAN
annehmbar. Eine solche Auffassung des Dogmas erlaubt jedoch eine fortwih-
rende Neugestaltung der persénlichen Erfahrung und wird darum jeden
Dogmatismus vermeiden.
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Gleicherweise verwirft RADHAKRISHNAN jede religidse Autoritit. Nach seiner
Auffassung wiinschten die verschiedenen Religionsgriinder selbst keinerlei
Machtbefugnis. Religiose Macht ist die schlimmste Form aller Amtsgewalten.
RADHAKRISHNAN zufolge soll der Mensch wachsen und sich entfalen. Er
verneint die Autoritit religibser Amtstriger und unfehlbarer Schriften.
Personliche Autoritit ist die grundlegende Autoritit. Autoritit wird dann
anerkannt, wenn sie mit der persénlichen spirituellen Erfahrung und Beurtei-
lung iibereinstimmt.

Aus all dem geht eindeutig hervor, da® RapHakrisunAN das Christentum
mehr als jede andere Religion angreift. Der Grund dafiir ist in seiner Sicht
der neuen Welt und neuen Kultur zu suchen, die er gegriindet sieht auf den
~Wahrheiten des Geistes und der Einheit der Menschheit®. Er sieht den
Fortschritt des Menschen als ein wachsendes BewuBtsein des im Menschen
wirkenden Universalen. Die letztgiiltige Wahrheit ist fir ihn daher die
Vedanta in ihrer advaitischen Ausprigung — die Identitit zwischen Atman (das
Selbst) und Brahman (das Absolute); die Gottlichkeit des Selbst im Men-
schen.

Die Aufgabe des Menschen ist die Transzendierung des maya und die
Intuition des Brahman. Das gesamte Universum bewegt sich hin zum Ziel der
Brahman-Existenz. Seine Theorien von Erkenntnis und Realitiit, sein Anthro-
pologie und Kosmologie, auf die er die Vision einer kommenden Weltge-
meinschaft oder einer Gemeinschaft des Geistes aufbaut, deren Eckstein die
universale spirituelle Religion ist, sind ganz und gar indisch und insbesondere
vedantisch und nach Ursprung, Methode und Inhalt idealistisch.

In einem solchen Kontext und im Kontext der missionarischen Kontrover-
sen und Anspriiche der Vergangenheit wird die totale Opposition RADHA-
KRISHNANS gegen das Christentum verstindlich.

So haben also die drei Versuche des modernen Hinduismus, Religion
anstelle von Religionen aufzubauen, ihre Wurzeln in der — wenngleich neu
und in moderner Ausdrucksweise interpretierten — Advaita Vedanta.

(Aus dem Englischen von Ursula Faymonville)

! Ekam sad vipra bahudhd vedanti

Agaim, Yamamn Matarisvanam ahuh. R. V. I, 164.46.

* Ye'py anya devata bhakta yajante Sradhya’nuvitah,

te pi mam eva Kaunteya yajanty avidhi pirvakam. Bh. Gita IX, 23-24.

® RamaxrisHNA. His first name was Gapapuar CHATTER. When be became a sannyasin
(monk) he got the name RaMakrisHNA PARAMAHAMSA. Many books have been written on
him. Max MuLLer: Ramakrishna, His Life and Sayings; Almora 1957; SwAMI SARADANANDA,
Sri Ramakrishna, the Great Master (hereafter quoted as: Great Master) Madras: 1952.

Y The Gospel of Sri Ramakrishna (quoted as Gospel) tr. Swami NIKHLANANDA, Madras 1944. C.
A. STaRk, God of All, Calude Stark INC, Massachussetts, 1974.

> Great Master, p- 143.

® Ibid. p. 270.

! Ibid. p. 349.

* Ibid. pp. 485fF.
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? Ibid. p. 120.

' Ibid. p. 349.

! Vivikananpa before his initiation into sannyasa was known as Narendranatha or
Naren Durr (1868-1902). He was born and died in Calcutta. R. Roiianp, La vie de
Vivekananda et I'Evangile universelle, Paris 1930. Sister Niveprra: The Master as I saw Him.
Calcutta, 1958. Navini DEvapas, Svami Vivekananda, CISRS, Bangalore, 1968. — His works
have been gathered into 8 vols and published by the Ramakrisuna Matth.

2 Gospel, p. 660.

VIVEKANANDA Complete works 111 p. 276.

* Ibid. IV p. 203.

' Ibid. II p. 389; also I p. 199; III p. 145.

16 Thid. VII p. 11.

U 1bid. I p. 875.

' Ibid. 1, 876.

' Text quoted by NarAVANE: Modern Indian Thought, p. 97.

* D. 8. Sarma. The Renaissance of Hinduism, p. 298.

! VIVEKANANDA. Christ the Messenger. RavAkrisMA Math, Belur, pp. 19-20.

*2 Works 11 371-372.

Christ the Messenger, p. 18.

Complete Works 11 p. 374.

* Religion in a changing World; London 1967, pp. 102-108; Fragments of a Confession,
69-70. S. RapHAkrisHNA (1888-1975) is a philosopher and Statesman. He has written
extensively on Indian Thought and Comparative Religion. He has tried to interpret
Indian Thought chiefly Vedanta to the West and to reinterpret classical Hindu ideas in
the light of Western Thought.

* An Idealist View of Life, p. T1.

* Ibid. pp. 70~72; Recover of Faith 110~143.

J- C. Ararura, Radhakrishnan and Integral Experience, Asia Publishing House 1962; Ic.
GNANAPRAGASAM, Dr. Radhakrishnan and Jiiana, Shembaganur 1969; Taomas PauL Urum-
PACKAL, Organized Religion according to Radhakrishna, Gregoriana Rome 1972. These books
give excellent and objective expositions of RabHAKRISHNAN'S thought.

* Occasional Speeches and Writings, July 1969 — May 1962, P. 285,

® Tbid., Oct. 1952 — Febr. 1959, p. 537.

%0 Ibid., July 1959 —~ May 1962, pp. 83-34.

! Ibid., Oct. 1952 — Febr. 1959. p- 310.

** East and West in Religion, p. 58.
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SIXTEENTH CENTURY SCHOLASTICISM AND THE COLONIZATION
OF AMERICA: FRANCISCO DE VITORIA AND HIS INFLUENCE

by David Traboulay

The ideas of Francisco pE ViToria exercised a powerful influence over those
who advocated a more humane colonization of Spanish America. His
students and colleagues were in the forefront of the struggle against the
oppressive trends of the conquest. VITORIA'S humanism was rooted in the
general humanistic movement of the early sixteenth century and in the
resurgence of Thomistic studies. His contact with both trends was made
while he was a student at Paris between 1507 and 1523.! It was there that he
met the humanist Lerivee and JeroME ALEanDER whose knowledge of Greek
attracted many students. But, the most enduring influence was the revival of
Thomism which arose out of both the general dissatisfaction with the
prevailing character of scholastic philosophy and the reform of the Domini-
can college at Paris.

Nominalism, which had arisen in the fourteenth century as a reaction
against the excessive formality of scholastic philosophy, itself evolved into
sophistry and mere argumentation, as the Spanish humanist, Luis Vives, so
aptly described it. The intellectual preoccupation with logic made its adhe-
rents seem out of touch with the reality of the late fifteenth and early
sixteenth century, a period that witnessed greater interest in moral questions.
Thanks to the reforming zeal of JoHn Stanponck, the college of Montaigu,
which numbered among its students Erasmus, Vives and CaLviN,'and had been
the center of Nominalism, was now shaped by this new orientation.* The
scholarly community was subjected to a more disciplined life. They had to
attend to religious devotion more scrupulously, sweep floors and mend their
own clothes. As for the curriculum, emphasis was placed on the Ethics and
Politics of Aristotle.

This spirit of reform was taken to the Dominican college at Paris by PETER
CrOCKAERT, who had studied under his countryman, STANDONCK, at the college
of Montaigu.® CrockaerT infused his students, among whom was FRANCISCO DE
ViToria, with enthusiasm for the philosophy of Aquinas by using the Summa
Theologiae as the basis of his teaching and training them to edit the texts of
Aogumas. In 1512, CrockaerT, with the assistance of ViToria, published the
Secunda Secundae, an essentially moralistic work of Agumas. In the prologue,
Vitoria accused the opponents of Thomism of abandoning the best authors
and reminded them that, in following Aquinas, they were not surrendering
freedom of opinion.* There was to be no return to a fundamentalist approach
to the works of Aqguinas. Rather, the new Thomists found in his works certain
key ideas that they found useful in understanding the troubled, transitional
world of Western Europe at that time. This revival of Thomism was not a
reaction against the general humanistic tendencies of the age, but a part of it.
There was little that was rigid or obscurantist about these Thomists. In
emphasizing the publication of texts, they were simply utilizing the invention
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of printing in the West to reach a larger scholarly audience. Their objective
was no different from those humanists who became editors and printers, like
Arpo Manutius and Beatus RHENANUS, the editor of the works of Erasmus.
CrockarT thus succeeded in establishing a significant school of Tomistic
studies at the Dominican college of Paris, an intellectual focus which ViToria
would take to the university of Salamanca. Paris was, of course, not the only
center of Thomism. The classic commentator of Thomism, CajeTaN, lectured
on the Summa at Pavia as early as 1497 and, in 1508, was the first to publish a
complete commentary to it in Italy. In Cologne in 1512, ConraD KOELLIN
(1476-1536) published a commentary on the Prima Secundae.® The revival of
Thomism in Paris was therefore a part of the general resurgence of Thomism
in Europe in the early sixteenth century.

Vrroria returned to Spain in 1523 to become professor of theology at
Valladolid and then Salamanca, where, among those students who attended
his classes, were several who went to America. At Salamanca, he replaced the
Sentences of Perer LomsarD with the Summa Theologiae of Aquinas as the major
text for his course. He found the Dominican convent of San Esteban in
Salamanca, his residence for the last twenty years of his life, already involved
in a spirit of reform. Due te the zeal of Fr. Hurrapo pE MENDOZA, a burning
commitment to the ideal Christian life and scholarship was beginning to
shape the direction of Salamanca.® ViToria’s reputation was so highly
regarded that the king of Spain consulted him on a variety of pressing issues
of the day, such as matters relating to the conquest of America, the papal or
conciliar supremacy of the church, and the king of England’s divorce from his
Spanish wife. These questions were seriously debated in Europe and formed
the topics for his courses at Salamanca.

The colonization of America had raised considerable discussion since Fray
AnToN DE MonTEesiNos charged the colonists in Espafiola with the oppression of
the native population.” Of course, the indefatigable Las Casas had left no
political stone unturned to bring the issue on the stage of Spanish politics.
Nurtured in the climate of renewed ethical considerations at Paris and
Salamanca, ViToria presented his view of Spanish colonization in his lectures
in 1538. In formulating his idea of human liberty, he “opened the paths of a
new thought that would definitively dominate Spanish culture and policy”.*
More, from his deliberations on the conquest of America sprang a theory of
international law, which Grotius would later develop.

In his treatise, De Indis, he set out to analyze the complex question of the
conquest, and to define what the relationship between Spaniards and Indians
of America ought to be. Earlier treatises had, of course, been written on
Spain’s legal title to the newly-discovered lands. The Scottish theologian,
Joun Major, professor at Paris, had given his thoughts on the questionof the
relations between Christians and the Indians of America in 1510. Military
conquest was necessary, he said, because the Indians, in their inability to
understand Spanish, would not allow Christians to teach them. A defender of
the Spanish conquest, he recommended that fortifications be established so
that Spaniards would gradually have time to build an understanding with the
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native people.” For Major, the object of conquest was the establishment of
Christianity. The first systematic treatise, however, was written by PaLacios
Rusios (1450-1524) between 1512 and 1514.1°

Professor of canon law at the universities of Salamanca and Valladolid, and
adviser to the Crown for some twenty years, he was asked to give his opinion
on the question of the government of the Indies. Not surprisingly, he
defended the Spanish right of conquest of America. Basing his argument on
the extensive power of the pope, he declared that “the supreme dominion,
power, and jurisdiction over the islands in question pertains to the Church,
which the entire world and everyone, including infidels, must recognize as
their lord and master”.! The church was within its right when it transferred
this to the Spanish Crown. He left no doubt that he believed that Spanish
dominion over America was implicit in the donation of Pope ArLexaNDER VI
who “conceded and granted those islands with all their dominions, cities,
castles, places, villages, rights jurisdictions, and all that pertained to them, to
you and your heirs and successors, the monarchs of Castille and Leon, in
perpetuity”.'* By virtue of this right, the Crown could exact tribute and
services from the inhabitants. In his attempt to justify the virtual enslavement
of the Indians, Paracios Rusios had to reconcile a condition that was
tantamount to slavery with the notion of Christian liberty. He admitted that
“nature created, in a certain way, all men equal and free”, but, historically,
slavery was “approved or confirmed by the law of nations, and canon and
civil law”."* That some men should rule and others obey was, as far as he was
concerned, both necessary and useful. For example, he said, it was natural
that men should rule women because the former were endowed with reason,
the latter deprived of it. Those men who were more rational should rule;
those who seemed to lack rationality were by nature slaves. Slavery, then,
was defended on both natural and legal grounds.

He was quick to make the point, however, that if the natives consented to
become Christian, they would retain their primitive liberty. Moreover, the
Indian nobility would retain their status, liberty, and dominion over their
property, once they were Christianized. Indeed, they had every right to
defend themselves in a just war against the Spaniards if they were threatened
with the confiscation of their lands and property simply because they were
not Christian. However, were they not to recognize the Christian church as
their lord and master, and refuse to accept its teachers, the Crown could
justly make war against them and wrest dominion from them, “to remove
them from infidelity, heresy, or their cruel rites and ceremonies.” PaLacios
Rusios indicated that a similar justification was behind the expulsion of the
Jews in 1492: “For this reason, in my opinion, the Jews were expelled from
these kingdoms by your Majesty and his dear wife, pious queen IsasEL, since
Jewish perfidy, with their perverse will, stubbornness, and raging hatred,
persecuted the Christian religion; contact with them, for many reasons, was
dangerous for the faithful, especially since it was learnt that Jews had
attracted many Christians to their depraved customs, rites and ceremonies,
and, since the strong suspicion existed that they would continue to do so in
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the future, they were deservedly expelled.”" In this way, PALacios Rusios
defended the highhanded and cruel treatment of the Indians of America and
Jews by the Spanish Crown. The Church, which possessed the authority of
God, could deprive non-Christian rulers of their dominion or jurisdiction
because, by virtue of infidelity, they could not claim power in their own right
but by the will of the Church: “God is the lord of the whole world, and so he
who seeks to separate another from his dominion, as infidels do, who disturb
the faithful, ought justly to lose the right that they exercise over them.”™*
The main lines of the treatise of PaLacios Rueios represented one of the many
ideological positions the roots of which went back to the disputes over papal
supremacy in the middle ages." Its main defenders were pope INNocenT 1V,
Hostensts, and Duranbus. InNocent IV (+ 1254) held that Christ, as lord of the
world, had the power to depose rulers, a power that was transferred to the
pope. Hostensis ( 1271) distinguished between the temporal and spiritual
jurisdictions of Christendom, both of which came from God. For him, the
spiritual was greater. Indeed, the emperor received his dominion by the
authority of the Church, which could depose him. Duranpus (1237-1269)
claimed that the pope had both spiritual and temporal power. What formed
the ideological content of the early formulations of Spanish colonial policy
was clearly the notion that the pope had broad temporal and spiritual powers
to order Christendom in accordance with Christian values. Interestingly, the
idea of Christendom was extended to include America. For PaLacios Rusios,
papal supremacy was an important principle in upholding the idea of the
unity of Christendom. His views certainly influenced the regulations that
were given to PEDRARIAs DiviLa when he set out for Darien in 1513 to the
effect that he had to explain to the Indians that “God created the heavens
and the earth and the first human beings . . . that Christ entrusted to Peter
that he should be the lord and master of all the peoples of the world, and
that he should be the head of human lineage, wherever men should live, and
over every law, sect, religion.”’” This practice was widely used as late as 1526,
as the Spanish conquest extended to Mexico and Peru.

A similar defense of Spanish political dominion was articulated in 1512 by
MarTias DE Paz, professor of theology at the universities of Salamanca and
Valladolid.”® He stated unequivocally that the king, armed with the authority
of the pope, “could make war on infidels and submit their lands to the yoke
of the redeemer because the entire world was given to Jesus Christ.”"
However, he urged that the Indians be told about Christianity before
commencing war against them. If they rejected the teaching and returned to
their own cults, it was permissible to reduce them to slavery. Paz distin-
guished between “Jews, Sarracens, Turks,” and the Indians of America. He
admitted that he had heard that in America there were “gentle people, in no
way greedy or evil, but to a great extent docile who could be easily directed
to the faith, if treated with charity.” Despite exalting the power of the king to
make war to expand Christian influence, he counselled that propagation of
the faith be done by other means, if possible. He reiterated that Spanish
dominion was legitimate only on religious grounds, “not for the caprice of
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dominating nor the desire to get rich.”® Certainly, the Indians should be
ruled under royal jurisdiction, but never despotically. Once converted, their
freedom should be restored, although it was permissible to demand some
services from them, provided those services were consistent with Christian
values and reason.

In his response to the question of the proper conduct towards those
Indians who lived peacefully without molesting Christians, he declared that
the Church could justly dispossess all infidel rulers from their dominion
because “the Catholic Church has dominion over the whole world”. Since no
one could be saved outside the Church after the coming of Christ, the
principal right of dominion rested with the Church. Yet, infidel rulers could
be permitted to retain their dominion, if the Church or its representative
recognized that dispossession through war would not advance the cause of
Christianity. Paz subtly made a distinction between dominion “for posses-
sion” and dominion for the teaching of Christianity.” He conceded that the
Church could not expropriate the temporal possessions of the Indians
because infidelity did not nullify what they possessed by natural right. As for
dominion to spread Christianity, infidelity was a legitimate cause of depriving
Indian communities of power. As a consequence of this, the Christian ruler or
priest should look after the welfare of his subjects, not for his own interests.
His Indian subjects were to be converted to Christianity by persuasion, not
by threats. Paz felt that the infidelity of the Indians was different from that of
Moslems and Jews who, in his opinion, had historically resisted or attacked
Christianity. The Indians, though they were ignorant of Christianity, did not
attack Christians. For Paz, Christian dominion was quite compatible with
Indian liberty. Enslavement and the harsh services they had to perform were
the factors that caused them to abandon Christianity. They were reduced to
such dire straits that Indian mothers aborted their babies rather than have
them enslaved. “In the name of charity”, he pleaded, “even if they were
justly enslaved, they should be given their freedom... since their faith
diminished further under slavery, but with liberty would grow.”” He
recorded that the evidence of missionaries confirmed the truth of his
conclusion that Christian influence would be stronger among the Indians if
they were treated humanely and kindly, as free human beings living under
the grace of Christ and not subjected to the weight of slavery.

Paz used InnvocenT IV and Hostensis as the major sources for this treatise,
as Paracios Rusios had done. But he also took pains to explain the views of
PeTER LOMBARD, ST. THOMAS, DURANDUS, and THOMAS OF STRASSBURG on relations
between Christians and non-Christians. Their defense of Christian imperia-
lism and Indian liberty must have influenced the clarification of the laws of
Burgos, promulgated in 1518, which stipulated that those Indians who were
desirous of becoming Christians and were politically mature should be set
free.

The abortive experiments in the Caribbean to determine whether the
Indians could use liberty responsibly between 1516 and 1585 filled the
pro-Indian advocates with despair.”® The conquest of Mexico and Peru and
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the consequent enlargement of Indian servitude made their concern for the
Indians far more urgent. Under the prodding of Las Casas, the halls of the
universities of Salamanca and Alcala de Henares bristled with the colonial
issue. Not surprisingly, the Indian problem was a burning question for the
most celebrated theologian in Spain, Francisco pE ViToria. His condemnation
of the war in Peru in 1534, and his declaration that the native people were
“not foreigners, but true vassals of the king” indicated his growing interest in
colonial matters. His contribution to the intellectual life of Spain was
generally widespread and, on the Indian question, of crucial significance.

DomiNGo DE SoTo, ViToria’s student and, later, colleague at the Dominican
college of San Esteban, lectured in 1534 on the question of Spanish dominion
in America.** One could detect in his line of argumentation some differences
from the earlier position of PaLacios Rusios and Marias bE Paz on the colonial
question. For Sorto, neither the pope nor the emperor had direct temporal
dominion over the world.? Sure, Christians had every right to preach
everywhere and could defend themselves by force, if prevented. But, in no
way was this right of defense to be used. to confiscate the property of the
Indians or subject them as slaves to Christian rule. Christianity was to be
taught, and persuasion used, in complete liberty.

Viroria’s relectio on the Indian question was believed to have been given
at the end of 1588.% In his treatise, he proposed to discuss the legal and
moral titles by which Spain come to dominate the inhabitants of America. He
did not dispute the claim that the Crown had acted in good conscience in
matters relating to the conquest. But, he felt that the frequent reports of “so
many massacres, so many plunderings of otherwise innocent men, so many
princes evicted from their possessions and stripped from their rule” justified
doubts entertained over Spanish policy.” It was his sensitivity to the
deteriorating conditions in America that prompted his inquiry into the legal
and moral foundations of the indigenous peoples’ rights to property and the
colonists’ seizure of it. The colonists had used as their defense ARISTOTLE’S
statement that some people were by nature slaves and better suited to serve
than rule. They argued that the natives did not have “sufficient reason to
govern even themselves” and were little different “from brute animals and
are utterly incapable of governing”. Viroria contended that the natives were
in peaceable possession of their goods, both publicly and privately, and
“must be treated as owners and not be disturbed in their possession unless
cause be shown”.

ViToria then turned his attention to those who justified the conquest and
dispossession on religious grounds. Their proponents argued that since it was
God’s grace that conferred dominion, the native people could not exercise
dominion because they “were in mortal sin”. Vitoria rejected this line of
argumentation which he traced back to the Waldenses, Jonn WycLirre, and
Armacuanus. For him, sin was not an impediment to true dominion. Recalling
biblical history, he pointed out that David did not lose his kingdom because
he had sinned. From a spiritual point of view, natural dominion represented
the gift of “reasoning powers” to man, and sin did not abrogate these
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powers. In addition, civil dominion pertained more to civil law, and its rights
most assuredly could not be nullified by sin. Neither could unbelief constitute
a just cause for loss of dominion. ViTora cited AQUINAS to support his
conclusion that ownership was based on either natural or civil law and could
not be removed by lack of faith.* Consequently, Christians were not entitled
to seize the lands and goods of the native population.

Turning to the argument whether irrationality or unsoundness of mind
vitiated the right of ownership. Viroria reasoned that it did. He armed
himself with the argument advanced by Aqumas that only rational beings
possessed true dominion because only they had the right of choice. If power
alone was sufficient, a thief would have dominion over his victim because he
had the power to kill him. But, he contended, Indians were neither irrational
nor of unsound mind because they had the use of reason. This was apparent
from the study of their social and political customs. It was not their fault that
they seemed outside the pale of salvation. If they seemed unintelligent, it was
only because they were uneducated, like the peasantry in Christendom.
Therefore, Spaniards had no right to take lands from Indian princes and
private persons alike.”

Referring to those who cited ARISTOTLE to propound that the Indians were
by nature slaves and therefore incapable of self-government, ViToria questio-
ned their interpretation of ARISTOTLE. What AristoTLE meant, he insisted, was
that it was better for the more intelligent in a society to rule over the
weakminded. In no way did this mean that those who ruled had the right to
confiscate the possessions of the ruled. Even if it could be proved that the
Indians were inept, dominion could not be denied them. In any case, nature
had endowed them as human beings with the capacity for self-government.

Having established that the indigenous population had true dominion over
their lands, ViToria went on to discuss the illegitimate grounds on which they
could be dispossessed. To the rationalization that the Christian emperor
superseded in jurisdiction the native rulers in that he was the ruler of the
world, he argued that the emperor was not the ruler of the whole earth.*
According to natural law, man was free and so no one had dominion over
the world. The matter of dominion was the province of human law. Nor
could it proved that emperors received this title by divine law. While Aqumas
had stated that the Romans were entrusted with empire by God because of
their justice and laws, their sovereignty was not derived by divine grant but
from wars. Although the argument could be made after the coming of Christ,
it was still inadmissible. The kingdom referred to was a spiritual one. VITORIA
reiterated that the emperor was never the lord of the world. But, even if he
were the lord of the world, as some insisted, he could not “seize the
provinces of the Indian natives, establish new lords there, and remove the
former ones, or take taxes”. The proponents of imperial supremacy did not
claim that “he was lord in ownership, but only in Jjurisdiction”. VITORIA
argued that this right did not give him the power to convert provinces for his
own use or to give away towns and even states, at his pleasure.
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To those who based the Spanish conquest on the authority of the pope,
ViToria insisted that the pope was not the temporal ruler of the world.* In
the medieval struggle between pope and emperor over jurisdiction of
Christendom, papal defenders like Hostensis and Anconiranus had defended
the supremacy of the pope. Paracios Rusios and MaTias DE Paz had cleverly
used the authority of these writers to assert the power of the pope to make
the king of Spain ruler over the Indians. In their minds, refusal to accept this
constituted justification for waging war against the Indians and seizing their
lands. Vitoria argued that the pope’s temporal power was never fully
accepted. Among those who held contrary opinions were TORQUEMADA,
JOANNES ANDREAE, and S. BERNARD. It also seemed contrary to the teachings of
the Scriptures. For Virora, the power of the apostles was not to be “lords
over God’s heritage, but examples to the flock”. Clearly, the power given to
popes was spiritual. Even if Christ had spiritual power over the whole world,
such power was not transferred to popes. Consequently, popes did not have
such power over non-Christians as to excommunicate them or invalidate
their marriages. Of course, the pope had temporal power only to advance
spiritual matters. But, he had no spiritual power over the Indians. Indian
rejection of papal jurisdiction did not constitute grounds for making war on
them and seizing their property. Moreover, they could not be compelled to
accept Christianity. After all, Moslems living among Christians did not have
to give up their property. Therefore, Christians did not have a just cause of
war and, at the time of the first voyages to America, “they took with them no
right to occupy the lands of the indigenous population”.

Equally illegitimate was the title of right of discovery. Indeed, the law of
nations allowed those who discovered and occupied deserted lands to claim
them as their own. But, this claim was ill-founded because the Indians were
“true owners, both from the public and private standpoint™.

Next, ViToria took up the matter of Indian refusal to accept Christianity.**
His opponents had argued that the pope in his spiritual capacity had the
power to compel the Indians to accept Christianity and, in the last resort, to
make war on them because of their unbelief and blasphemy. Viroria
reasoned that the natives could in no way be accused of unbelief if they had
not heard of Christ. Ignorance was simply not a sin. If they lived a good life
in accordance with the law of nature, “God will illuminate them regarding
the name of Christ”. Neither could the natives be condemned for not
accepting Christianity simply because it was announced to them that
Christianity was the true religion “without miracle or any other proof or
persuasion”. Citing CAJETAN, ViToria felt it would be rash to expect them to
accept Christianity unless it was taught by men worthy of belief, “a thing
which the indigenous Indians do not know”. In no way should war be waged
against them. Since no wrong had been done by the Indians, there was no
just cause of war. However, ViToria admitted that the Indians would be guilty
of mortal sin if they rejected Christianity presented to them “with demon-
strable and reasonable arguments” by men who lived an “upright life, well
ordered according to the law of nature”. He hastened to add that these
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criteria had not yet been met. On the contrary, he had heard that “scandals,
crimes, and acts of impiety” were the order of the day, despite the efforts of
many who had approached their civilizing task diligently and sincerely. Given
the manner in which the conquest proceeded, the Indians were not bound to
accept Christianity. Even if Christianity had been presented to the people
appropriately, it still was not permissible to make war against them. Aqumvas
himself had argued against compulsory conversion. Faith was an operation of
the will; freedom, not fear, was, in his opinion, the precondition for the
acceptance of Christianity. Citing arguments drawn from canon law, the
council of Toledo, and history, Vitoria concluded that war was “no argument
for the truth of the Christian faith”. In the case of the indigenous people of
America, then, the conditions for a just war and the seizure of their lands
simply did not exist.

Vitoria also opposed the apologists for the military conquest of America
who based their justification on certain Indian practices like cannibalism,
incest, and sodomy.* They had argued that these acts contradicted the
natural order and consequently the Indians could be forced by war to desist
from them. The implication was that the pope exercised universal punitive
jurisdiction in moral matters. Vitoria responded that such a right, if accepted,
could be expanded to include fornication, theft, and homicide. True, S. PauL
had inveighed against fornication and idolatry, but both he and Aquinas
believed that the right of moral correction was to be exercised “over those
only who have submitted themselves to the faith”. He added that it was
obviously not easy to determine what sins were contrary to the laws of
nature. Further, the pope could not make war against nor seize the lands of
Christian fornicators and sodomites. If he could, “there would be daily
changes of kingdoms”. Indeed, those acts were more objectionable among
Christians who accepted them as sins than among those who did not.
Referring to the Old Testament, he cited the example of Israel which never
seized the land of unbelievers “because they were unbelievers or idolaters . . .
or guilty of other sins of nature”.

To those who claimed that Spain’s sovereignty was based on the title given
them by some Indian rulers, Viroria was skeptical. Free choice was the
indispensable condition for the transfer of a title. Confronted by the Spanish
army in battle array, the Indian rulers more than likely made the offer under
fear. For him, then, this argument was “utterly inadequate and unlawful for
seizing and retaining the provinces in question”. He could not accept the
reasoning of those who took a prophetic view that God in his judgment had
condemned all the Indians and delivered them into the hands of the
Spaniards as the Canaanites to the Jews. Even if it were true, the perpetrators
would not escape blame “anymore than the kings of Babylon who led their
army against Jerusalem and carried away the children of Israel into captivity
were blameless”. To those who used Christian moral values to judge the
native people, ViToria retorted: “Would . . . that there might be no greater
sins in morals among certain Christians than there are among those
barbarians.”
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Turning his attention to the conditions for legitimate relations between
Spain and Amercia, he believed firmly that Spaniards had every right to
travel to America according to international law.* Defining international law
as “what natural reason has established among all nations”, he argued that
international law gave one the right to travel to and even stay in a foreign
country, provided he did not mistreat the local population. The Indians
therefore did not have the right to prevent the Spaniards from traveling to
their country any more than the French had to prevent Spaniards from
traveling to or living in France. Citing biblical, classical, and church texts,
ViToria stressed magnificently the common nature of all human beings,
whatever their religion, nationality, or race, and argued for the naturalness
and rationality of interdependence and mutual respect. Friendship and
hospitality were rooted in the law of nature, and the seas were common to
all. So, freedom to travel and to use what was common property was implicit
in nature. What ViTtoria was suggesting was that international law was
derived from the law of nature. This rational and humane conception was
well illustrated by his reference to a text by S. Aucustine: “When it is said
‘love thy neighbor’, it is clear that every man is our neighbor.”

For ViToria, international law also established the right of individuals and
nations to trade freely with each other. No ruler, be he Indian or Spaniard,
could prevent his subjects from trading with other peoples. The Spaniards
then could lawfully carry on trade with the natives provided they did them
no harm. Mutual benefit could be derived in that scarce commodities could
be imported to America in exchange for gold and silver which they had in
abundance. ViToria obviously considered free trade as operating under just
economic laws. It must be pointed out also that the benefits of trade with
Spain were in his opinion to accrue to the Indians. This statement was clearly
made to criticize the economic system which was then benefiting Spaniards in
Spain and the colonists in America. The basis of his argument was the notion
of the brotherhood of all men. It was against natural law for one man to
disassociate himself from another without good reason. He quoted Ovip:
“Man is not a wolf to his fellow man, but a man.” ViToria continually
stressed that these rights of trade and even digging for gold or fishing for
pearls should not bring injury to the native population.

On the question of citizenship, he insisted that Spaniards born in America
automatically became citizens of that Indian state while those who sought
naturalization were entitled to this provided they submitted to the same
responsibilities as the Indians.* If these rights were challenged by the Indians,
the Spaniards should first try to persuade them rationally that they intended no
harm, but wanted to live in peace with them. If the Indians rejected this appeal
and prepared to make war against them, the colonists could then use force to
defend themselves. Citing AQuiNas, ViToriA asserted that “warding off and
avenginga wrong” was a just cause of war because the Indians would be denying
the Spaniards their rights under international law.

Mindful of the cultural differences between the Indians and Spaniards,
Vitoria conceded that the Indians could have been motivated by their
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understandable fear of such awesome strangers to expel the Spaniards.
However, while the Spaniards were justified in defending themselves by war,
it was not right for them to enforce other rights of war as confiscating their
goods or seizing their cities. In such a case, war was just on both sides. When
the means of rational persuasion were exhausted to no avail, it was
permissible for Spaniards to seize their lands and reduce the natives to
subjection to enjoy the rights sanctioned by international law.* For this
statement, he cited S. AucusTiNe that “peace and safety are the end and aim
of war”. It was lawful then to wage both a defensive and offensive war to
secure the ends of peace. To add to this controversial point, he felt that
international law permitted victors to seize as their own what was captured in
war. To be sure, the argument of free trade and travel as a justification of
war was somewhat weak. ViToria in a subtile way tied it to another idea that
had deep roots in the history of civilization. Ambassadors, he said, were
inviolable in international law; the Spaniards were the ambassadors of
Christian civilization. Therefore, the Indians were bound to receive them
hospitably. Moreover, Christians possessed the right to preach the Gospel: “If
the Spaniards have a right to travel and trade among the Indians, they can
teach the truth to those willing to hear them.” There is little doubt that for
Viroria Christianity was the path to truth for everyone. If the Indians could
be excused before the European discovery, they were not after it. Spaniards
therefore had the moral responsibility to teach Christian values to the native
population. Removal of the barriers to this was implicit in this responsibility.
If recourse to war had to be taken to advance this cause, so be it, he seemed
to imply. Brotherly correction, he said, was as important in natural law as
brotherly love.

But why should the Spaniards be the teachers of Christian civilization in
America? Vitoria supported their claim on the grounds that it was granted to
them by the pope and, further, by the fact that it was the Spanish Crown
which financed the voyages. He had, however, to explain this position in
view of his earlier statement that the pope was not the temporal ruler of the
world. His reasoning was that although the pope’s juridical power was in the
domain of spiritual affairs, he nevertheless possessed temporal power in
matters that had a spiritual objective. Twisting almost painfully between
arguments derived from international, natural, and religious law, ViToria
supported the pope’s power to grant to Spain the exclusive right of
colonizing America. The conquest was to be spiritual; hence, the pope’s
power and Spain’s right of colonization were defensible. Replying to the
possible question why Spain alone, and not other Christian nations, should
be entrusted with this mission, he contended that such an action would
prevent the development of quarrels that would undermine the process of
conversion to Christianity. Clearly, the religious turmoil that was dividing
European Christendom was the background for this apparently self-serving
conclusion. Spain, then, possessed the right to colonize America. But, this
right meant the responsibility to create and sustain political order and peace
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necessary for the teaching of Christianity. ViToria emphasized that, while
they did not have the right to prevent the teaching of Christianity, the
indigenous peoples were free to accept or reject it. The coercive power of
Spain was therefore limited to providing the conditions for the propagation
of Christianity. This power could also be justifiably used again Indian rulers
who prevented their subjects from converting to Christianity or who inflicted
punishments on those who were converted. For ViToria, coercion must be
balanced by “moderation and proportion, so as to go no further than
necessity demands”. Vitoria urged his students to be mindful particularly of
the paramountcy of the spiritual objectives of colonization. Although wars
might be justified in international law, they sometimes led to massacres and
inhumane acts which soured relations between peoples of different cultures
and made the values of Christianity unacceptable. Persuasion, restraint, and
moderation were oftener better methods of achieving a spiritual goal than
coercion and war. He confessed that, in his understanding of the events in
America, the Spaniards “were bound to employ force and arms” to continue
their work there, but these measures were undertaken “in excess of what is
allowed by human and divine law”. Vitoria was in no doubt about the value
of the spiritual ends of Spanish colonization, but he was equally insistent on
the proper means of advancing those ends. Admitting that the means were
often dictated by the particular circumstances of events, he urged as an
operating principle alongside legal rights the reference to the mission of
teaching Christian civilization in deciding what means were to be used in
specific situations, “lest what in itself is lawful be made in the circumstances
wrong”.

As Vitoria used the argument of expediency in imploring the Spanish
authorities to be wary of waging war when they had the legal right to do so,
so he urged a similar expediency in suggesting that, in areas where large
numbers of Indians were converted, the native rulers could be deposed and
the Christian Indian community brought under the jurisdiction of a Christian
ruler to protect their new way of life. By giving the pope the ultimate
responsibility for such an action, he hoped to forestall the capricious
interpretation of this by secular rulers whose primary interest might be
graspingly materialistic.

Returning to the question of the ritual of human sacrifice practiced by
some native cultures, he stated that Spaniards did not need papal authority to
intervene to stop the practice. Everyone had the right to rescue innocent
people from an unjust death. It did not matter whether all the Indians
accepted this ritual and rejected the Spaniards’ offer of assistance to put an
end to it. The right of intervention to protect human rights was rooted in the
universal moral order. How did he square this justification of intervention
with his earlier condemnation of it? Intervention was to be condemned if it
led to the seizure of Indian territory, but approved if motivated by the
consideration of safeguarding the human rights of individuals.

Spanish political supremacy was permissible if the majority of inhabitants
freely chose a Spanish ruler over a native one. This political conception was
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in keeping with the development of political thought in Western Europe from
the Middle Ages. AQuiNas had held that the principle of political authority
was derived from the community. A ruler must use this power for the good
of the community and, if he used it tyrannically, he could be deposed.
Viroria cited the example of the Franks who deposed Criperic and put in his
place Per, the father of CrarLEMAGNE. The final formal title by which the
Spaniards could establish sovereignty over America was by virtue of their
support of Indian allies. Drawing on the precedent of the case of the
Tlaxcaltecs who had allied themselves with the Spaniards against the Aztecs,
Vitoria asserted that it was lawful for Spaniards to offer their support as an
ally in a civil war to the side that had suffered a wrong in return for the
promise of sharing the fruits of victory. The cause of allies and friends was, in
his opinion, a just cause of war. He saw the legal grounds of the expansion of
the ancient Roman empire, approved by S. AucusTINE and AQUINas, as being
on this principle.

There was left only one title for Viroria to treat, namely, imperial
trusteeship. Some had argued that since the Indians were incapable of
conducting the business of government properly, Spain should undertake to
administer their country for them: “Accordingly, they have no proper laws
nor magistrates, and are not even capable of controlling their family affairs;
they are without any literature or arts, not only the liberal arts, but the
mechanical arts also; they have no careful agriculture and no artisans; and
they lack many other conveniences, yea necessaries, of human life.”*" ViToRIA
neither affirmed nor denied it. He contended, however, that the argument
would have merit if the claims were true. Whatever its merits, he added,
prime consideration must be given to the welfare and interests of the Indians,
not merely for the profit of the Spaniards.

Finally, he stated that if Spain’s supremacy could not be justified in any of
the legal titles he had enundiated, it did not mean that Spain should withdraw
from America, thereby suffering economic losses. Trade could continue,
despite the loss of political hegemony, and the government in Spain could
recover its revenue by a tax on imports from America. He cited the example
of Portugal which had benefited economically from trade in Asia without
reducing the native peoples to subjection. Further, there were so many
Christian converts among the American Indians that “it would be neither
expedient nor lawful for our sovereign to wash his hands entirely of the
administration of the lands™.

The doctrine of Indian liberty so majestically initiated by ViToria was
elaborated in the lectures given in 1539 by BarroLomi CarraNza at the college
of San Gregorio in Valladolid.*® He rejected the notion of papal or imperial
power over the Indians and stated that, though they could not prevent the
preaching of Christianity, the Indians could not be forced to accept it. To the
question whether Spaniards had the right to enslave Indians after the
conquest, he replied that they did not have the right to retain them just as
they had no right to conquer and place them in subjection in the first place.
The pope could appoint a Christian ruler to look after the spiritual life of
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those Indians who were converted to Christianity, but in no way could he
keep then as his subjects. The Indians had the right to life and human dignity
given to people of all races and they could not be deprived of this right either
by the king or church. Moreover, if the Indian community agreed not to
listen to the ideas of another religion or follow laws which were different
from their own, they could not be forced to do so. What Carranza was
arguing for was the acceptance of the idea that Indians had the right to form
their own society. This right was based, he thought, in natural law which
operated equally for all people. Acceptance of this principle led him to the
radical assertion that in America it was not illegal for Christians to be subjects
of non-Christian rulers because Indian dominidbn over their lands was
legitimate. In this respect, he went beyond the position of Viroria who, in
accordance with the view of Aqumas, had argued against such a position
because it would constitute a danger to Christianity. More, if Christians
waged an unjust war against the Indians, CARRANZA concluded that Indians
could make Christians their prisoners and acquire true dominion over them
in accordance with international law. Faithful to the vision of both scholastic
and humanistic trends of the sixteenth century, Carranza conceived of the
Indian communities of America within the general international community,
bound by the same ideals.

The general theological support of the most important theologians for the
pro-Indian cause as well as the political and diplomatic triumphs of BarToro-
ME DE LAS Casas prodded the emperor CHaRLES V to issue the momentous New
Laws in 1542. These laws revealed the spirit of the ideas of Las Casas, VITORIA,
Soto, and CarrANzZA; the Indians were vassals of the Crown and had the right
to life, safety, and self-preservation; they could freely dispose themselves and
their property; they should be educated and instructed in Christian values;
and they had the right to demand justice against the injuries done to them by
the Spaniards.*

It was, however, too much to expect that such a remarkably humane piece
of legislation would be accepted. Resentment among the colonists in America
and critics in Spain found an able spokesman in the Spanish humanist, Gings
pE SEPULVEDA." His treatise, Democrates alter, composed in 1544 sparked an
intense controversy in Spain for several years. To be sure, his militant
imperialism was a restatement of earlier ideals on colonization, articulated by
PaLacios Rusios and MaTias bE Paz. But, the teaching of Vitoria and political
activity by Las Casas has made too great an impact on the intellectual scene in
Spain to allow SepULvEDA’s thesis to go unchallenged.

For SepULvEDA, the interests of civilization demanded that the inferior,
backward and weak be subservient to the superior, advanced, and strong.
Clearly using sources drawn from AristoTie and history, he attempted to
show that hierarchy based upon civilized values, not equality, was the natural
order of the universe. In his opinion, Spain was justified in making war
against the Indians of America to create the political conditions for the
propagation of Christian civilization. Herein lay Spain’s historic civilizing
mission, that was, to redirect the world towards enlightenment. The Ameri-
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can Indians were inferior to Spaniards in intelligence and every kind of virtue
and human feelings. Compared to Spaniards, they were like “children to
adults, women to men, . . . and monkeys to human beings”."'

As was the order of the day, SepULVEDA sought permission from the royal
commission of the Indies to have his treatise published, but it was withheld
owing to the controversial nature of its thesis. It was sent to the university of
Salamanca and Alcala to be studied in 1547. However, in July 1548 the
university of Salamanca, the bastion of ViToriA’s vision, rejected the request
for publication. SEpULVEDA’s treatise was already circulating in manuscript
form, winning the approval of men like Fernanpo DE VALDEZ, later Grand
Inquisitor of Spain. What emerged was a struggle between the contending
theses of ViToria and SepiLvepa for ideological supremacy over the coloniza-
tion of America.

It is against this background that one can understand the acrimonious
debates that followed. Las Casas accused SepuLvepa of condoning cruelty and
slavery; SepoLvEDA replied that a scorpion was not more poisonous that Las
Casas. Fray MeLcrior Cano, who had succeeded his master Vitoria in the
prime chair of theology at Salamanca upon his death in 1546, then took up
his intellectual cudgels against SepULVEDA.** In 1546, he gave a series of
lectures on the question of Spain’s sovereignty in America which must have
carried not a little weight in the refusal to have SepULVEDA’s treatise published.
In response to the arguments of SepULvEDA, he affirmed that, in accordance
with international law, the Indians possessed true dominion over their land, a
right that could not be nullified by their infidelity or alleged backwardness.
No one was by nature a slave or subject of another human being. In natural
law, there was no “difference between human beings because all were born
equal”. Sure, the Aristotelian notion of hierarchy based upon intelligence had
some merit. But, this was a matter of personal choice. Greater wisdom and a
superior political system did not give any state the authority to conquer
another state. He criticized the defense of conquest as operating for the
greater usefulness of the natives. The desire to improve the conditions of
other people was a matter of charity, not of justice, and could not, therefore
be accompanied by coercion. To Sep0LvEDA’s claim that the superior political
system of the Roman empire was the historical precedent for Spain’s militant
imperialism, Cano contended that, while the Romans conquered some
provinces justly, they gained others because of greed and ambition, just as
“Spain conquered for the gold that they took” from America. Judea, he :
recalled, was not invaded because they did not have a political system.
Indeed, theirs was superior to the Romans because they received it from
God.

Neither was idolatry a cause for enslavement. As for crimes against nature,
it was permissible to defend the innocent, whether they were practiced by
Indians or by Christians. This did not mean that it constituted grounds for
making war against the Indians. The right of intervention to protect the
innocent was defensive: “Consequently, we should not go further than is
necessary for this end. If, therefore, we can remove them from these crimes
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by persuasion, in no way should we do it by force or coercion.”** Most
certainly, this did not justify the excessive tribute that the Spaniards levied on
the Indians. This practice was nothing less than “shameful robbery”.

For Cano, the variety of sovereign kingdoms in history was proof that the
emperor was not the ruler of the world. He could not have possessed this
power by natural law because there would obviously be a contradiction
between that idea and another notion, also rooted in natural law, that no one
was by nature the political subject of another. Like ViToria, CaNo rejected the
notion that the pope had dominion over the world by virtue of the
superiority of his spiritual power. True, he had a certain spiritual jurisdiction
over Christians and could ask Christian rulers to defend the rights of
Christians. But, the pope did not possess any power over the Indians. To be
sure, he had the responsibility to protect the preaching of Christian culture,
but this authority pertained to the domain of charity. The idea of charity in
international politics was the central theme of Cano’s treatise. Continuing, he
said that the obligation of charity did not carry with it any coercive force,
unlike justice, which was acquired by force. The dynamic of charity and other
spiritual virtues pointed towards equality, and were more hindered by
violence than helped by it.

What then were the legitimate bases for the intervention in America? Cano
argued that all nations shared a natural kinship and right of communication.
International law permitted every man to travel whereever he wanted,
provided he did not do any harm. However, if the Indians seemed to resent
the Spaniards, it was because the Spaniards had gone to America “not as
pilgrims, but as invaders, unless one can call Alexander a pilgrim”. Secondly,
one could intervene to preach Christianity. However, the Indians were free to
accept it or reject it. If tyrannical rulers tried to prevent their people from
being exposed to Christian teaching, theoretically force could be used. But,
Cano pointed out that it was to be used solely to defend the innocent, not to
convert them to Christianity. The desire of the majority of Indian communi-
ties to have the emperor as their ruler and support for the group that had
justice on its side in a civil war were other grounds for Spanish intervention.
No sooner had Cano formulated the titles for intervention than he repriman-
ded those who plundered the wealth of America for the good of Spain and
the colonists, as if to say that the actual conquest was not motivated by the
ideas he had elaborated.

Dieco pE Covarrusias was another member of the commission to decide
upon SepULVEDA’s book.* In 1548, he presented his lectures on the colonial
issue.*” Structuring his thesis in such a way as to refute SepOLVEDA’s ideas, he
articulated his own thesis defending the liberty of the American Indians. He
first tried to reconcile the contradiction between the natural liberty of all
human beings with the historical existence of slavery. Using texts drawn
from Greek philosophy, Roman law, sacred scripture, Aquinas, and TORQUE-
MADA, he asserted that the principle of natural liberty was incontrovertible. By
natural law all men were born equally free. The imperative of liberty was at
the heart of existence. From the beginning of time, nature had as its objective
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the good of the cosmos, the human race, and the state. However, as history
developed, some men abused this liberty, disturbing the general order.
Through the consent of all nations, wars were introduced to preserve justice
by punishing the wicked. Prisoners were made slaves to save them from a
deserved death. Slavery then was the law imposed by history to repress
collective crimes and preserve peace. There was no such thing, then, as
natural slavery. He admitted the idea that civilized nations could intervene in
communities where the people were more like animals than men. But, he
doubted that this was the character of the American Indians. The principle of
intervention was the general good of all humanity by assisting those who did
have the means for dignified self-perservation.

Focusing the light of these principles on the Indian communities, he boldly
asserted the natural law of liberty. They had the right of sovereignty and
independence; their rulers possessed true dominion over their towns, and
could demand respect for their basic rights. Not only could they justly
prohibit Spaniards from extracting gold from their territory and fishing for
pearls in their public rivers, but they could also deny them entry to their
lands. Extending the concept of sovereighty further than Viroria, he declared
that the Indians had the right to prohibit the immigration of Spaniards who
were interested only in commerce because, once admitted, those Spaniards,
more clever, stronger, and better armed, would only bring ruin to their
lands. Neither the pope nor the emperor could authorize a war to compel the
Indians to accept Christianity because the Indians possessed justly their
property and territory. Wars of religion, then, must be condemned. He
added that such a holy cause did not justify the enormous cruelty and
barbarity that took place.

Yet, he felt that there-were legitimate reasons for intervention. Spaniards
had the right to preach Christianity in America, a right, he stressed, that
should have been pursued by means of persuasion and an enthusiasm
characterized by respect for Indian rights, unattended by the desire for
dominion. More specifically, armed intervention was justifiable in certain
situations to assist and protect the innocent who were sacrificed every year.
All people belonged to one international community and were brothers. The
same ‘reasoning justified intervention to assist an oppressed party in its war
against tyrannical rulers. In addition, as Christians, they had the responsibili-
ty to intervene to protect those Christians whose lives were threatened by
non-Christians.

Covarrusias sought a synthesis of the idea of the individual rights of the
Indians on the one hand and the rights of the international and Christian
community on the other. Theoretically, they were not incompatible. As long
as peaceful means were used, conflicts and differences could be resolved. In
practice, however, force was the order of the day. That was why COVARRUBIAS
emphasized the importance of Indian rights and the sovereignty of Indian
communities. Where violence was perpetrated unjustly by the Indians, he
likewise did not hesitate to state those situations in which Spaniards could
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justly intervene, not to enslave, but to defend and protect the liberty of the
oppressed. The spirit of his work was the antithesis of SEPULVEDA’s.

In 1550, CuarLes V convened a meeting of fourteen theologians and jurists
at Valladolid to study the colonial question. Las Casas and SEPULVEDA
presented their opposing views of the conquest in a debate that was
characterized by mutual recriminations. The debate, however, was inconclu-
sive. As DomINGO DE SoTo put it in his summation: “Dr. SepiLvepa affirmed
that the war against the Indians was not only legitimate but expedient; Las
Casas contended that the war was neither legitimate nor expedient.”*® What
was significant was the importance attached to the papal directives of
Arexanper VI which guaranteed the right of intervention in America by the
Crown of Spain to spread Christianity. The central question was the power of
the pope to invest temporal power over the Indians. The theologians at the
conference generally followed Vitoria in rejecting the temporal power of the
pope. The jurists, on the other hand, tended to support the notion, arguing
from history that, in the wars against the Moslems, the pope had granted
temporal power to Christian rulers to advance the cause of Christianity. That
SertLvEDA’s book was not published was a sort of triumph for the ViTorian
view of the conquest. But, the ideclogical struggle was far from over. In 1555,
the president of the council of the Indies, GreGorio DE LoPez, attacked the
thesis of ViToria in his commentary on the Partidas.*’ For him, the pope had
the right to punish idolatrous pagans and to transfer this right to Christian
rulers. War against them was just if they persisted in their customary sinful
ways. According to SEPULVEDA, all the canonists in the council supported “the
legitimacy of the conquest to eradicate idolatry and establish Christianity”.

The support for the Sepulvedan thesis by an influential sector of the
Spanish intellectual community was obviously the stimulus for the lectures on
the conquest of America given by Juan b LA PeNa between 1559 and 1563.* A
student of Cano and Carranza and a friend of Las Casas, Juan bk LA PERA had
observed the course of the debate on the conquest from the beginning of its
new turn under ViToria in the 1530’s. As an advocate of ViToria’s position, he
viewed with alarm the influence of SepULvepa. What was at stake, in his
opinion, was Spain’s civilizing mission. On the question of the origin of
Spain’s dominion in America, he restated the position of the theologians that
neither the pope nor the emperor possessed temporal power over the
Indians. He insisted that the right of intervention given by pope ALEXANDER
VI to the Spanish Crown did not constitute the right of conquest, but the
right to oversee the Christianization of America by peaceful means.** He
disputed SEpULVEDA’s contention that the Spaniards waged a just war against
the Indians because of idolatry. Since faith was a supernatural gift, no one
could be forced to receive it. To do this was tantamount to tyranny. Christ
was the head of all human beings. If Christians were already members of his
body, those who were not Christian were potential members who, endowed
with free will, must freely be persuaded of the truth of Christianity.

Pefia then analyzed with some depth the notion of barbarism.” It was the
magical term used by men like SepOLvEpA to define the nature of the
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American Indian and to justify war against them. SepOLvEDA found his source
in ARSTOTLE’s statement that it was natural that the intelligent should rule
over the unintelligent. For him, Spanish dominion and Indian subjection
were the natural conditions for the advancement of Christian civilization in
America. Referring to the Portuguese enslavement of Africans, SEPOLVEDA
wrote that the condition of Africans was better under slavery, to prove his
point about his recommendations for the American Indian. PENA understood
the term to mean a cultural situation in which the laws of a society were not
rational and where all kinds of unnatural crimes were practiced, or where
there was not even a rudimentary semblance of a political system. Sure, in
such cases, a case could conceivably be made for armed intervention. But, he
contended, he did not know of any society that fitted that definition.
Certainly not the Indians of America. PENa rejected the use of the notion of
superior and inferior civilizations, as he sought to demystify the politically
charged term, barbarism. To accept this principle, in his opinion, would
mean that any society that thought itself superior had the right to wage war
against those nations it considered inferior. He could not accept SEPULVEDA’s
citation of the conquests of the Roman empire as being motivated by this
principle. For him, greed, ambition, and force of arms were the motives in
most cases. To illustrate his point, he asked whether the king of Spain had the
right to intervene in France if he felt Spaniards were superior in intelligen-
ce.

In his treatment of those situations where Spain had the right to intervene
militarily, he followed the analytical line drawn by Vitoria, CarraNzA, CaNo,
and Covarrusias. The most serious cause was the defense of innocent
sacrificial victims. War was, of course, to be the last resort, and one must take
into consideration whether the war would cause a greater loss of life than the
religious rituals. He recalled the story told by PLurarch of a Roman general
who was sent to a city to punish its citizens for human sacrifice. On learning
that it was an ancient custom, the general “pardoned the past and prohibited
the practice in the future”. Wars that were undertaken justly were defensive,
and once the objectives were achieved. Spaniards were to restore to the
native people all that they had taken.

The theoretical underpinning of Spanish imperialism in America took on a
different character in the 1580’s, thanks to the influence of Francisco DE
Viroria. The early militant imperialism, defended by Paracios Rueios and
Marias pE Paz, was superseded by a conception that sought to give coloniza-
tion the foundation of justice. Nurtured by men like Las Casas, ANTON DE
~ MonrtesiNos, and ALoNsO DE ZoriTa, and the religious orders, this concept was

defined brilliantly by Viroria and developed by his students and followers. In
truth, its genesis occurred in the late fifteenth century, a period that brought
a general tendency towards institutional reform. In that turbulent century,
when European feudalism was giving way to commercial capitalism, Euro-
peans on the one hand were more assertive and adventurous; on the other
hand, their anxiety prodded them to seek reform in institutions that had
become frozen in old practices and abuses. What was surprising was that
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some would go back to the scholastic philosophy of Aquinas as they sought
humane solutions to new problems. But, intellectual life in the fifteenth
century was characterized by a certain sterility.” The breakdown of the
medieval synthesis of reason and revelation had left Christendom intellectu-
ally adrift. The Protestant Reformation offered one solution to the ensuing
spiritual vacuum. Scholasticism, especially the ideas of AQuiNas, provided the
foundation for those who desired modernization and reform within the
traditional structure of Christendom, a trend that led to the council of
Trent.

The conquest of America began the process of the European domination
of the world, certainly one of the most significant aspects of modern history.
The problems that it raised, like the right of domination and the rights of
subject peoples, brought answers that still raise controversy today. In the
sixteenth century, in the face of increasing dependence on the wealth of the
Indies, despite encountering a native population whose culture was markedly
different from theirs, some Spaniards in America and in Spain struggled to
make the defense of the American Indian the official policy of their
government. The value of their support for Indian human rights and the
sovereignty of Indian communities, their belief in the equality of all
communities, regardless of race, culture, and religion, within an international
community, sharing similar ideals, surely transcended their historical con-
text. One can question their implicit belief in the superiority of Christianity
and European culture. But, in this, they were rooted in their own times. This
presumption of superiority, one must hasten to add, has been held by other
religions and cultures. Did Vitoria’s view of the mission of Spain triumph
over Sep(LVEDA’s? On the official governmental level, the influence of Viroria
and his followers was instrumental in getting considerable legislation passed
to protect the Indians. The peaceful conquest of northern Mexico and the
Philippines must be credited to the pro-Indian movement. But SepOLVEDA’S
position was more in tune with those in Spain and Europe, not to mention
the colonists in America, who had benefited economically from the conquest,
especially after the opening up of the silver mines in Mexico and Peru in
1546. The reconciliation of the theme of the struggle to win human and civil
rights for the American Indians with that of their social and cultural
catastrophe remains elusive.

! Born around 1486, Francisco pE Vitoria entered the Dominican convent of San
Esteban in Burgos while still young. He left for Paris in 1507 for his arts course, later
graduating to the study of theology in 1513. He commenced lecturing at Paris in 1516.
In 1522 he received his licentiate and doctorate in theology, returning to Spain the
following year. See RicarDO G. VILLOSLADA, La Universidad de Paris durante los estudios de
Francisco de Vitoria, (Analecta Gregoriana, XIV), Rome, 1938; V. BELTRAN DE HEREDIA, Los
manuscritos del Fray Francisco de Vitoria. Su vida, su doctrina e influencia, Madrid, 1930;
Venancio D. Carro, La Teologia y los tedlogos-juristas esparioles ante la conquista de América, 2
vols., Madrid, 1944.
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frangais LVII (1908) 5-18; A. Hyma, The Christian Renaissance. A History of the Devotio
Moderna, New York, 1924, 236—250.
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KLEINE BEITMGE

WELTRELIGIONEN UND WELTFRIEDEN*
von Richard Friedli

Die okzidentale Friedenswelle beginnt in den verschiedenen Wissenschaftszweigen
ein Echo zu finden. Im multidiszipliniren Gesprich werden mehr und mehr die
verschiedenen natur- und humanwissenschaftlichen Beitréige zu dieser gemeinsamen
Suche nach Gewaltverminderung und nach Versohnungssteigerung artikuliert. Es ist
deshalb nicht verwunderlich, wenn sich auch die Religionswissenschaft zu diesem
Anliegen duBlert. Im deutschsprachigen Raum tut sie das jetzt mit dieser religionsge-
schichtlichen Untersuchung des emeritierten Heidelberger Religionswissenschaftlers
H.-W. Gensicien. Dabei erdfinet Gensichen trotz der ,mit Bedacht gewihlten Beschrin-
kung auf religionsgeschichtliche Sachverhalte* (15) Perspektiven, welche die Gegen-
wartssorgen und Zukunfishoffnungen im Umgang mit Aggressivitit und Konflikten
thematisieren. Dieses Unterfangen ist risikoreich, denn:

1. Es ist oft akademisch nicht positiv eingeschitzt, Phinomene und Diskussionen, die
noch so aktuell und flieRend sind wie jene der Friedens- und Kriegsdebatte, zu
thematisieren. -

2. Die letzte Versammlung der internationalen Vereinigung fiir Religionswissen-
schaft in Berlin (1984) hat ihrerseits dramatisch illustriert, wie schwierig es fiir die
sozialhermeneutisch arbeitende, angewandte Religionswissenschaft ist, solch zeitgends-
sischen Themen wie die der Konflikte und Aggressionen aufzugreifen, ohne sich von
den philologisch und texthermeneutisch geformten Religionsgeschichtlern als ,journa-
listisch® abqualifizieren lassen zu miissen.

8. Die methodologische Zueinanderordnung von sozio-kulturellen Gegenwartsanalysen
wie der Friedenswelle und der religionistischen Hermeneutik ist ja interdisziplindr fiir
manchen Epistemologen noch ebensowenig geklirt wie die Praxisorientierung, die im
vorgeschlagenen Thema ,Religion und Konflikt“ anklingt.

Diese akademischen, religionswissenschaftlichen und methodologischen Vorbemer-
kungen illustrieren aber auch, wie faszinierend und relevant die Materialsammlung von
GensicHEN zum  Problemkreis Religionswissenschaft und Friedensforschung ist. Im
folgenden finden sich einige (1) Daten, (2) Interpretationsmodelle und (8) Praxisvor-
schlige zu diesem Forschungsbereich ,Religion und Friede®, wie sie bei GensicHEN
anklingen oder noch klarer ausgezogen werden kénnen.

1. Ist-Zustand: Konfliktive Beziehung zwischen Friedensforschung
und Religionswissenschafl

Friede kann in Anlehnung an J. GaLtungs Umschreibung als ,ein ProzeB innerhalb
eines Systems groferer Gruppen von Menschen, wihrend dem keine organisierte,
kollektive Anwendung oder Drohung von Gewalt stattfindet” definiert werden. Gegen-
pol zu Friede ist damit nicht nur Krieg, sondern alle Formen von personaler und
struktureller, manifester und latenter, physischer und psychischer Gewalt. Diese
vielschichtigen Gestalten von Gewalt kénnen typisierend folgendermaBen beschrieben

* Rezensionsartikel zur Verdffentlichung: Gensicren, Hans-WEerNER, Weltreligionen und
Weltfrieden, Vandenhoek & Ruprecht/Gottingen 1985; 164 S.
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werden: ,Gewalt liegt dann vor, wenn Menschen so beeinfluft werden, dafl ihre
aktuelle somatische und geistige Verwirklichung geringer ist als ihre potentiellen
Entfaltungsméglichkeiten® (nach J. Gactune).

Gestiitzt auf solche Vorverstindnisse gehen viele Friedensforscher von der Vermu-
tung aus, daR die religiosen Systeme und Institutionen oft direkt oder indirekt und im
Widerspruch zu ihren Botschaften solche Beeinflussungen férdern und so in ihrer
Geschichte als polemogen, konfliktférdernd und aggressionssteigernd erscheinen.
Untersuchungen zur religiosen Personlichkeitsstruktur, welche das kanadische Frie-
densforschungsinstitut von Toronto (1969) veroffentlicht hat, gehen sogar so weit,
unter Menschen, die sich selber als ,orthodox“ und rechtgliubig einstufen, bei
sozio-politischen Problemen (wie Todesstrafe, Kommunismus, Aufriistung, Weltbiirger-
tum oder Patriotismus) tendenziell eine erhthte Aggressionsbereitschaft, ein gesteiger-
tes militirisches Vertrauen in gewaltsame Konfliktldsungsmethoden und einen psycho-
sozialen Einstellungskomplex, der mit ,autoritire Strenge” und ,Punitivitit* umschrie-
ben werden kann, zu diagnostizieren. Wenn Gensicien diese die Kriegsbereitschaft
betreffenden Resultate auf eine Opposition zwischen Christen und Nichtchristen
reduziert und deshalb zuriickweist (10), folgt er nicht mehr der aktuellen Diskussion,
wo nur allgemein von ,sich rechtgliubig einstufenden Menschen® die Rede ist — seien
sie chinesische Maoisten, muslimische Fundamentalisten oder christliche Anhénger von
Bischof Lefébvre.

Wegen dieses Trends zu intoleranten Absolutheitsanspriichen sind die Religionen
von den Friedensforschern nicht mehr als Tragerinnen des Friedensanliegens wahrge-
nommen, sondern sie werden zu Objekten der kritischen Friedensforschung. Die
Forschungs-Programme illustrieren diesen Befund: Ethnozentrismus, Heilige Kriege,
Antisemitismus oder missionarischer Expansionsdrang der Religionen werden unter-
sucht. Die wissenschafiliche Kooperation zur Analyse dieser Phinomene engagiert
dabei praktisch jeden Fachbereich der tiblichen universitiren Disziplinen. Die Reli-
gionswissenschaft scheint aber in diesen Institutionen ebensowenig Parmerin zu sein
wie die Theologien (vgl. J. GartuNG, Friedensforschung, in: KrippENDORFF, E. (Hrsg.),
Friedensforschung (Soziologie 29) Kiepenheuer & Witsch, Koéln/Berlin 1970, 519-536).

2. Soll-Zustand: religionsgeschichtliche Interpretationsmodelle
der honfliktiven Weltsituation

Stichwortartig und extrem verallgemeinernd kann nach Gensichen folgender reli-
gionsgeschichtlicher Befund vorgeschlagen werden:

Die archaischen Volksreligionen tendieren in ihren Kosmologien zu einer Auffassung,
wonach Friedlosigkeit, Aggression und Krieg als universal gegebene Daseinsbedingun-
gen angesehen werden. Sakral und Profan durchdringen sich dabei (26). Diese meist
schriftlosen Religionen entwickeln aber auch z. B. Versohnungsstrategien zwischen
befeindeten Stimmen: ,Zur Bekriftigung des Friedens werden die Kinder der Stimme,
die miteinander Krieg gefiihrt haben, von den Frauen beider Seiten gegenseitig
gesiugt; darauf erfolgen Selbstverwundungen und Blutvermischungen® (30).

Im Komplex der Religionen, welchen die okzidentale Religionswissenschaft mit
Hinduismus etikettiert hat, wird die erwahnte weltlich-religiése Wechselbezichung als
eine Polaritit zwischen Schépfungskraft und Zerstérung gesehen. Das Bild von Siva
oder Kali verkorpert diese paradoxe Grundgegebenheit (89). Kriege werden dann
sanktioniert und karmisch als selbstverstindlich dargestellt. Kein anderes Dokument
der Religionsgeschichte hat dieses Problem ,Versohnung — Konflikt* so intensiv
behandelt wie die Bhagavad-Gita (44), wo Krishna gegeniiber Ardjuna die kriegerische
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Pflichterfilllung im Samsara-Fluf legitimiert. Die Lehre der Gita ist damit alles andere
als ein Aufruf zu bedingungsloser Gewaltlosigkeit (ahimsa), wie das — vielleicht — im
AnschluB an Marat™a K. Ganpii ( 1948) im Okzident behauptet wird. Und dennoch ist
fiir viele Pazifisten der Riickgriff auf Bhakti ein Weg sowohl zum Herzensfrieden als
auch zum Weltfrieden, der weiter begangen werden muB (vgl. 57).

Der Protest von GoTtamo bev BupbHa gegen den altindischen Brahmanismus gewann
seine Dynamik nicht zuletzt aus der kastengebundenen Problematik von Herrschaft
und Gewalt. Dagegen fordern die Gebote von metta (Liebe zu allen Wesen) und karuna
(Mitleiden) eine Praxis friedfertigen Wohlwollens (61). Aber auch diese Anweisungen
konnten nicht verhindern, daR z. B. der burmesische Kampf gegen die westlichen
Kolonialmichte vom Sangha in aller Form als »heiliger Krieg* deklariert wurde
(1930-1932) (66). Kontrir dazu verlauft der verinnerlichte Friedenswille der mahayani-
stischen, japanischen Rissho Kosei Kai und der von ihrem Griinder Nikkyo NIwANO
mitbegriindeten Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden (WCRP, 1970). Die
groBe Frage (vgl. 80 und 147) bleibt beim oben skizzierten Ist-Zustand der Einschitzung
religiéser Impulse durch die aktuelle Friedensforschung, wie weit dieser Friedensappell
die sozialen und politischen, zwischenmenschlichen, nationalen und weltweiten Wirk-
lichkeiten zu #ndern vermégen. Diese Fragen und Zusammenhinge werden im
Rahmen des WCRP seit 1979 immer klarer formuliert. Gensicuen hat diese Entwicklung
in seiner Darstellung nicht mitberiicksichtigt.

Bei allen Nuancen, die der Begriff Dschihad (-heiliger Krieg®), wenn er als ,Anstren-
gung auf dem Weg Allahs® tibersetzt wird, erhilt, kann man dennoch nicht dariiber
hinwegsehen, daf die Aufteilung der Welt in ,Islam-Gebiet (dar alislam) und
JKriegsgebiet* (dar al-harb) zu politisch-religisen Massenbewegungen und unerbittli-
chen Verhirtungen selbst innerhalb des Islam fiihren kann. Neben der dgyptischen
,Gesellschaft der Muslim-Briider” ist der iranische AjaToLLaH KHOMEINI (89) ein Symbol
fiir diese fundamentalistische, konfliktférdernde, orthodoxe Punitivitit im aktuellen
ReislamisierungsprozeB. Personlichkeiten wie Smai. Bau¢, Hassan Askari oder MoHAM:
MED Arkoun gelingt es dabei hochstens im zwischenmenschlichen, interreligiésen Dialog
Versdhnungswege zu beschreiten.

Die Tradition des Judentums illustriert ihrerseits, wie schillernd der Beitrag der
Religionen fiir die Friedens- und Kriegsgeschichte ist. Oft wird ja das Friedensanliegen
mit Salém bezeichnet und gefeiert. Dabei wird vor allem der etymologisch hauptsichli-
che Sinngehalt von Heilsein in Gemeinschaft, Wohlergehen, Ganz-Sein oder Vollstin-
dig-Sein hervorgehoben (106). Wird bei dieser Dynamik das ,Dorf-Welt* zur Bezugsge-
meinschaft genommen, hat die prophetische und eschatologische Perspektive des Salom
sicher eine Signalfunktion. Wird salsm hingegen ethnozentristisch eingeengt, so bedeu-
tet Salém nichts anderes als Kapitulation und Unterwerfung der Besiegten und
Annahme des ,Friedens“-Diktates des Siegers. Es wilre bei der gegenwirtigen Fiedens-
bewegung, die oft mit dem Slogan Jalim* demonstriert, hilfreich gewesen, wenn
GensicuEn solche altorientalische Zusammenhinge vermerkt hitte. Kontrapunktisch
muR aber auch hier wieder im modernen Staat Israel jene von religidsen Motiven
getragene Gruppe erwihnt werden, welche die Friedenspidagogik fordert und gegen-
iiber den sich orthodox einstufenden, kriegsbereiten jiidischen Kreisen in Opposition
tritt. Dieser Weg ist aber noch lang. Friede ist ja nicht eine beliebig machbare
Errungenschaft (119), sondern die ,leiseste aller Geburten® (NELLY SACHS).

Das Christentum lebt in einer von personlicher und struktureller Gewalt-Siinde
zerrissenen Welt auf das Reich des vollkommenen Jalim zu. In der religionssoziologi-
schen Vergemeinschaftungsform ,Kirche* gibt es in dieser gebrochenen Weltsituation
der Ordnungsfunktion von Militir und Polizei quasi-religise Legitimation (124). Es ist
hier nicht der Ort, von daher die Kreuzziige oder die Missions- und Kolonialkriege zu
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rechtfertigen. Eine Konsequenz aus dieser Geschichtsschau sind aber die Kriterien des
gerechten Krieges (z. B. legitime Autoritit, VerhaltnismiBigkeit der Mittel, bessere
Situation nach dem Krieg), welche zur Kontrolle der Konfliktabliufe von Moraltheolo-
gen in den vergangenen Jahrhunderten erarbeitet worden sind (135-138, 149). Mit
dem ersten Atombomben-Abwurf in Hiroshima (6. August 1945) und dem Nato-
Doppelbeschluf (12. Dezember 1979) hat sich aber (was GensicHEN ganz und gar nicht
darstellt) in der innerchristlichen, protestantischen und katholischen Auseinanderset-
zung um Krieg und Frieden eine fundamentale, qualitativ neue sozio-politische Lage
ergeben. Die Debatten zu den Nuklearversuchen im Pazifik an der 6. Vollversammlung
des Okumenischen Rates der Kirchen in Vancouver (1983) signalisierten dieses neue
BewuBtsein ebenso deutlich, wie der Pastoralbrief der Katholischen Bischofskonferenz
der USA iiber Krieg und Frieden (1983). Die Mobilmachung der Herzen gegen Gewalt,
Unterentwicklung und Krieg verwurzelt sich dabei luzid und realistisch im Todesschick-
sal und im Auferstehungshorizont von Jesus Christus.

3. Prognose: Religionswissenschaft und Konfliktbewiltigung

Wie es die vorausgehende religionsgeschichtliche Darstellung illustriert, hat Gensr-
cHEN mit seiner Verdffentlichung einen grofen Beitrag zur Beziehung ,Religionswissen-
schaft und Friedensforschung” geleistet. Weiterfiihrend und hilfreich wire aber
gewesen, die ,Tagesordnung der Religionswissenschaft® auszuarbeiten. Auf diese
Traktandenliste gehorten m. E. folgende Punkte:

Kritische Evaluation der Religionen

1. Analysen zu den Intoleranzmechanismen und zum Bediirfnis nach Absolutheits-
anspriichen (145).

2. Spannung zwischen dem universalen Heilsangebot von Briiderlichkeit/Geschwi-
sterlichkeit und ethnozentrischer Vergemeinschaftung.

3. Militaristisches Potential der ,Rechtgliubigen® und Versshnungsfihigkeit der
Glaubenden.

Prospektive Untersuchung

4. Kultische Versohnungsrituale und sozio-kulturelle Verhandlungstechniken in den
afrikanischen Religionen.

5. Hinduistisch-buddhistische Meditationstechniken und gesteigerte Konflikt- bzw.
Verschnungsfihigkeit.

6. Prophetische Funktionen sowohl der Anklage von Gewalt als auch der Bestir-
kung von Hoffnungszeichen.

Im Sinne einer engagierten Religionswissenschaft ist aber H.-W. GEnsIcHEN in diesem
Problemkreis ,Religion und Frieden* mit unserem gemeinsamen bekannten buddhisti-
schen Ménch ThicH NuAT HanH einig: ,Wir schreiten iiber Dornen, aber mutig gehen
wir voran, als wiiren es Blumen®.
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POLITISCHE BILDUNG IN DER BRASILIANISCHEN KIRCHE
von Godfried Deelen

,Fehlende politische Erziehung und Entpolitisierung der Bevolkerung . . . fiihren zur
Entfremdung der Freiheit eines Volkes und verfestigen diese in den Handen von
Technokraten eines Systems.’ Mit dieser Feststellung haben die brasilianischen
Bischéfe im Rahmen der politischen Bildungsarbeit einen neuen Weg eingeschlagen.
Die besonders im Nordosten verbreiteten und organisierten Kurse iiber Biirgerkunde
und Menschenrechte wurden allmihlich von authentischer politischer BewuBtseinsbil-
dung verdringt, wobei die politischen Interessen als ein aus dem Evangelium
abgeleiteter Aufirag gesehen wurden. Der Bischof von Cratels im Nordosten, Dom
Antonio FraGoso, formuliert diesen Auftrag in der Zeitschrift ,VOZES® (Oktober 1982)
wie folgt: ,Es waren Menschen, die dieses Elend schufen, andere Menschen werden es
abschaffen . . . Heute ist ein Bauer, der sich seiner Situation bewuBt geworden ist, nicht
wirklich gliubig, wenn er sich nicht politisch betitigt. Sein Glaube ist tot, weil der
Glaube ohne Werke tot ist!® Sein Mitbruder aus dem Nordosten, Dom MARCELO
CAVALEIRA, sagt in einem Interview mit dem Institut fiir Brasilienkunde: ,Die politische
Dimension li8t sich aus dem Glauben gar nicht ausschlieRen. Man kann Glauben
konkret und lebendig gar nicht leben, wenn man die politische Sphire dabei aufer
acht 138t Dom MarceLo 1aBt keinen Zweifel am politischen Standort der Kirche, wenn
er weiter erklirt: Frither haben wir Politik gemacht, ohne daB wir dies iiberhaupt
merkten. Es war die schlimmste Politik, die wir machten. Denn wir standen dabei
immer auf der Seite der Michtigen und Privilegierten, und das unter dem Vorwand,
wir miifiten uns neutral verhalten.“*

1. Nicht politische Macht, sondern soziale Gerechtigheit

Die brasilianische Kirche bemiiht sich nicht, eine eigene politische Macht zu bilden.
Es geht ihr um eine neue Gesellschaftsordnung, die von gerechten Strukturen und
Menschlichkeit gekennzeichnet ist.

Die Kirche versucht nicht, iiber nationale Machtinstrumente Kontrolle zu gewinnen.
Sie will auch keine Verstirkung ihrer cigenen Position erreichen. Es geht ihr lediglich
um die Stirkung der Machtinstrumente der unteren Bevolkerungsschichten, ohne diese
zu gestalten. So will sie beispielsweise keine eigene Gewerkschaft, sondern sich mit den
bestehenden ,oppositionellen Gewerkschaften® von Industrie und Landwirtschaft
identifizieren. Die Kirche integriert sich in die ,Movimentos Populares” und versuch,
den politischen Einflu dieser Bewegungen zu stirken. Hieraus wird sich eine
Gesellschaft konzipieren, die den evangeh'schen Grundwerten nihersteht, als die
heutige Organisation der brasilianischen Gesellschaft.

Wenn es um die Neustrukturierung der Gesellschaft geht, will die Kirche keine
politische Abstinenz betreiben, sondern fiir jene Partei ergreifen, die sich fiir mehr
soziale Gerechtigkeit einsetzen.

Es gehort nicht zur Rolle der Kirche, politische Macht auszuiiben. Ebensowenig kann
man aus dem Glauben oder aus theologischen Prinzipien Richtlinien fiir eine politische
oder soziale Gesetzgebung ableiten. Trotzdem gibt es in der Geschichte Momente —
besonders in diktatorisch regierten Lindern — in denen ein politischer Kampf der
Kirche grundsitzlich zur Verwirklichung der demokratischen Aspirationen des Volkes
beitrdgt. (Es gibt auch Beispiele in der Geschichte, wo die Kirche in solchen Situationen
versagt hat.)
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In diesem Sinne muf man die AuBerungen von Dom Ivo LorscHErTeR, dem Prisiden-
ten der brasilianischen Bischofskonferenz, verstehen, die er am 12. September 19838 in
Wien machte. Nach den Worten LorscHerrers hat sich die Kirche in Brasilien dafiir
entschieden, ,der Gerechtigkeit und Freiheit zum Siege zu verhelfen, jener Gerechtig-
keit, die der Kapitalismus nicht verwirklicht, und jener Freiheit, die der Kommunismus
zerstort.” Bei der Suche nach einer entsprechenden neuen Ordnung, so der Bischof,
kénnten die Industrielinder nicht Vorbild sein, weil in ihnen der ,Konsumismus® viele
menschliche Werte unterdriicke und weil sie zur Aufrechterhaltung ihres erreichten
Fortschrittes fortwihrend die Lander der Dritten und Vierten Welt ungerecht behan-
deln. Es gehe der Kirche darum, die strukturellen Wurzeln der Armut und Unterdriik-
kung aufzudecken und zu beseitigen. Diese ligen im ,kapitalistischen, konzentratori-
schen System®, das sich innerhalb Brasiliens, aber auch auf internationaler Ebene
auswirke. Bei der Uberwindung dieser Ursachen von Armut und Unterdriickung gehe
es darum, ,etwas zu brechen“. Eine ,sanfte Entwicklung® sei nicht moglich. (KNA -
207/1X/88)

2. Politische BewufStseinsbildung

Die erste uns bekannte politische Fibel stammt aus dem Jahre 1972 und wurde in
der Ditzese Natal im duBersten Nordosten Brasiliens benutzt. Im Jahre 1976 wurde die
Fibel ,Das ABC der Wahlen“ in Fortaleza, der Erzdidzese von Kardinal Aroisio
LorscHEIDER, herausgebracht. 1978 folgten andere Publikationen dieser Art, bis im
Jahre 1982 im Hinblick auf die ersten freien Wahlen nach 1962 eine wahre Flut von rd.
40 verschiedenen Fibeln einsetzte. Mehrere regionale Abteilungen der Bischofskonfe-
renz publizierten eigene Fibeln mit dem Ziel, diese bei Seminaren, Zusammenkiinften,
Kursen etc. fiir die Erwachsenenbildung zu benutzen.® Fast alle Fibeln haben eine
einfache Sprache, weil sie vor allem fiir das einfache Volk bestimmt sind. Viele Fibeln
sind mit Zeichnungen, Karikaturen oder Comics illustriert. Nur die Fibel der Erzdiszese
Sédo Paulo ist mit 187 Zeichnungen von Gueerto Frevee illustriert, die als Dias gezeigt
werden. Wissenschafiliche Auseinandersetzungen iiber Politik sowie bibliographische
Angaben enthalten die Fibeln nicht.

Es gibt Texte, die von einzelnen Bischéfen oder regionalen Abteilungen der
Bischofskonferenz oder durch Komitees fiir Gerechtigkeit und Frieden verfaRt wurden.
Die Mehrheit der Fibeln ist jedoch in den Basisgemeinden entstanden. Alle Fibeln
gehen von einer Beschreibung der politischen und sozialen Realitit des Landes oder
der Geschichte aus, es folgt eine theoretische Reflexion, die in die Frage miindet: wie
miissen wir uns in diesem Land unter diesen Umstinden politisch verhalten. Manch-
mal werden fiir diesen letzten Aspekt Texte aus der Bibel oder Lehrschreiben der
Bischéfe benutzt.

Die Fibeln haben drei Hauptthemen zum Inhalt:
— Kirche und Politik: Warum beschiftigt sich die Kirche mit Politik und worin besteht
die politische Rolle der Christen?
— Wie ist unsere Gesellschaft organisiert und strukturiert?
— Was ist Politik? Wo liegen die Machtstrukturen? Welchen EinfluR haben die
Parteien? Wie steht man zu den Wahlen?

Diese drei Themen wollen wir niher analysieren.

3. Beziehung zwischen Kirche und Politik

Es wird in den Texten klargestellt, daB sich die Kirche mit den politischen
Aspirationen des Volkes verbunden fithlt und da die Rolle der Kirche politische
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Implikationen einschlieft. Des Gfteren wird ein Text aus dem Puebla-Dokument zitiert:
»Denn das Christentum muf die menschliche Existenz in ihrer Gesamtheit evangelisie-
ren, zu der auch die politische Dimension gehért. Daher kritisiert die Kirche diejenigen,
die den Glaubensbereich auf das personliche oder familiire Leben reduzieren wollen
und die berufliche, wirtschaftliche, gesellschaftliche und politische Ebene ausschliefen
méchten, so, als ob Siinde, Liebe, Gebet und Vergebung dort ohne Gewicht wiren.“
~Evangelisieren heiBt, alles durchleuchten im Licht des Christus dem Befeier, auch die
Politik.“* Die Fibeln weisen die These, die Kirche hitte mit Politik nichts zu tun, zuriick.
Keine Stellungnahme in politischen Fragen von seiten der Kirche wiirde als unverzeih-
liche Unterlassung angesehen.

Das Schweigen der Kirche wird interpretiert als eine politische Haltung, die den
Status quo gutheift. Die Kirche muf sich mit Politik beschiftigen, wenn sie sich fiir das
Leben des Volkes interessiert. Es wird jedoch gleichzeitig betont, daf die Amtskirche
sich nicht um Parteipolitik kiimmern muR, das ist das Arbeitsfeld der Laien. Priester
und Ordensleute sollen sich nicht innerhalb politischer Parteien profilieren.

4. Gesellschafishonzept

Die Mehrzahl der Fibeln kommt zu der Schluffolgerung, daf die brasilianische
Gesellschaft gespalten und konfliktiv ist. Die Spaltung hat keine natiirlichen Ursachen.
sDie brasilianische Gesellschaft ist gespalten. Wenige besitzen fast alles..., die
Mehrheit besitzt fast nichts, obwohl sie mit der Kraft ihrer Hiande viel produziert.“®

Besonders die Zeichnungen und Bilder in den Fibeln habe grofe Aussagekraft: Der
kleine unbedeutende Mann wird von den Grofen und Michtigen mit FiiRen getreten
und verachtet. Die soziale Ungleichheit und die Unterdriickung der Mehrheit der
Bevolkerung sind zentrales Thema aller Fibeln. Die Arbeiterbevolkerung profitiert
nicht von der Entwicklung des Landes. ,Wirtschaftlich gesehen sind wir an den Rand
der Gesellschaft gedriickt, weil wir nicht an dem Reichtum, an der Frucht unserer
Arbeit teilhaben. Politisch sind wir marginalisiert, weil wir auf keinerlei Art an der
Macht partizipieren. Sozial sind wir marginalisiert, weil wir nicht tiber Mittel verfigen,
um unsere Grundbediirfnisse zu befriedigen und nicht das Recht haben, uns ordentlich
zu organisieren.“® Alle Fibeln gehen davon aus, daR der Wohlstand und der Lebensstil
der Reichen nur durch Ausbeutung der Mehrheit der Bevolkerung moglich ist. Diese
Kluft in der Gesellschaft nimmt iiberhand. Einige Fibeln stellen die brasilianische
Gesellschaft als ein Zweiklassensystem von Ausbeutern und Ausgebeuteten vor. Einige
andere weisen auch auf die Existenz einer Mittelklasse hin. ,Die brasilianische
Gesellschaft hat immer bestanden aus sehr reichen Menschen, aus Personen mit
geringem Besitz und aus Armen. Die Reichen nennen wir die dominierende Klasse, die
zweite Kategorie die Mittelklasse und die Armen sind die Volksklasse.“’

Eine Fibel aus dem Bundesstaat Ceard weist darauf hin, daR die Mehrheit der
Mittelklasse im Dienst der dominierenden Klasse steht. ,Es gibt aber auch Personen aus
der Mittelklasse, die sich mit dem Kampf der Volksklassen zur Verteidigung ihrer
Rechte solidarisieren.“®

Die Mehrzahl der Fibeln schreibt die sozialen Gegensitze in der Gesellschaft
strukturellen Griinden zu. Der groBe Schuldige ist das kapitalistische System, das es
ermoglicht, daf eine kleine Minderheit die Mehrheit ausbeutet. ,Das Elend und die
Armut haben Eltern: das Wirtschafts- und politische System in unserem Land. Gewinn
wird als Motor der Entwicklung gesehen, die Konkurrenz ist das hichste Gesetz und
das Privateigentum wird als absolutes Recht betrachtet.*®
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5. Die Auffassung itber Politik

Die Kirche aktualisiert in den Fibeln ihre Auffassung iiber Politik. Politik ist ein
Wert, und die politische Aktion wird positiv bewertet. Politik wird meistens umschrie-
ben mit dem Begriff Organisation der Gesellschaft. Politische Aktion ist all das, was zur
Organisation der Gesellschaft in der einen oder anderen Form unternommen wird.
JPolitik ist ein Instrument, das man benutzt, um die Gesellschaft zu dndern oder zu
konservieren.“® Politik ist das Organisieren der Gesellschaft in einer solchen Form,
daR alle miteinander leben kénnen.“!

JPolitische Aktionen bestehen in: Organisation und Kampf in den Gewerkschaften,
den Miitterklubs, Nachbarschaftsvereinen, politischen Parteien etc.“12

Nicht unwichtg ist die Tatsache, daf die Fibeln darauf hinweisen, da Abstinenz in
politischen Fragen auch Politik betreiben bedeutet. ,Wenn man sagt: ,Ich will mit
Politik nichts zu tun haben’, nimmt man automatisch eine politische Option ein. Damit
ist bereits eine Stellungnahme gegeben. Diejenigen, die nichts mit Politik zu tun haben
wollen, unterstiitzen damit das Regime. Man gibt damit einer nichtdemokratischen
Politik alle Moglichkeiten. Das heift, da® man sich politisch betei]igt.“ls

Das Ziel der Fibeln ist, der Volksklasse bewuBit zu machen, daB es fiir sie wichtig ist,
sich politisch aktiv zu verhalten und daf Politik nichts ist, wovon man Abstand nehmen
kann. Die Idee, daf Politik etwas Schmutziges sei, wird im allgemeinen in den Fibeln
bestritten. Die Erklirung, die dafiir herangezogen wird, besteht in der Feststellung, daf
die dominierende Klasse daran interessiert ist, daR die Volksklasse kein politisches
Interesse zeigt. ,Derjenige, der sagt, daf Politik schmutzig ist, hat kein Interesse an der
Teilnahme des Volkes an politischen Entscheidungen. Die Situation wird sich dann
nicht dndern, ja sogar verschlechtern. Wenn sich das Volk auBerhalb der Politik stellt,
werden politische Entscheidungen gegen das Volk getroffen. Gerade die Machtigen in
unserer Gesellschaft versuchen uns klar zu machen, daf Politik nicht fiir das Volk ist, so
daR sie selbst Entscheidungen treffen kénnen, die zu ihrem Vorteil sind.“M

Einige Fibeln verweisen auf die sogenannte JKliingelpolitik* und auf politische
Korruption in den einzelnen politischen Parteien. Besonders die Fibel der Kommission
Gerechtigkeit und Frieden in Sao Paulo geht auf die einzelnen Parteiprogramme ein
und wirbt fiir die neue Arbeiterpartei (Partido dos Trabalhadores). Die Regierungspar-
tei PDS (Partido Democrético Social) wird als untauglich charakterisiert.®

Ein wichtiges Thema in den Fibeln sind die Kriterien, sich bei den Wabhlen fiir eine
bestimmte Partei zu entscheiden. Die politisch interessierten Menschen werden darauf
hingewiesen, sich nicht nur die Parteiprogramme anzusehen, sondern auch die Praxis
der Parteien zu beobachten und festzustellen, was die Partei bereits zugunsten der
Arbeiterbevélkerung getan hat.

Alle Fibeln legen groRen Wert auf das Gewicht der Stimmen. ,Die Wahlstimmen
sind die friedlichsten Waffen in dem politischen Kampf fiir Gerechtigkeit und Befreiung
der Unterdriickten.“!

In der Fibel von Rio de Janeiro werden die Wahlen mit dem kleinen Stein von David
verglichen, der den Giganten Goliath tédlich traf. In der Fibel von Fortaleza klingt
sogar eine Drohung an die Adresse der Regierungspartei durch: ,Die Sozialpastoral der
Kirche kann sogar ein Instrument werden, durch das die nichtpopuliren Politiker auf
demokratische Weise durch die Stimmen der Wihler von der Bildfliche verschwin-
den.“!"

Die Wahlstimmen werden durchaus als ein Instrument zur Ausiibung politischen
Einflusses gesehen. Es wird vor der alten Praktik gewarnt, seine Stimme zu verkaufen
oder gegen lose Versprechungen oder persénliche Vorteile einzutauschen.
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6. Schiuffolgerungen

Nicht alle Fibeln haben eine gleiche Verbreitung gefunden. Es gibt Fibeln, die nur
mit 500 Exemplaren publiziert wurden, andere wiederum mit vier Neuauflagen von
iiber 10 000 Exemplaren. Auch der Inhalt ist qualitativ unterschiedlich.

Die meisten Fibeln sprechen von Politik als etwas Sauberem, Schénem, fast
Géttlichem. (In der Katholischen Soziallehre wird von Politik als Ars Gubernandi
gesprochen.) Es wird nicht auf die Komplexitit des politischen Geschehens, auf die
Notwendigkeit von Kompromissen und die Teilung der Regierungsverantwortung, auf
das politisch Machbare in bestimmten Situationen, auf Irrtiimer von Parteien und
einzelnen Politikern, auf Diffamierung von politischen Gegnern etc., eingegangen. Die
Fibeln sind in ihren Formulierungen sehr einfach, zum besseren Verstandnis der
Zielgruppen. Es entsteht jedoch der Eindruck, daB auch die Verfasser von etwas
simplen und zu einfachen Vorstellungen ausgegangen sind.

Die Kirche akzeptiert es, sich mit po!itischen Angelegenheiten zu beschiftigen. Das
Neue an der Sache ist nicht, dies zu erkennen, sondern vielmehr, daR sie sich an die
Seite der politischen Opposition aufstellt. Die seriése Option fiir die Armen und die
Solidaritit mit den Volksbewegungen treibt die Kirche konsequenterweise in die
politisch progressive Richtung.

Es ist in Brasilien die Kirche gewesen, die in den letzten Jahren viel zur politischen
BewuRtseinsbildung der Bevolkerung beigetragen hat, eine Arbeit, zu der die politi-
schen Parteien selbst oder gewerkschafiliche Gruppierungen nicht in der Lage waren.
Der besondere Beitrag besteht in der Tatsache, daB iiber politische Fragen in breiten
Volkskreisen wieder diskutiert wird. Die Verbindung zwischen Glaube und Politik ist
beim Volk wiederhergestellt.

(Uber die Redaktion der ZMR sind eine Vielzahl der hier erwihnten Dokumente in
Kopie erhiltlich, u. a. die unten in den Anmerkungen 9-14 und 16-17 zitierten.)

! Exigéncias Cristds de uma Ordem Politica, Nr. 27 aus der Reihe Dokumente der
Brasilianischen Bischofskonferenz Nr. 10. Deutsche Ubersetzung von Dr. Horst Gold-
stein — Anforderungen aus christlicher Sicht an eine politische Ordnung. Dieses und
andere brasilianische Dokumente sind zu erhalten im Institut fiir Brasilienkunde,
Sunderstrale 15, Postfach 12 20, 4532 Mettingen.

2 Dom MARCELO CARVALHEIRA, Glaube und Politik, in: Brasilien Dialog 1/1983, S. 4
(Herausgaber: Institut fiir Brasilienkunde Mettingen).

% FEducagdo Politica — wm Caminho para a Libertagdo, Regionalabteilung der Brasilianischen
Bischofskonferenz Nordeste II, Recife. Encontros de Pastoral Politica, Regionalabteilung
der Brasilianischen Bischofskonferenz, Siid III, Porto Alegre.

Cadernos de Educagdo Politica, Regionalabteilung der Brasilianischen Bischofskonferenz,
Siid II, Curitiba.

Pouo de Deus e Educagdo Politica, Regionalabteilung der Bischofskonferenz im Amazonas,
Manaus.

Conguistando o que ¢ o Nosso, Regionalabteilung der Bischofskonferenz, Zentralbrasilien,
Goiénia.

O Cristdo ¢ a Politica, Regionalabteilung der Bischofskonferenz im Mato Grosso, Campo
Grande.

4 Die Evangelisierung Lateinamerikas in Gegenwart und Zukunft: Arbeitsdokument der IIL
Vollversammlung des lateinamerikanischen Episkopates in Pucbla, Febr. 1979, Nr. 515,
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Herausgaber: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, zitiert in Politica: A Luta de
um Povo, Juazeiro, Bahia.

® Educagio Politica — um Caminho para a Libertagio, Bischofskonferenz Recife.

® Encontros de Pastoral Politica, Bischofskonferenz, Porto Alegre.

! I'm Debate: Politica, Entwicklungsorganisation FASE, Rio de Janeiro.

8 Cartilha de Educagdo Politica, Bewegung firr Basiserzichung MEB im Bundesstaat
Ceara.

® Povo de Deus e Educagdo Politica, Bischofskonferenz, Amazonas.

Bate-papo sobre Politica, Dibzese Vitoria, Bundesstaat Espirito Santo.

Igreja e Participagdo na sociedade, Diocese de Tubardo, Bundesstaat Santa Catarina.

12 giehe FuBnote 9.

Falando de Politica, Dibzese Santo André, Bundesstaat Sio Paulo.

Cadernos de Educagdo Politica, Bischofskonferenz Curitiba.

Fé e Politica, Kommission fiir Gerechtigkeit und Frieden, Sio Paulo.

Consciéncia Politica, Didozese Uberaba, Bundesstaat Minas Gerais.

"' ABC das Eleigdes, Didzese Fortaleza, Bundesstaat Ceara.

1
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JESUS UND MEDIZINMANN*
von Hans-Jiirgen Becken

In der weltweiten Diskussion iiber die Krise der westlichen Medizin spricht man
heute iiber die praktischen Moglichkeiten, wie die Gesundheitsversorgung auch den
bisher unterprivilegierten Massen in der ,Dritten Welt“ zugewendet werden kann.
Dabei wird stillschweigend vorausgesetzt, daR die wissenschaftliche Medizin das
angemessene Instrument zur Lésung der globalen Gesundheitsprobleme sei. Aufgrund
seiner Erfahrungen im Dienst der Weien Viter in Ostafrika stellt Suorter die
radikalere Frage nach einem christlichen Verstindnis von ganzheitlicher Heilung und
sucht darauf eine missionstheologische Antwort zu geben.

Man soll es ihm nun nicht veriibeln, daR er dabei den anstofigen Begriff
»witchdoctor® (Zauberdoktor) verwendet. Denn er gebraucht ihn polemisch in seinen
kritischen Ausfiihrungen, die weder westliches Denken noch afrikanische Vorstellun-
gen schonen, und auch die kirchliche Praxis bleibt dabei nicht ungeschoren. Konstruk-
tiv richtet er dabei aber ein Zeichen der Hoffnung auf fiir die Heilung unserer
zerbrochenen Welt. Anhand von lebendigen und anschaulichen Berichten und Erleb-
nissen macht er deutlich, was die biblisch begriindeten Einsichten im Alltag bedeuten
kénnen, nicht nur fiir Afrika, sondern auch fiir uns in Europa.

Die Einteilung des Buches in zwei grofe Teile ist logisch: Teil 1 spricht von der
Dunkelheit Gottes, also von allem, was der Heilung bedarf: Umweltverschmutzung,
Krankheit, Angst vor dem Tode, seelische Belastungen und Siinde; und von der daraus
erwachsenden Sehnsucht nach einem neuen Leben, wo es kein Boses, aber viel Heilung
gibt. Teil 2 handelt vom Licht, das in dieser Dunkelheit scheint, von den vielen
verschiedenen Ansitzen zur Heilung, die alle, wenn auch oft sinnvoll verandert, im
christlichen Heilen verwendet werden kénnen; und von der Vision, wie solches Heilen
in der kirchlichen Praxis aussehen miifite. Theologisch ist diese Zweiteilung nicht
formalistisch durchgezogen worden: Auch in der Dunkelheit scheint das Licht der Welt
immer schon wieder durch, und auch bei den Heilungsansitzen miissen immer wieder
Irrwege abgewiesen werden.

Die wesentlichen Ausfiihrungen dieses Buches miissen im Lichte der missionswissen-
schaftlichen Diskussion unserer Tage gesehen werden. Eine Gelegenheit, dariiber
zusammenfassend informiert zu werden, bot die 6. Konferenz der Internationalen
Vereinigung fiir Missionswissenschaft, die im Januar 1985 in Harare, Simbabwe, das
Thema ,Christliche Mission und menschliche Umwandlung® bearbeitete. Dabei
beschiftigte sich eine Sektion unter Leitung des Rezensenten mit dem Fragenkreis ,Die
Kirche als heilende Gemeinschaft®. Auch bei diesen Besprechungen ging es nicht nur
um Krankenheilung, sondern um den heilenden Charakter des kirchlichen Dienstes in
allen Bereichen menschlichen Lebens.

In ihrem SchluBbericht, aus dem noch mehrfach zitert werden wird, ging die
Sektion noch einen Schritt iiber SHorTER hinaus, wenn sie feststellte: ,Angesichts der
Zerrissenheit und Leiden der Welt, an denen auch die Kirche teilhat und eingedenk des
der Kirche iibertragenen heilenden Handelns Christ, ist uns bewuBt geworden, daf
Heilen eine wesentliche Funktion der Kirche ist. Fiir die Bestimmung der Wesensmerk-
male wahrer Kirche (notae ecclesiae) bedeutet das, daB Heilung genauso konstitutiv ist

# Uberlegungen zu einer wichtigen Neuerscheinung zur Klirung des christlichen
Verstindnisses von Heilung und Ganzheitlichkeit: SHORTER, AviwarD: Jesus and the
Witchdoctor. An approach to healing and wholeness. Geoffrey Chapman/London, Orbis
Books/Maryknoll, N.Y., 1985; X + 258 S.
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wie Wort und Sakrament. Damit wird die Rolle des Volkes Gottes als Gottes eigene
Missionsmannschaft betont, durch die der Menschheit Verséhnung, Frieden und Heil
mitgeteilt wird.

Bei seiner Darstellung der heilungsbediirftigen Leiden der Menschheit geht SHorTER
auf ganzheitliche afrikanische Denkvorstellungen ein. Er verherrlicht sie nicht, aber er
sucht sie zu verstehen. So zieht er von der sakramentalen Verbundenheit der
Schamanen, wie sie sich im Opfer manifestiert, die Linie durch zur Zerstérung der
Umwelt durch moderne Technologie und die christliche Antwort darauf. Krankheit
muf sinnlos bleiben, wenn sie weder Zweck noch Ziel hat. Der Tod ist furchtbar,
solange die Beziehung zwischen Lebenden und Toten nicht geklirt ist. Krankheit kann
nicht nur gesellschaftliche Ursachen haben, die Gesellschaft selbst kann krank sein. Thr
Versagen kann zu seelischen Storungen fithren, Emotionen kénnen Krankheiten
beeinflussen. Und als entscheidende Stérung der Gemeinschaft mit Menschen und mit
Gott wird die Siinde als ,gesellschaftsschidigendes Handeln* dargestellt. Mit Angst vor
Strafe (Tabu-Verstindnis) ist auch da keine Heilung zu erreichen. Weder Dualismus
noch Monismus kénnen das Geheimnis des Bosen erkliren. Ob nun menschliche
Ursachen oder nicht-menschliche Michte fir das Leiden verantwortlich gemacht
werden, seinen Sinn erfihrt das Leiden erst durch den, der wahre Heilung bringt.

Ganz in diesem Sinne setzt die Harare-Studiengruppe bei der Heilung ein und
erklirt: ,Heilung ist der Vorgang, einen dynamischen Zustand des Wohlseins des
Einzelnen und der Gemeinschaft herbeizufithren — leiblich, geistig, gefithlsmaBig,
geistlich, wirtschaftlich, politisch, gesellschaftlich — das mit sich selbst, mit anderen, mit
der Umwelt und mit Gott im Einklang ist . .. In einem so verstandenen Heilungspro-
zeR ist es die Verantwortung der Kirche, die Voraussetzung dafiir zu schaffen, daf
Heilung in allen Bereichen menschlichen Lebens angebahnt und geférdert werden
kann ... Die Kirche als eine Gemeinschaft des Glaubens kann die Dynamik der
heilenden Kraft Christi in jede Situation einbringen, damit Gerechtigkeit und Verssh-
nung menschliche Verinderungen hervorbringen und so die bestehenden Widerspri-
che und Konflikte erkannt und iiberwunden werden ... Die Kirche als Gefihrtin
Christi lebt in der Welt. Herausgefordert zur Gemeinschaft mit ihm ist sie nicht nur
Empfingerin, sondern auch Spenderin von Heil und Heilung fiir die Menschheit. In
diesem Geiste Christi ist sie Kirche fiir andere.”

Im Blick auf die verschiedenen Heilungsmethoden betont SHorTer, dafl alle diese
Formen zur letzten Ganzheit beitragen. Das Gebet ist also keine ,alternative Medizin®,
christlicher Heilungsdienst kein Ersatz fiir die vielfiltigen Méglichkeiten, die Gott den
Menschen als Einsichten gegeben hat. Doch bescheinigt er pharmakologischem Wissen
und wissenschafilicher Medizin bei aller anerkannter Hilfe, die sie auf leiblichem
Gebiet leisten kénnen, auch ihre Grenzen.

Zu ganz ihnlichen Ergebnissen kam auch die Harare-Studiengruppe, die sich
aufgrund ihrer Zusammensetzung aus Vertretern von sehr unterschiedlichen Situatio-
nen noch sehr viel intensiver gerade mit wissenschaftlicher Medizin beschiftigt hat.
Einige Kernsitze ihrer diesbeziiglichen Erklirung sollen hier folgen: ,Die Kirche
erkennt den guten Nutzen westlicher Medizin an und bedient sich ihrer hilfreichen
Mittel. Dennoch weif sie auch um deren Begrenzungen. Und nachdem dann eine
Reihe dieser Grenzen aufgezihlt worden sind, schlieBt der einschligige Abschnitt mit
der Feststellung: ,Die Kirche anerkennt, daR die westliche Medizin zwar einen
wichtigen Beitrag zur Genesung leistet, nicht aber den alleinigen. Wir miissen uns der
Gefahren bewuBt sein, die darin bestehen, gesellschaftliche Probleme medizinisch
16sen zu wollen.“

Wie schon der Titel erwarten liRt, liegt der besondere Akzent bei SHorTER auf der
Frage nach dem Stellenwert traditionellen Heilens. Seine anthropologischen Kenntnis-
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se und seine mehr als zwanzigjihrige Missionserfahrungen in Ostafrika geben ihm die
Berechtigung, auf diesem Gebiet einen differenzierten Beitrag zu leisten. Im Gegensatz
zu manchen durch die Scheuklappen westlichen Denkens behinderter Forscher, die
beim Besuch von Medizinméinnern immer noch pharmakologische Geheimnisse in
deren Kriuter und Knochen suchen, hat er erkannt, daR in afrikanischen Heilmetho-
den vielmehr Religion und Parapsychologie einen wesentlichen Beitrag zur Ganzheit-
lichkeit leisten. DaR hier nicht einzelne Krankheiten behandelt werden, sondern der
ganze Mensch in allen seinen gesellschafilichen und kosmischen Beziehungen, sieht er
zu recht als einen wesentlichen Bestandteil an, der dem christlichen Verstindnis des
integrierten Heilens angemessen und einzuordnen ist.

Hier greift SnorTer als erfahrener Missionsmann die schablonenhafte Vorstellung
an, die im ,Zauberdoktor” den Teufelspriester und in der magischen Weltanschauung
Primitivitit und Satanskult sieht. Jesus ist selbst wie ein traditioneller Heiler aufgetre-
ten, hat alternative Medizinen und Heilmethoden angewendet und selbst die magische
Kraft, die von seinem Rock ausging, gebraucht, um die blutfliissige Frau zum Glauben
zu fithren. Das entscheidend neue an seinem Dienst war, daB er es nicht dabei belief,
sondern seine Wunder als Zeichen der hereinbrechenden Gottesherrschaft zu verste-
hen lehrte. In gleicher Weise ist es auch nicht Aufgabe der Kirche, Volker anderer
Kulturen mit westlichen Denkmodellen zu begliicken, sondern vielmehr ihre Vorstel-
lungen, Symbole, Traume und Gebete zur ganzheitlichen Heilung ihrer Gemeinschaf-
ten einzusetzen. So geschieht Mission im Kontext.

In diesem Zusammenhang kommt SHorTerR auch auf den fritheren Erzbischof von
Sambia, EMMANUEL MiLinGo, und andere christliche Exorzisten, die afrikanische Geister-
und Austreibungsvorstellungen in ihren ,Dienst der Befreiung* gestellt haben, zu
sprechen. Daf dabei die Gefahr besteht, durch Hexenjagden und Teufelsaustreibungen
die Angst vor den — an sich wertfreien — Geistesmichten zu stirken, davor wird
eindriicklich gewarnt. Begegnen kann man dieser Gefahr nur, wenn man, statt vor
diesen unerklirlichen Erscheinungen zu warnen, die Erlésung und Befreiung durch
Jesus Christus und die neue Gemeinschaft seines Volkes in den Mittelpunkt der
missionarischen Verkiindigung stellt.

Ganz im gleichen Sinne fand auch die Arbeitsgruppe in Harare eine vorsichtige
Wiirdigung der traditionellen Medizin; so sagte sie: ,Die Kirche anerkennt in zuneh-
mendem Male den Beitrag traditioneller Medizin zum christlich verstandenen Heilen.
Dabei denken wir besonders an ihren umfassenden Ansatz, der den Menschen als eine
ungeteilte Person ernst nimmt; ihre enge Beziehung zur jeweiligen Gesellschaft, Kultur
und Geisteshaltung; das Einbezogensein der Gemeinschaft in den Heilungsvorgang
und ihr Wissen um iibernatiirliche Ursachen fiir Leiden und Heilung. Daher befiirwor-
ten wir ein offenes Gespriich iiber dieses Bemiihen um Heilung sowohl in den Kirchen
als auch mit traditionellen Heilern. Selbst wenn die Kirche viel von diesen traditionel-
len Heilern lernen kann, geht christlich verstandenes Heilen doch weiter, weil es sich
auf die Kraft Christi als Quelle der Heilung verlifit. Von dieser Voraussetzung her
konnte eine Zusammenarbeit mit traditionellen Heilern das christliche Verstindnis von
Heilung férdern.”

Nachdem SuortER so viel profunde Kenntnis und einfiihlendes Verstindnis fiir die
afrikanischen Denkstrukturen unter Beweis gestellt hat, ist der Leser verwundert, wenn
einheimische Versuche der Integration traditioneller Heilung in die Praxis christlicher
Verkiindigung in neuen religitsen Bewegungen oder Afrikanischen Unabhingigen
Kirchen als dualistisch, milleniaristisch, quietistisch und synkretistisch beurteilt werden.
Im gleichen Atemzuge, wenn auch mit unterschiedlichem Akzent, wird die Schwarze
Theologie der Befreiung kritisiert. Ob es hier an den intensiven persénlichen Begeg-
nungen gefehlt hat? Ostafrika ist zwar, verglichen mit anderen Teilen Afrikas,
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verhiltnismiRig arm an diesen Erscheinungen, wenn auch gerade Kenya dabei eine
Ausnahme macht. Oder liegt es dem Verfasser daran, den groﬁldrchlichcn Rahmen fiir
das ganzheitliche Heilen zu betonen? Die diesbeziigliche Bibliographie ist jedenfalls
auch nicht auf dem neuesten Stand; heute iiberholte Wertungen dieser Bewegung
finden sich denn auch an mehreren Stellen wieder.

Wie dem auch sei, Smorter steht mit dieser Beurteilung im Gegensatz zum
derzeitigen missionstheologischen Stand des Gespriches. Eine andere Studiengruppe
der erwihnten Konferenz in Harare, die sich mit ,Afrikanischer Christlicher Unabhén-
gigkeit* befaBte, hat zur Frage des Heilens in den Afrikanischen Unabhingigen Kirchen
u. a. festgestellt: ,Die Afrikanischen Unabhingigen Kirchen haben ein ganzheitliches
Verstandnis des Heils und daher auch der Heilung. Es geht ihnen dabei nicht nur um
die Seele, sondern auch um den Leib, nicht nur um den Einzelnen, sondern auch um
die ganze Gemeinschaft, deren Bezichungen durch die Krankheit eines ihrer Glieder
gestort sind. Solche Heilung kann gut mit ,realisierter Eschatologie’ bezeichnet werden.
Weil sie dabei traditionelle Glaubensformen anpassen und umformen, stellt ihre
Heilung einen wesentlichen Grund fiir ihre Anziehungskraft dar. .. Ihre Therapie
verwendet verstindliche rituelle Symbole und nimmt damit den Dialog mit den alten
Glaubensvorstellungen auf. Zum Beispiel schreiben sie die Vertreibung eines leidverur-
sachenden Ahnengeistes durch die Kraft des Dreieinigen Gottes vor im Gegensatz zur
Ahnenverehrung im traditionellen System.”

Und die Arbeitsgruppe ,Die Kirche als heilende Gemeinschaft®, die sich mit den
Afrikanischen Unabhingigen Kirchen unter dem Aspekt der Glaubensheilung befafite,
sagte dazu: ,Den Begriff ,Glaubensheilung* verstehen wir als die Anwendung der Kraft
des Gebetes und der Unterstiitzung durch die Gemeinschaft, um so unmittelbar die
Vollmacht Christi als wirkende Kraft zur Heilung anzurufen. ,Glaubensheilung’ wird als
wesentlich fiir das Verstindnis christlichen Heilens erachtet und erstreckt sich in seiner
Anwendbarkeit auf jegliche Art von Zerrissenheit und Leiden. Einige wichtige Aspekte
der Glaubensheilung sind: Sie anerkennt den iibernatiirlichen Faktor im Heilungsge-
schehen; sie sollte nicht von Unerfahrenen durchgefithrt werden und sie hat auch
politische Folgen fiir die ,Medizin der Armut’. Wir betrachten Glaubensheilung als
unterstiitzende Mafnahme im Heilungsgeschehen, jedoch nicht als einen vollstindigen
Ersatz fiir Medizin.*

Erfreulich erfrischend an Suorters Buch ist auch, daR es nicht in der Theorie
steckenbleibt, sondern in den letzten drei Kapiteln Vorschlige zur praktischen
Ausitbung des kirchlichen Dienstes macht. In einem ersten Problemkreis geht es
darum, die Sakramente von ihrer moralischen und individualistischen Ebene in den
groferen Zusammenhang der Feier des integrierten Heilens anzuheben. Dieser Schritt
wird anhand von Taufe und Abendmahl eingehend begriindet und mit Vorschligen
fir eine sinngemiBe Entwicklung der liturgischen Formen angewendet. Fiir die
iibrigen Sakramente wird die Analogie dann in kiirzerer Form abgehandelt.

In einem zweiten Kreis geht es um die Gaben der Heilung in der Kirche. Dabei
kommt die Dynamik zur Sprache, die sich in den Wallfahrten der Volksfrommigkeit
und den Heilungsgebeten unter Handauflegung in den Basisgemeinden und in der
Charismatischen Bewegung bereits Ausdrucksformen geschaffen hat, und das SHorTer
gern zum Allgemeingut der Gemeinde machen méchte. Der dritte Kreis sinnt iiber die
Méglichkeit nach, neben dem Engagement der Kirche in der Gesundhecitsfiirsorge auch
die pastorale Betreuung der Kranken wieder zu stirken. Und das nicht, um Proselyten
zu machen, wie das manchmal geschehen ist, sondern um denen die leiden, sterben
und helfen bereits hier einen Vorgeschmack der ganzheitlichen Rettung zu geben, die
Christus fiir uns bereitet hat. In diesen Bereich gehoren dann auch die kirchliche

51



Mitverantwortung fiir die Erhaltung der irdischen Umwelt wie fiir Gerechtigkeit und
Versdhnung in den gesellschafilichen Spannungen im kleinen wie im grofien.

Zusammenfassend wendet SHORTER aus seiner afrikanischen Erfahrung erweiternd
auf die Weltkirche an: Wir alle sind Heiler, an uns selbst und an anderen. Aber in der
Nachfolge Christi sind wir — wie er — verwundete Heiler.

Im gleichen Geist schlieBt auch die Studiengruppe iiber christliches Heilen in Harare
ihren Bericht ab; und auch daraus soll noch zitiert werden: ,In der f]berzeugung, dal
alles Heilen von Gott kommt, betrachten wir keine fiir sich allein genommene
Heilungsmethode als den einzigen Weg, auf dem Gott handelt. Christlich verstandenes
Heilen ist vielmehr Gemeinschaftsarbeit, die alle Gaben und Facetten von Heilung
umfaBt, In diesem Team hat jedes Glied am Leibe Christi seine Aufgabe. Die
Geistlichen wie die Laien, die Arzte und Schwestern wie die nicht-berufsmiRigen
Glieder der Kirche. Die Grundlage dieser Zusammenarbeit ist ihre auf den Glauben an
Jesus gegriindete Gemeinschaft und ihr Miteinander. In der Uberzeugung, daf der
Aufirag unseres Herrn: ,Gehet hin und heilet‘ nicht iiberholt ist, vertrauen wir darauf,
daR die ganzheitliche Heilung . .. die Kirche und ihre Glieder dazu bewegen wird,
Gesundheit und Heil den kranken Menschen, den zerbrochenen Gesellschaften, der
ganzen Welt zu bringen, ja auch der getrennten Kirche mit ihren widerspriichlichen
theologischen Stromungen. Wir rufen daher alle Christen auf, diese so oft vernachlis-
sigte Aufgabe der Gemeinschaft der Glaubenden auf Erden wieder zu entdecken, ihre
Folgen in den jeweiligen Zusammenhingen griindlich zu bedenken und im Gehorsam
gegen ihre Berufung zu handeln.”

Das besprochene Buch stellt eine Herausforderung dar, weil es eine Sache anspricht,
die fiir das gegenwirtige und zukiinftige Zeugnis der Kirche lebenswichtig ist, unter
welchen Gegebenheiten sie es auch auszurichten hat. Bedeutsam ist es ferner dadurch,
daf es nicht im Elfenbeinturm ersonnen wurde, sondern aus der theologischen
Brunnenstube der Mission im Gesprich mit den Menschen geschopft. Es ist, wenn man
so will, ein Beitrag, der aus Afrika an die Weltkirche zuriickgegeben wird, zu deren
Dolmetscher SHorTEr sich machen lieB.

Der rechte Gebrauch dieser Einsichten in das integrierte christliche Heilen ist es
auch nicht, dariiber neue Konferenzen und Konsultationen durchzufiihren; davon hat
es in den letzten 20 Jahren eigentlich genug gegeben. Vielmehr wire es nun an der
Zeit, iiber den kirchlichen Dienst der Heilung in den Ortsgemeinden zu reden. Dazu
gibt das Buch viele gute Anregungen. Und dazu michte diese Besprechung Mut
machen.
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THEOLOGIE UND IHR KONTEXT

ZUR ,KONTEXTUELLEN FUNDAMENTALTHEOLOGIE®
VON H. WALDENFELS*

von Thomas Kramm

Mit seiner jiingsten Verdffentlichung ,Kontextuelle Fudamentaltheologie® legt Hans
Warpenrers (W.) ein Handbuch der Fundamentaltheologie vor, das aus der
konkreten Vermittlung des Faches in universitiren Lehrveranstaltungen
erwachsen ist und sich in erster Linie als Arbeitsbuch zum theologischen
Studium versteht. Der Ordinarius fiir Fundamentaltheologie, Theologie der
nichtchristlichen Religionen: und Religionsphilosophie an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitit Bonn stellt die Theologie als ,Rede
von Gott® in den interreligiésen Dialog und in den Kontext unserer europai-
schen kulturellen und religiésen Entwicklung. Als Kenner Japans und der
asiatischen Hochreligionen offnet er die Fundamentaltheologie fiirr das
Gesprich der Menschheit iiber ihre gemeinsame religidse Erfahrung und
Zukunftshoffnung. W. versteht seine Arbeit als Beitrag zur JErhaltung und
Erneuerung der Kommunikationsfihigheit des Christentums® (19) — dem zentralen
Anliegen der Fundamentaltheologie iiberhaupt, das zu verfolgen W. als
Jfundamentaltheologische Haltung® (19) kennzeichnet. Diese Haltung schlieft
ein, da der Theologe grundsitzlich mit einer Vielheit von Theologien
entsprechend der Verschiedenheit ihrer Kontexte rechnet, dal der einzelne
Theologe immer nur mit-arbeiten kann, daR Theologie ein Werk der
Gemeinschaft ist. In diesem Sinne ist der Titel ,Kontextuelle Fundamental-
theologie* Ausdruck der Selbstbescheidung des Autors, der die Akzente und
Dialogpartner auswihlt auf dem Hintergrund seines personlichen Kontextes.
Was W. aber generell durch diese Beachtung und Betonung der verschiede-
nen Kontexte dem Leser zu vermitteln beabsichtigt ist die Fahigkeit, je ,seinen
Platz im praktischen Alltagsgeschift der Glaubensrechtfertigung in heutiger
Welt zu entdecken® (19).

Das Buch bietet den Stoff in fiinf Hauptteilen: Teil I, ,Theologie und ihr
Kontext* (21/90), versucht eine Klirung dessen, was ,christliche Theologie®
bedeutet, reflektiert auf deren Mbglichkeitsbedingungen und auf deren
Kontext. Die Teile TI-IV als Kernstiick des Buches behandeln die Themen
»Gott spricht“ (91/186), ,Durch Jesus Christus, unsern Hern® (187/288), ,In der
Gemeinschaft der Kirche® (289/406). Im Inneren sind die Hauptteile gleichge-
ordnet und symmetrisch zueinander aufgebaut. Sie sind je in vier Kapitel
gegliedert mit einer einfithrenden Bechreibung des christlichen Selbstver-
stindnisses aus den Quellen (Kap. 1), der Darstellung des heutigen (unseres
heutigen) Kontextes der jeweiligen Fragestellung (Kap. 2), der Aktualisierung
des Gehaltes der Glaubenslehre (Kap. 3) und dessen Vermittlung (Kap. 4). Teil
V bietet abschlieRend eine Reflexion auf den Erkenntnisvollzug und die
Methodik der Fundamentaltheologie (407/495).

* Waldenfels, Hans: Kontextuelle Fundamentaltheologie (UTB fiir Wissenschaft: Grofte
Reihe) Schéningh/Paderborn 1985; 552 S.
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Es ist der alle Einzelthemen durchziehende und gestaltende Aspekt dieser
Fundamentaltheologie, daR das Wort des Glaubens als der zu verstehende
Text sinnvoll nur in seinem Kontext zu orten und zu erdrtern ist. Dabei ist
bei W. konkret von folgenden Kontexten die Rede: der Pluralitit religidser
Sinnentwiirfe in den Religionen und religiésen Bewegungen; a-religiése und
a-theistische Sinnentwiirfe; Verweigerung der Sinnsuche als Phinomen der
smodernen Gesellschafi®. Bei all diesen Aspekten handelt es sich um direkt
den Text betreffende Kontexte, um direkte Auseinandersetzung mit den
angesprochenen theologischen Themen z. B. ,Gottesbegriff in den Hochreli-
gionen®, ,Argumentationsweisen der Gottesleugnung®, ,Erfahrung der Kirche
von auBerhalb®. ,Der Einfluf der Sprache, Lebenserfahrung, Kultur, Gesell-
schaftsstrukturen und -systeme, sozio-tkonomisch-politische Verhiltmisse
u. a. m.* (18) wird zwar ebenfalls ausdriicklich als Kontext der Theologie
reklamiert, erhilt aber im Rahmen der vorliegenden Arbeit weniger als die
gebithrende Beachtung — ein offensichtliches Indiz dafiir, daB bei aller
Betonung der Kontextualitit der Theologie heute das Theorie-Praxis-Verhilt-
nis noch nicht hinreichend geklirt ist, zumindest nicht die adiquaten
methodologischen Konsequenzen erbracht hat. Den sozialen, politischen und
kulturellen Kontext iiberlift die Theologie den ,praktischen® Fichern, die sie
dann als theologische Ficher eigentlich nicht mehr recht zu integrieren
weil.

Die abendlandische Theologie blieb in ihrem Anspruch auf Universalitit
unangefochten, solange sie aufruhte auf einem normativen, metaphysisch
begriindten Kultur- und Gesellschaftsbegriff. Die faktischen Kulturen und
Sozialwesen wurden an diesem normativen Kulturverstindnis gemessen und
bewertet, so daf auch im Zeitalter der Entdeckungen die Verschiedenheit
und Vielfalt der Sprachen, Lebensformen und Traditionen das Abendland
nicht in seiner universalistischen Weltsicht erschiittern konnten. Statt dessen
wurden die neu entdeckten Kulturen per se am Mafstab der (abendlindisch
konzipierten) normativen Universalkultur entwertet und geringgeachtet. Das
Christentum hatte aus dieser Perspektive heraus — schlieBlich stellte es die
Grundlagen des metaphysisch konzipierten Kulturbegriffes — eine kulturelle
Mission, die mit seiner religiésen identisch war.

Theologie in den Kontext von Kultur und Gesellschaft zu stellen und
beides in Wechselwirkung zueinander zu sehen ist nur moglich auf dem
Hintergrund eines neuzeitlichen anthropozentrischen Kulturbegriffes, der
Kultur als die Gesamtheit der Sinngehalte und Werte einer bestimmten
Gesellschaft begreift. Dieses empirische Konzept fithrt zwangslidufig zur Aner-
kenntnis der Vielzahl und Gleichberechtigung raumlich begrenzter wandelba-
rer Kulturen. Auch das zweite Vatikanische Konzil hat diesen empirischen
Kulturbegriff aufgenommen und in Gaudium et Spes die Bedeutung dieses
kulturellen Pluralismus auch fiir Religion und Theologie anerkannt.

Hans WaLpenreLs hebt mit Recht hervor (402/405), daB der Zusammenhang
von ,Kultur® und ,Kult“ wieder deutlicher beachtet werden muB, weil ,die
Kirche im kulturellen LebensprozeR, in dem der Mensch sich in Freiheit zu
verwirklichen sucht, ihrer kritisch-lauternden Funktion der Wegweisung nur
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dann gerecht wird, wenn sie den Menschen fiir den religiésen Anspruch
offnet und ihm in der geistigen Offenheit — als ,Horer des Wortes® (K. Rahner)
— den Weg zu seiner Identitit bereitet. (408) In diesem Zusammenhang
verlang W. auch fiir das richtige Verstandnis der JInkulturation“ des Christen-
tums, daB Kultur und Religion nicht wie zwei voneinander reinlich unter-
schiedene Bereiche des menschlichen Lebens betrachtet werden, so als kénne
in einer beliebigen Kultur ohne Beriicksichtigung der mit ihr verbundenen
Religion das Christentum einheimisch werden bzw. umgekehrt das Christen-
tum ohne Beriicksichtigung seiner kulturabhingigen Gestalt angeboten wer-
den.

Der vorliegenden Kontextuellen Fundamentaltheologie geht es selbstverstind-
lich primir um den Kontext der abendlindischen Gestalt von Theologie,
doch indem sie diesen zu begreifen sucht, 6ffnet sie das theologische Denken
fir die Vielfalt der Kontexte theologischer Rede. Es ist der Wandel im
modernen Wissenschaftsverstindnis selbst, der unseren abendlindischen
kulturellen Uberbau stark beeinfluft hat und nicht ohne Riickwirkungen auf
die Philosophie und Theologie bleiben konnte. Die moderne Kultur ist
charakterisiert dadurch, daR sie iiber sich selbst und andere, von ihr selbst
verschiedene Kulturen reflektiert. Sie ist eine Kultur in Bewegung, die den
Menschen in Verantwortung fiir das Ganze stellt. Eine solche und nur eine
solche prospektive und selbst-bewuBte Kultur kann von Inkulturation reden,
ja sie muf die Vorstellung einer einzig legitimen universalen Kultur als
maflos borniert empfinden. Zugleich aber grenzt sie sich dadurch ab, ja
tiberhebt sich erneut iiber diejenigen Kulturen, deren Wesen darin besteht, die
Weisheit der Vorfahren zu bewahren und das Uberkommene weiterzugeben.
Erst die nicht ganz unproblematische Funktionalisierung alles Kulturellen als
einem Instrument der Zukunftsbewiltigung erméglicht ein operationalisier-
bares Modell von ,In-kulturation“, Afrikanische und asiatische Theologen
plidieren daher fiir authentisch christliche Termini (Inkarnation, Skénosis),
die von den Spezifika des abendlindischen Kulturbegriffes frei bleiben.

Die Rede von der Inkulturation wird ,zu oberflichlich gefiihrt, wo dem
Begriff das neuzeitliche Kulturverstindnis des Abendlandes zugrundegelegt
wird“ (404), schreibt Hans WaLDENFELs. In Richtung dieser Andeutung hitte es
einer Vertiefung bedurft, insgesamt aber ist dieser Entwurf einer Fundamen-
taltheologie ein Beitrag, der das Verstindnis fiir die Kontextabhingigkeit von
Theologie und Glaube erschiefit und zu vielen Einzelthemen den Boden fiir
den interkulturellen theologischen Dialog bereitet.
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UNTERWEGS ZU DIALOGISCHER EXISTENZ
Theo Sundermeier, dem Fiinfzigjihrigen

Lieber Theo! AnlaBlich Deines 50. Geburtstages laR Dir von uns, den Schiilern und
jungen Freunden in Heidelberg, einige Notizen mitgeben, die drei Deiner wesentlichen
Arbeitsbereiche aufgreifen — als kleines Zeichen herzlichen Dankes fiir Deine Impulse
im Dialog der Theologien, im Religionsgesprich und im Entwicklungshandeln der
Kirchen. Wir haben reiche ékumenische Anstéfe von Dir bekommen, nicht chne
gelegentlich Anstof zu nehmen an den kirchlichen Riicksichten, die Deiner auf
okumenisches Profil der Kirchen in der Bundesrepublik bedachten Kommunikation
innewohnen. Du bist eben auch hier Dialogpartner zwischen Andersdenkenden und
Vertretern divergierender Interessen. So dachten wir, es falle Dir nicht schwer, bei
vielen Ubereinstimmungen die Divergenzen mit uns als ein neues Stiick Dialog
aufzunehmen. Daher schreiben wir Dir, was wir weitertragen méchten und wo wir
weiterfragen.

Identitit und Parteilichkeit von Theologie

»++» jede Kirche kann nur zur Identitit in ihrem eigenen Kulturbereich finden,
wenn sie zugleich den Schritt in einen anderen Kulturbereich hinein tut® (Universalitit
an der Universitit, in: EvKomm 14, 4/1981, 208). Dieser Satz umreifit Deine Position in
der Auseinandersetzung mit den Theologien im Kontext: Du anerkennst nicht nur
deren Notwendigkeit, sondern Du siehst unsere Identitit wesentlich durch sie konstitu-
iert und erneuert. Du belegst dies durch zahlreiche Verbffentlichungen zur Afrikani-
schen und Schwarzen Theologie (Christus, der schwarze Befreier, 1978; Zwischen Kultur und
Politik, 1978; u. a.) und neuerdings zur Theologie im asiatischen Kontext (Das Kreuz als
Befreiung, 1985). In einer Rezension schreibt J. J. ELs: ,Stephen Neill pflegte zu sagen:
,Bekame ich meine 20 Jahre der Missionsarbeit zuriick, ich spriche weniger und hérte
mehr’. Dies Buch Sundermeiers. .. ist ein Versuch, auf diese Menschen zu héren®
(Missionalia 6, 1/1978, 20 f). Das machst Du geltend: Vor jeder Beurteilung und
vorschnellen Anwendung einer kontextuellen Theologie kommen Héren, Verstechen
und Beschreiben. Und Sehen und Schauen, denn Du beziehst Dich nicht allein auf
theologische und religionsgeschichtliche Hintergriinde; Du befaBt Dich ebenso mit der
Kunst eines Volkes, die aus den Tiefen seiner Selbst- und Welterfahrung schépft: die
bildende Kunst und Poesie Afrikas, die Volksliteratur und Theaterkunst Koreas und
Japans. Du nimmst die spezifische Kultur eines Volkes in die Kontextualisierungsdebat-
te hinein. Wird dies von kontextuellen Theologen zwar nicht einhellig beurteilt (vgl. die
Kritik koreanischer Theologen an der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung,
in: Minjung-Theology, People as the Subject of History, *1983), so wird aber aus Deinen
Arbeiten evident, daB ,Inkulturation® und ,Indigensierung” aus der Kontextualisierung
des Evangeliums nicht wegzudenken sind. Du zeigst in Deinem Aufsatz ,Das Kreuz in
afrikanischer Interpretation® (in: Das Kreuz als Befreiung), dal nur mit Kenntnis
afrikanischer Weltanschauung und Mentalitit, wie sie sich in der bildenden Kunst
ausdriicken, das Kreuz als im Kontext Schwarzafrikas relevant und gegen den ersten
Anschein nicht affirmativ, sondern politisch verindernd verstanden werden kann.
»Von innen heraus” will der Kontext einer Theologie erfaBt sein.

Ausdriicklich warnst Du jedoch vor zu eiliger ,Vermittlung® einer Theologie aus
zunichst fremdem Kontext: ,Eine Theologie ist dann fiir uns eine Herausforderung,
wenn sie in der gleichen Situation, in der wir uns befinden, geschrieben wurde und bei
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gleicher Ausgangslage zu kontriren Ergebnissen kommt. Theologien, die in weit
auseinanderliegenden Kontexten entstanden sind und auf unterschiedliche Situationen
antworten, stellen nicht zuerst infrage, sind keine Herausforderung, sondern berei-
chern® (Einleitung zu: Brennpunkte in Theologie und Kirche Japans, hg. v. H. E. Hamer;
erscheint demnichst). Du spielst an auf die universale Giiltigkeit von Theologien,
welche nur dann gewihrleistet ist, wenn die jeweilige Theologie in den je anderen
Kontext ,iibersetzt* wird (ebd.). Hier soll nachgefragt werden.

Zu einem gelungenen Gesprich und einer gegliickten Ubersetzung gehoren rechtes
Verstehen und rechte Sprache. In den kontextuellen Theologien ist das Verstehen der
Wirklichkeit eine der zentralen Intentionen des theologischen Tuns: sozio-kulturelle
Situationen, ihre Herkunft und ihr Wandel, schlieRlich ihr EinfluR auf Christen und
Kirchen werden bedacht. Daher ist jede kontextuelle Theologie nicht ohne Not
iibertragbar und vermag doch dazu verhelfen, daf ,wir verstehen, daB . .. auch unsere
Theologie kontextuell bedingt ist und zunichst nur kontextuelle Relevanz besitzt®
(Einleitung zu: Brennpunkte . . ., a.a.0.). Damit ist jede Theologie iiber ihre unmittelbare
Situation hinaus hermeneutisch wirksam. Obwohl die Konferenz Europiischer Kirchen
(KEK) vor zehn Jahren diese Einsicht formuliert hat, setzt sie sich doch nur sehr
langsam durch. Du sagst, daf sie nur ein erster Schritt im Lernprozef sein kann. Was
aber wiren die nichsten Schritte? Geht es nicht kiinftig auch um die Deutlichkeit
des Gesagten, die mehr ist als bloRes Verstehen? Warum denn kénnen Theologie und
Kirche, die sich auf das 6kumenische Gesprich einlassen, ,nicht bleiben, was sie sind*
(H.-J. MarGULL)?

Bei der ,,Ubersetzung“ von Theologie im Kontext in unsere theologische Sprache
orientierst Du Dich an dem Topos, den Du fiir das Zentrum jeder Theologie hiltst: das
Kreuzesverstindnis. Du machst glaubhaft, daB es als hermeneutischer Schliissel den
kontextuellen Theologien durchaus gerecht wird. Dennoch muf die andere Sprache
z.B. der Theologien in Asien sehr vorsichtig behandelt werden: Nicht nur auf
Bedeutungsunterschiede und neue Nuancen gilt es zu achten. Vielmehr darf ihre
Jtheologische Spitze* nicht gebrochen werden. Die Minjung-Theologie in Siidkorea, mit
der Du im Gesprich bist, sagt uns: Sprache ist parteilich. Will Theologie fiir
Menschen Bedeutung haben und dem Evangelium entsprechen, wird sie die Sprache
des Volkes (,minjung®), der Armen, der Ausgestofienen und Unterdriickten sprechen
miissen und nicht die der Herrschenden.

Welche der beiden macht sich unsere abendlindliche Theologie zu eigen? Das Urteil
aus den meisten Kirchen der ,Dritten Welt® ist hier eindeutig. Es kann darum nicht bei
der Ubersetzung bleiben — sie kime einer Entschiarfung gleich. Eine wirkliche
Herausforderung ist am Platze. Wo sie angenommen wird, darf durchaus von einer
gleichen Ausgangssituation der westlichen und der koreanischen Theologie geredet
werden: Wie die Theologen Siidkoreas eine neue Sprache lernen muften, die Sprache
des Minjung, ,die sie nicht einmal mehr verstanden®, die ihnen ,einténig und brutal
und primitiv® erschien (vgl. Das Kreuz als Befreiung), so stehen wir noch vor dieser
Aufgabe, denn die westliche Theologie spricht durchweg die von den Armen, dem
Volk entfremdete Sprache der Reichen, der ,Entwickelten® und ist Ausdruck entspre-
chender Parteilichkeit. Worte, die von der ,Theologie des Volkes Gottes in Siidkorea®
zu uns heriiberdringen, sind Bekenntnisse verfolgter Christen, die ,um der Gerechtig-
keit willen® leiden. Wahrhaftig ist dies kein Kennzeichen unserer gegenwirtigen
kirchlichen und theologischen Situation. Unsere Auseinandersetzung mit kontextuellen
Theologien ist darum wohl vor allem dadurch gekennzeichnet, daf wir ,distanzierte
Beobachter wie Beteiligte an der Verstrickung unserer Gesellschaft und Theologie in
die Geschichte und Gegenwart der Dritten Welt* sind (E. Kampuausen, P. LorrLer, W.
Ustorr, Kontextuelle Theologie in der Dritten Welt und westlich-christliche Identitit, VuF 30,
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1/1985, 70). Im Bemiihen um Verstehen der anderen sind wir je und je Betroffene, als
Teil der Menschheit, der Unterdriickung, Hunger, Kriege und damit einen GrobBteil des
Kontextes der anderen mitbedingt und mittrégt. Auch dies ist unsere Lokumenische®,
uns mit anderen Kontexten aufs engste verbindende (1) Situation. Daher sind die
Anfragen kontextueller Theologien noch deutlicher aufzunehmen.

Die lateinamerikanischen Entwiirfe zur Theologie der Befreiung zeigen die Bedin-
gungen auf, unter denen rechtes Verstehen moglich ist, ein Verstehen, das nicht nur zu
verinderter Sprache, sondern vielmehr zu rechtem Handeln fithrt (,Orthopraxie®,
,Option fiir die Armen®, u.a.). Wohl expliziter als andere Theologien fordert die
lateinamerikanische uns im Westen inhaltlich, methodisch und politisch heraus. Und
sie fragt nach unserer Rolle im Kreuzesgeschehen: Ahnelt nicht das Weltwirtschaftssy-
stem dem Wiirfeln der Schiicher um den Mantel des Gekreuzigten? Stellen nicht die
reichen, ,christlichen® Linder des Westens die Spielregeln auf, nach denen um die
Giiter der Gekreuzigten gewiirfelt wird? Haben die Christen im Westen sich nicht
bisher geweigert, wie Simon von Kyrene das Kreuz tragen zu helfen? Gibt es unter
ihnen manchen Pilatus, der in anonymer Konzernzentrale Todesurteile fallt und seine
Hinde in Unschuld wischt?

Theologie im Kontext entlarvt nicht nur unsere Sprache, sie deckt unser Handeln als
ein in Schuld verstricktes auf. Das heift fiir die abendlindische Theologie: Im Héren
auf die anderen ist eine deutlichere Sprache vonnéten, die iiber die vorfindliche
Wirklichkeit hinausweist oder gar im Widerspruch zu ihr steht. An dem MaB, in dem
bei uns das Leiden gesellschaftlicher Randgruppen in Theologie Eingang findet, in der
Weise, in der wir Partei nechmen fiir bedrohte Vélker und Gruppen, wird sich
entscheiden, ob wir das Kreuz recht gesehen und in ihm die anderen wirklich gehort
haben. Wie anders will ernstgenommen sein, dal wir mit Christen anderer Kontexte
als Glieder des einen Leibes Christi zusammengehoren!

So hat denn auch unsere Theologie bei der konkreten Wirklichkeit einzusetzen — bei
den Konflikten in ihr und bei den VerheiBungen, die in ihnen aufscheinen. Die
bilderreiche und poetische Sprache in den Theologien Asiens und Lateinamerikas
lassen etwas von der Schénheit des Reiches Gottes erahnen. In dieser Asthetik realisiert
sich, was Preman Niles das Anliegen kontextueller Theologie nennt: »a) die Forderung,
zu einer neuen geistlichen Erfahrung umzukehren und damit anzufangen, Christus
inmitten des Volkes zu erkennen; b) die Sprache der Theologie von einem rationalen
Diskurs . .. zu einer Sprachform des Bekennens, des Erzihlens, der Poesie und der
Doxologie zu verindern, die sich ausformt in dem Versuch, die schopferische
Bewegung des gottlichen Geistes, des Lebensspenders, einzufangen® (P. NiLEs, A missao e
o5 Povos da Asia, REB 42, 1980, 722). Theologien im Kontext bereichern uns erst recht,
wo die Spitze ihrer Herausforderung — ihr ganzheitliches Bekenntnis in je spezifischer
Situation und weltweit — nicht gebrochen und abgestumpft wird, ja auch deren
Parteilichkeit nicht neutralisiert wird.

Primére Religionserfahrung im Dialog

Die Begegnung von Menschen verschiedenen Glaubens scheitert in vielen Fillen an
der mangelnden Offenheit fiireinander. Gespriche ersticken héufig in ihrem akademi-
schen Milieu, abgehoben von der gelebten Religion. Unter den Bemithungen um
Grundlagen fiir den Dialog ist Dein Ansatz durchaus einmalig: Du kniipfst an den
Stammesreligionen an. Ermutigt dieser Ansatz zum interreligidsen Gesprich oder
behindert er aufs neue?
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Deine Darstellung der Stammesreligionen basiert auf ethnologischen Untersuchun-
gen im siidlichen Afrika. Dabei versuchst Du, Religion und Kultur der Afrikaner von
ihnen selbst her zu verstehen. Anders als bisher iiblich, beurteilst Du den grofen
Hereroaufstand 1904 als ,Spontanaktion eines verzweifelten Volkes®, vorbereitet in der
geschichtsmachu’gen Wirkung von Symbolhandlungen und Weissagungen und begriin-
det im Ahnenglauben der Hereros, der sie eng mit ihrem Territorium verbindet.
Ahnlich ersffnest Du fiir andere Elemente der Stammeskultur (Ahnenfeuer, Kraal, u. a.)
neue Verstehenszuginge.

Wihrend das abendlindische Denken durch individuelle Identitit und Kausalitit
geprigt ist, lebt die Stammeskultur vom dynamistisch verstandenen Gesetz der
Beziehung und der analogen Partizipation. Die Analogie wird zum Schliissel der Symbole
der Stammesgesellschaft. So werden etwa durch die Fleischverteilung eines geschlach-
teten Rindes mit Hilfe der Analogiegesetze die Strukturen der sozialen Beziehungen
aufgezeigt (Unio Analogica, EMZ 30/1973, 150 f.). Die Religion der Stammesgesellschafi
wird also nicht in Distanz reflektiert. Die Geist-Seele ist nicht das Innerste und Eigenste
des Menschen, sondern das Bindeglied zwischen den Ahnen und den jetzt lebenden
Menschen. Die Welt wird als Michtigkeit erfahren, die personal ansprechbar ist. Gott
reprisentiert erst die dulerste Grenzerfahrung. Die religisen Erfahrungen sind auf das
konkrete Leben bezogen und dienen in Symbolen und Riten der Lebensbewiltigung. Die
religise Durchdringung der Kleingesellschaft hat so die ,priesterliche Funktion®
elementarer Bewahrung des Menschen und vermittelt grundlegendes Vertrauen in die
VerlidRlichkeit des Lebens. Das Ahnenfeuer ist Zeichen der Gegenwart der Ahnen und
darum loderndes Licht im Dunkel der Beziehungslosigkeit.

Es handelt sich bei den Stammesreligionen nicht um ,primitive Religion®, wie Du
nachweist, sondern um Basiserfahrungen religibsen Lebens, die zu den universalen
anthropologischen Grundgegebenheiten gehoren (Religidse Grunderfahrung in den Stam-
mesreligionen, in: G. Kaurvann (Hg.), Lebenserfahrung und Glaube, 1983, 43 ff.). Die
Basiserfahrung nennst Du die ,primire Religionserfahrung®, die sich in der Volksreli-
gion hilt. Sie ist die Glut, die sich im Feuer jeder Religion findet. Die primire
Religionserfahrung wird im Zusammenhang von geschichtlichen Verinderungen von
einer sekundiren Religionserfahrung iiberlagert. Diese ist bedingt durch Stifterperso-
nen und driickt sich in reflektierter Lehre aus. Sie reicht iiber die Kleingesellschaft
hinaus; dabei tritt das Individuum vor die Gemeinschaft.

Mit dem Ankniipfen an der priméren Erfahrung vermeidest Du, das Gemeinsame
der Religionen an einem abstrakten Begriff festzumachen, der die geschichtlichen
Besonderheiten gelebter Religion iibergeht. Ein schwerwiegendes Problem im
Gesprich der Religionen scheint beseitigt. Die besonders seit Chiang Mai 1977 immer
deutlicher vertretenen Forderungen nach Existentialisierung des Dialogs enthalten
durch Deinen Ansatz neue Perspektiven. Wihrend es nahezu unméglich ist, eine
andere Religion wirklich zu verstehen, es sei denn, man nimmt sie selbst an, mag auf
der Ebene religitser Grunderfahrungen Verstehen und Lernen voneinander méglich
sein. Zudem handelt es sich dabei um soziologisch und psychologisch greifbare und
vergleichbare Erscheinungen.

Gerade hier bleiben Fragen offen. Zunichst stellt sich ein Problem in der Art und
Weise, wie Du den Dialog konkretisierst. Zwar hilt offensichtlich auch die Erklirung
von Chiang Mai eine Begegnung der Religionen in den ,tiefsten Griinden menschlichen
Daseins® fiir moglich und strebt sie als Ziel des Dialogs an. Gleichzeitig betont
allerdings der Okumenische Rat der Kirchen in seinen Leitlinien zum Dialog (1977/1979):
»Die Dialogpartner sollten die Freiheit haben, sich selbst zu definieren®.

Nun ist das Gesprich, das bei religibser Grunderfahrung ansetzt, nur dann
praktikabel, wenn der Partner eine solche Erfahrung selbst macht oder wenigstens
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einsieht. Du selbst gibst ein Beispiel, daR dies nicht von vornherein zu erwarten ist: Der
buddhistische Laienaufseher im Tempel des Zahns in Kandy/Sri Lanka winkt ab, als Du
ihn auf Ahnlichkeiten bestimmter Ziige buddhistischer Religiositit mit afrikanischen
Riten hinweist (Interreligidser Dialog und die ,Stammesreligionen®, NSThR 23/1982,
225fF).

Soll der Gesprichspartner also tatsichlich ernstgenommen werden, so darf er dies
nicht nur als Mensch mit gewissen religisen Erfahrungen, die er mit anderen
Menschen gemein hat. Akzeptiert werden muR er in seiner Identitat, die er sich selbst
setzt, seiner Interpretation und seiner Systematisierung der religidsen Grunderfahrun-
gen. Du blendest dies nicht aus; doch Dein Ansatz mag darin seine Grenze haben:
Bevor in einen Dialog eingetreten werden kann, miissen sich die Partmer iiber die
Existenz primirer Religionserfahrung verstindigt haben — und iiber das, was sie in
ihrer je eigenen Religion als eine solche ansehen wollen, wenn sie denn iiberhaupt zu
einer Unterscheidung von primérer und sekundirer Religionserfahrung bereit sind.
Und impliziert dies nicht zugleich wieder die Auscinandersetzung um die sekundiren
Systeme?

Einen Ausweg aus dem Dilemma weisen vielleicht die ,Leitlinien* des ORK, wenn sie
den Dialog der Religionen als ,Lebensstl®, als ,,Dialog-in—der—Aktion“ (dialogue-in-
action) beschreiben. Du bemerkst einmal am Rande, da Dialog nicht allein Gesprichs-
form haben kann. Deine Beschiftigung mit den Stammesreligionen weist allemal das
Horen als Grundlage des Dialogs aus. Kommt es daher, daR du die Ziele des
interreligidsen Gesprichs mit scheinbar konservativen Termini benennst: das ,Ge-
sprich mit der eigenen Vergangenheit® und die ,Suche nach dem, was gut und
richtig und bewahrenswert® in den Religionen ist? Sind es Friichte Deines
Hineinhérens in die Stammesreligionen, was Du mit beschwichtigend klingenden
Worten aufzihlst: die ,Basiserfahrung von Vertrautsein und VerliRlichkeit”
und die ,Verminderung lebensbedingter Spannungen‘?

Gewil ist die ,ganzheitliche Erfahrung von Zuhausesein® — und die Sehnsucht
danach — dem Menschen elementar zu eigen und notwendig. Doch kann das Gefiihl
der Vertrautheit, das Du als Desiderat unserer Gemeindefrémmigkeit einklagst, nur ein
Teil dessen sein, was im Dialog zu erhoffen ist. Chiang Mai driickt das andere und
vielleicht schwerer wiegende aus, wenn es von der um ihr Uberleben und um
Befreiung kimpfenden Menschheit spricht. Auch im Gespréich der Religionen steht die
Zukunft der Menschheit, der Weltgemeinschaft und der Schépfung als ganzer auf dem
Spiel. Hier darf dann nicht nur bewahrt, nicht nur erinnert werden, hier reicht es nicht,
Spannungen zu vermindern. Fiir diesen an der menschheitlichen Zukunft orientierten
Dialog bediirfen wir Christen in der nordlichen Hemisphare entscheidend der Umkehr:
Bei uns fallen primire und sekundiire Religionserfahrung — anders gesagt: Lebenswirk-
lichkeit und Anspruch - so sehr auseinander, daR die Fihigkeit zu einem Dialog, der
die Ganzheit der Schépfung zum Ziel hat, nur begrenzt vorhanden ist. Was RoLr
Renprorrr zum Verhiltnis von christlicher Theologie und Judentum einmal gesagt hat,
gilt fiir den Dialog der Religionen iiberhaupt: Die christliche Theologie steht vor der
Frage, ob sie kulturelle Hoheitsanspriiche in einem vermeintlichen Dialog weiterhin als
christlich reklamieren will oder sich von Gottes Verheiung existentiell anstiften und in
Beschlag nehmen 148, seine Erde und die von ihm geliebte Menschheit neu machen zu
wollen.

Fine so verstandene Neuorientierung christlicher Theologie kommt im Dialog der
Religionen durch die »Beziehung des fiireinander Sorgens und miteinander Teilens”
zum Ausdruck (relationship of caring and sharing; vgl. WesLEY AriaRAJAH, Dialogue, 1980,
21). Oder in der Form des ,Dialogs-in-der-Aktion®, die der Bad Boller Pfarrer CHrisTOPH
BrumszarpT d. J. seinem Schwiegersohn, dem China-Missionar RicHArD WILHELM, bereits
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1902 rit: ,Nicht unser Predigen, sondern unser Leben muf dem Volke Licht geben.
Wie sollen auch die Menschen vom Reich Gottes etwas verstehen, wenn man davon
redet, ehe sie etwas sehen. Bis jetzt ist ja jedes praktisch auftretende Reich nur Gewalt
und Unterdriickung. Wenn Du nicht anders mit ihnen bist und ihnen auf ihrem Boden
freundlicher Freund bist, verstehen sie nichts® (Brief v. 5. 6. 1902; in: ders., Christus in
der Welt, 1958, 85).

Glaubwiirdige Anwaltschaft fiir Gerechtigheit

Besonders seit sechs Jahren beschiftigst Du Dich mit dem kirchlichen Entwicklungs-
dienst — der Rat der EKD hat Dich seinerzeit zum Vorsitzenden der betreffenden
Kammer berufen. Dabei bist du ein behutsamer Begleiter und Gespriichspartner
auseinanderdriftender Interessengruppen. Du befiirwortest ein faires Austragen der
Spannungen, die seit der Infragestellung westlicher Wachstumsideologie besonders in
der Zweidrittelwelt virulent sind. Eine belastende Aufgabe, die noch schwerer wiegt, als
Forderungen der EKD-Denkschrift aus dem Jahre 1973 (,Der Entwicklungsdienst der
Kirche — ein Beitrag fiir Frieden und Gerechtigkeit in der Welt“) nicht nur in der Praxis
kaum eingeldst sind (z. B. Schuldenerlaf gegeniiber der ,Dritten Welt, gerechte
Weltwirtschaftsordnung), sondern nicht einmal kirchlich konsensfahig geworden sind.
Das hat nicht unwesentlich mit der konservativen Wende in den Industrielindern zu
tun, aber auch mit unserer mangelnden Fahigkeit in den Kirchen — die unserem
Kleinglauben entspringt —, Rechenschaft abzulegen iiber die Hoffnung, die in uns ist:
daR Gott seine Gerechtigkeit allen schenkt, die nach ihr diirsten. Um die Wahrhaftig-
keit unserer Hoffnung und um die Glaubwiirdigkeit, mit der wir fiir Gerechtigkeit
eintreten — die Denkschrift spricht der Skumenischen Diskussion folgend von den
Christen als ,Anwalt fiir Gerechtigkeit* (These 72) — geht es im Arbeitsbereich der
Kammer, der Du vorsitzt. Zu ihrer Arbeit haben wir folgende Fragen:

1. Reicht es aus, mit Vertretern transnationaler Unternehmen (TNCs: Transnational
Corporations) zu konferieren, wenn die EKD dabei noch offenldft oder zumindest
darin undeutlich bleibt, in wessen Sache sie spricht und auf welcher Seite sie steht? Du
sagst mit Recht, die Kirche kann nicht einfach ,zu einem Dialog aufrufen, wo keine
Partnerschaft vorhanden ist* (in: Oekumene — Gemeinschaft einer dienenden Kirche, hg. v.
Tu. ScHoBER u. 2., 1988, 364). Dann sprichst Du jedoch von der Notwendigkeit, daf
Lantagonistische Gruppen gegenseitig ihr Existenzrecht anerkennen und einsehen
miissen, daB sie aufeinander angewiesen sind“ (ebd.). Geht es hier nicht um ein
Machtgefille, um Verhandlungen zwischen zwei Ungleichen, in dem der schwichere
Teil den stirkeren bestenfalls unfreiwillig anerkennt? Scheint es dann nicht naherzulie-
gen, die Antagonismen — und damit die Griinde zum transnationalen Einsatz von
Unternehmen — offenzulegen, nach Wesen und Verhalten des Michtigeren zu fragen,
anstatt dessen Existenzrecht und Gleichberechtigung stillschweigend vorauszusetzen?
Gewi, zunichst mag auszuloten sein, welche Handlungsspielriume die Kirchen in den
Industriclindern haben und in welcher Weise sie gleichzeitig am Einsatz gegen
ungerechtes TNC-Verhalten an der Seite der Betroffenen teilnehmen kénnen, wiewohl
sie deren Los nicht teilen. Solange sich die EKD jedoch mehr als Sachwalter der
politischen Mitte im eigenen Land denn als ,Stimme der Stummen® zur Sprache bringt,
ist man versucht, das jahrelange Ausloten von Handlungsspielrdumen in der Bundesre-
publik eher als Verzogerungsmanéver unentschiedener Christenmenschen zu interpre-
tieren. Ist es nicht an der Zeit, volkskirchliche Moglichkeiten zur EinfluRnahme auf
unsere jeweilige Regierung aufs AuBerste ,zu strapazieren® (Kurt Scrarr) und, wo diese
Maoglichkeiten sich in strukturelle Fesseln verwandeln, diese zu zerreifien? Hat denn die
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EKD die 6kumenische Vision von einer ,gerechten, partizipatorischen und iiberlebens-
fahigen Gesellschaft® aus den Augen verloren? Wie wiire es, wenn die von Dir geleitete
Kammer mutiger in unseren Kirchen zu emem Sehvermégen fiir diese Vision beitriige?
Die Moderatorrolle zwischen den Starken und Schwachen in der Welt — sie reicht nicht,
ganz abgesehen von der Frage, ob solche Neutralitit etwas mit der Nachfolge Jesu
Christi zu tun hat. Atmosphirisch mag diese Rolle voriibergehend helfen, gelegentlich
die Starken moralisch unter Druck zu sezten und umsichtig Wege zu weisen in einer
Gesellschaft, die wie unsere in den eigenen Strukturen gefangen ist. In der Sache
werden jedoch langfristig die Armen verraten, wenn ,Moderieren® unsere Solidaritit
mit ihnen aufweicht.

2. Die Suche nach kirchlicher Parteinahme im Konflikt um die TNCs wirft die Frage
auf: Welche Gesprichspartner hat die Kammer und auf welche Gesprichspartner weist
sie die EKD hin? Die Zeiten entwicklungspolitischer Unschuld sind wohl vorbei, in
denen jeder Gesprichspartner aus Ubersee fast automatisch Rezipient von Geldern
staatlicher Entwicklungshilfe oder kirchlicher Entwicklungsdienste werden konnte und
in denen ein von Fernweh besessener und ,Dritter Welt“ redender Philanthrop oder
Geschiftsmann dhnlich wie zu Bismarcks Zeiten Entwicklungshelfer wurde. Inzwischen
hat sich die EKD zusammen mit der Roémisch-katholischen Kirche als Dialogpartner
von Parteien, Gewerkschaften, Industrieverbinden und grofen Berufs- und Interessen-
gruppen erprobt und unter ihnen nach entwicklungspolitischen Biindnispartnern
gesucht — mit sichtlich miBigem Erfolg. Hat die EKD und mit ihr die Kammer schon
Lernprozesse und Analysen voll ausgeschopft, die an der Basis entstanden sind - in
lokalen Aktionsgruppen, in linderspezifischen Arbeiskreisen und in Zentren uneigen-
niitziger Solidarititsarbeit mit bedrohten Vélkern und Gruppen in der ,Dritten Welt*?
Dorthin wird der Basisbezug — wenn auch immer wieder umstritten — unterstiitzt;
warum wird er hier im eigenen, zugegebenermaRen sich iiberwiegend in Institutionen
darstellenden Land vernachlissigt? In den Aktionsgruppen sind kritische, aber verliR-
liche Biindnispartner fiir gemeinsame und sensible Solidaritiit, die sich andernorts
schwer finden lassen. Dein Vorganger im Kammervorsitz, GERHARD GroHs, hat einmal
darauf hingewiesen: ,Wir kénnen von der hollindischen Kirche lernen, daf man die
Aktionsgruppen genauso als Teil der Kirche betrachtet wie andere Gruppen, die
innerhalb der Kirche titig sind.*

8. Die entwicklungspolitische Diskussion ist von der gesamtpolitischen ,Wende“
besonders betroffen, ja sie geht riickwirts. Es gibt dafiir Beispiele: Wir reden in
vielfiltiger Weise von den Problemen der anderen (z. B. Bevélkerungswachstum), ohne
die eigenen hinreichend verstanden zu haben. Wir verdringen von uns verursachte
Ungerechtigkeit und halten den Hunger der anderen zunichst fiir klimatisch bedingt
und hausgemacht. Wir nérgeln an Nicaragua und investieren fréhlich weiter zugunsten
des Apartheidregimes in Siidafrika. Und es mangelt uns an Mut: Wir wundern uns
angesichts offentlichen Verdrusses iiber staatliche Entwicklungshilfe und ihre Fehl-
schliige (GroRprojekte, Eliteforderung, Korruption u. a.). Aber haben wir der Offent-
lichkeit hinreichend vermittelt, daf die beiden groRen Kirchen seit Jahren anderes, ja
durchaus gegenliufiges tun, indem sie die ,Armsten der Armen® férdern, die gegen
Unrechtsregime aufbegehren? Auch wenn das entwicklungspolitische Konsensstreben
von Kirche und Staat dadurch gestort sein mag: Es geht in den kirchlichen Entwick-
lungsdiensten nicht mehr primir um Projekte ,,zum Anfassen und Angucken®, sondern
um das, was wir flir uns auch erstreben: um basisbezogene Bildungs- und Bewuft-
seinsforderung, um Gemeinwesenarbeit und Genossenschaftsaufbau, um Selbsthilfe
der Menschen, die bisher ihres Wertes und ihrer Wiirde, ihres vollen Menschseins und
ihrer Gemeinschafisbindung beraubt sind. So merkwiirdig leise schleicht sich die
entwicklungspolitische ,Wende" in die Gemiiter. Niemand von uns ist von Verantwor-
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tung frei, nicht frither und lauter Position bezogen zu haben — oder nur ingstlich
gesagt zu haben, daf Solidaritit mit den Armen auch Lernen von ihnen und
befreiende Verinderung mit ihnen, ja Umkehr bei uns bedeutet. Nun ist zu vollmun-
dig, dies von ,Deiner* Kammer zu erwarten, aber dennoch die Frage: Welchen Beitrag
kénnte sie leisten, der ,Wende* entgegen zur Umkehr zu rufen? Umkehr zu unseren
Problemen, fast ausschlieBlich identisch mit den Problemen, mit denen wird die ,Dritte
Welt“ belasten; Umkehr zu jener Solidaritit, die die Wiirde des anderen stirkt statt
schwiicht; Umkehr zu glaubwiirdiger, da eindeutiger Gerechtigkeit, die selbstkritisch
MaR nimmt.

Verbunden mit Dir, lieber Theo, im $kumenischen Dialog, der solche Umkehr zum
Ziel hat, grilfen Dich
Deine

Wolfgang Gern, Olaf Goos, Uwe Hein, Jochen Schemel, Thomas Weif

Heidelberg, im Spatsommer 1985
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BERICHTE
16. INTERNATIONALER KONGRESS DER GESCHICHTSWISSENSCHAFTEN

Veranstaltet vom Comité International des Sciences Historiques (CISH) und dem
gastgebenden Verband der Historiker Deutschlands, fand vom 25. August bis 1.
September 1985 in Hegels Geburtsstadt Stuttgart der 16. Internationale Kongref der
Geschichtswissenschaften statt. Zu dieser bedeutenden wissenschaftlichen Begegnung,
die erstmals seit 1908 wieder auf deutschem Boden ausgerichtet wurde, waren iber
9900 Historiker aus 59 Lindern der Erde angereist. Dem CISH gehoren 46 nationale
Historikerverbinde und 20 affiliierte Organisationen an, darunter die Internationale
Kommission fiir vergleichende Kirchengeschichte (CIHEC); auRerdem bestehen neun
interne Kommissionen, unter ihnen die Internationale Kommission fiir lateinamerika-
nische Geschichte (CIHL). Das Sekratariat des CISH befindet sich am Sitz der UNESCO
in Paris, amtierende Generalsekretirin ist Prof. Dr. HELENE AHRWEILER.

Mit Grulworten des Vorsitzenden des Verbandes der Historiker Deutschlands, Prof.
Dr. CrumistiaN MemEr (Miinchen), des Ministerprasidenten von Baden-Wiirttemberg,
LotHAr SPATH, und des Oberbiirgermeisters von Stuttgart, MANFRED ROMMEL, sowie
Ansprachen des Bundesprisidenten, Dr. RICHARD VON WEeizsicker, und des Prisidenten
des CISH, Prof. Dr. Aieksanper Gievszror (Krakau), wurde der Stuttgarter Kongref
erdfinet. Besondere Beachtung fanden die Worte des Bundesprasidenten. Er bezeich-
nete den Kampf gegen das Vergessen und die Legendenbildung als Aufgabe der
Historiker und sah darin ihren Beitrag im Bemilhen der Menschen um Objektivitat.
Historisches Denken sei wesensmifig auf Verstehen angelegt, auf den Dialog, der das
Anderssein des Anderen voraussetzt. Eine ,Okumene der Historiker® eroffne Chancen
fiir die ganze Menschheit.

Im Verlauf des Kongresses kam es zu einer Fiille von Konferenzen und Debatten,
viele davon iiber religionsgeschichtliche, missionsgeschichtliche und kirchengeschichtli-
che Probleme. Diese ergaben sich weniger von den groBen Themen des Kongresses her
— sie lauteten: Der Indische Ozean; das Bild vom Anderen: Auslinder, Minderheiten,
Randgruppen; Widerstand gegen den Faschismus, Nazismus und japanischen Militaris-
mus —, auch nicht von den vorherrschenden methodologischen Fragen her (Archéolo-
gie und Geschichte, Film und Geschichte, Max Weber und die Geschichtswissenschaf-
ten), wohl aber bei der Arbeit in den chronologischen Sektionen und bei den
Seminaren der angeschlossenen Organisationen und der internen Kommissionen.

So veranstaltete die Sektion fiir Alte Geschiche ein Forum iiber ,Staat und Religion
in den antiken Gesellschaften®, jene fiir Mittlere Geschichte ein solches iiber ,Volksbe-
wegungen und religidse Bewegungen im Hochmittelalter” und die Sektion fiir Neuere
Geschichte ein Forum iiber ,Religitse Reformbewegungen in Europa wihrend des 16.
Jahrhunderts. Ergebnisse und Ausblicke der Forschung®. In derselben Sektion disku-
tierte unter Leitung von Prof. Dr. TuEa Burmver (Leipzig) ein bunt gemischtes Podium
iiber ,die Rolle der Religionen in Afrika“ Referenten waren u. a. Frans BoNTINCK von
der Katholisch-Theologischen Fakultit in Kinshasa, Nexemia Levrzion von der Hebri-
ischen Universitit in Jerusalem, VaLert Ovrcumnikov aus der Delegation der sowjeti-
schen Historiker und der lutherische Missionswissenschaftler JARLE SivENsEN von der
Universitit Trondheim in Norwegen. Sie beschiftigten sich unter verschiedenen
Aspekten mit der christlichen Mission in Afrika und mit den afrikanischen Reaktionen
auf die Mission, mit Wandlungen in den traditionellen Religionen Afrikas und den
immer zahlreicheren unabhingigen religivsen Bewegungen und Kirchen auf dem
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schwarzen Kontinent. Trotz sehr unterschiedlicher Ausgangspunkte gelang ein
Gesprich, konnte man sich verstindigen iiber Begriffe wie Synkretismus, gemischte
bzw. parallele Religionsausiibung, Absorption. Der praktizierte Dialog kennzeichnete
diese und viele andere Diskussionen in Stuttgart; der Trend zur Entideologisierung der
Gespriche, der schon auf dem vorangegangenen Kongrefl 1980 in Bukarest eingesetzt
hatte, verstirkte sich, nachdem noch 1970 in Moskau und 1975 in San Francisco die
Ost-West-Konfrontation dominiert hatte, wie iltere Teilnehmer berichteten.

Sehr anregend verlief auch ein Rundgesprich iiber ,The Cultural and Psychological
Impact of the Colonial Experience on Indigenous Societies in the Modern Period”. Hier
ging es um die Widerstandsfihigkeit einheimischer Gesellschaften gegen die europdi-
schen Kolonialmiichte, veranschaulicht am Beispiel der altmexikanischen und der
westafrikanischen Vélker in der Auseinandersetzung mit den spanischen bzw. franzési-
schen Herren. Von besonderem Reiz waren dabei die Parallelen, die der Diskussions-
leiter, Prof. Dr. NicHoras CAnny (Galway), im historischen Selbstbehauptungskampf der
Iren gegen die englische Herrschaft aufzeigte.

Eines der Themen, das sich die Internationale Kommission fiir vergleichende
Kirchengeschichte auf dem Stuttgarter KongreR stellte, lautete: ,Méthodes missionaires
et impact culturel des mission a I époque moderne et contemporaine®. Die von JACQUES
GapiLLE moderierte Debatte bildete den Auftakt zu einer dreitigigen Konferenz des
,Centre de recherches et d’ échanges sur la diffusion et I’ inculturation du christianis-
me* (Lyon) in Stuttgart, bei der es um ,Aufnahme oder Zuriickweisung des Christen-
tums in nicht-europaischen Kulturen — Probleme der Erstevangelisierung® ging.Die
meisten der 15 Referate lieferten Fallstudien aus frankophonen Missionsorden bzw.
Missionsgesellschaften in afrikanischen bzw. ferndstlichen Missionsgebieten.

In der Internationalen Kommission fiir lateinamerikanische Geschichte galt die
Arbeit primir der Organisation bzw. Koordination der historischen Forschung iiber
Lateinamerika. Die Kommission wurde erst 1982 gebildet; sie ist ein Zusammenschluf
der Abteilung Geschichte des Instituto Panamericano de Geografia e Historia, der
Asociacién de Historiadores Latinoamericanistas Europeos und der Conference of
Latin American History of the American Historical Association. Das Wirken der
Kommission ist von besonderer Bedeutung angesichts der 1992 bevorstehenden
500-Jahr-Feier der ,Entdeckung® Amerikas. Thr Generalsekretir, Prof. Dr. Frépgric
Mauro (Paris), wies in seinem Bericht immer wieder auf die zahlreichen, schwerwiegen-
den Koordinationsprobleme der lateinamerikanischen Historiker hin, wihrend die
Forschung in Europa und Nordamerika relativ gut organisiert ist. Als leitende Themen
fiir die Arbeit der Kommission in den nichten Jahren wurden u. a. vorgeschlagen: Der
Beitrag der verschiedenen Zivilisationen der Erde zu den lateinamerikanischen Zivilisa-
tionen und umgekehrt Lateinamerikas Beitrag zu Leben und Kultur der anderen
Kontinente sowie Lateinamerikanische Phinomene der politischen Geschichte (z. B.
caudillismo, populismo, guerilla, movimientos populares). Der religits-theologische
Aspekt der lateinamerikanischen Geschichte diirfte in diesen Projekten wohl nicht zu
kurz kommen; denn an den Stuttgarter Gesprichen beteiligten sich auch Prof. Dr.
MicueL BaTirorr (Universita Pontificia Gregoriana, Rom), Prof. Dr. QuiNTiN ALDEA
(Instituto Enrique Florez, Madrid) und aus Lateinamerika Monsehor CarLos OVIEDO
Cavapa, Erzbischof von Antofagasta (Chile), Prof. Dr. ALronso ALcaLi (Universidad
Pontificia de México) und zeitweilig Prof. Dr. Maria Luiza Marciio (Universidade de
Sio Paulo), die bei der gleichzeitig tagenden Internationalen Kommission fiir histori-
sche Demographie einen Vortrag iiber ,Agrarische Entwicklung und Bevolkerungs-
wachstum im Kapitanat Sio Paulo® hielt. Arronso ALcaLi und Maria Luiza MarciLio sind
auch Mitglieder der Studienkommission fiir lateinamerikanische Kirchengeschichte
(CEHILA).
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Die lateinamerikanische Geschichte wird auf dem nichsten, dem 17. Internationalen
KongreR der Geschichtswissenschaften eine besondere Rolle spielen. Dieser Kongref
wird 1990 in Spanien stattfinden. Die Vorbereitung liegt vor allem in Hinden von Prof.
Dr. ErNEsTO DE LA TORRE VILLAR (México D. F.), der in Stuttgart als Nachfolger ALeksaNDER
Gieyszrors zum neuen Prisidenten des CISH gewihlt wurde.

Im Rahmen des Stuttgarter Kongresses gab Monsignore MicHELE MACCARONE, der
Prisident des Pipstlichen Historischen Komitees, bekannt, daf Papst JonannEes Paur IL
eine weitere Offnung der Vatikanischen Archive bewilligt hat. Die Dokumente aus der
Zeit der Pontifikate von Pius X. und Benedikt XV. (1908-1922) werden der Wissen-
schaft zugiinglich gemacht.

Stuttgart war Schauplatz eines groBen wissenschaftlichen Ereignisses. Nicht unwich-
tig fiir das Gelingen waren die giinstigen ortlichen Voraussetzungen — die Hauptgebau-
de der Universitit Stuttgart befinden sich auf einem weitrdumigen Campus ganze nahe
beim Zentrum der Halbmillionenstadt —, die hervorragende Organisation durch das
lokale Vorbereitungskomitee unter Prof. Dr. EBerHARD JAckeL und Prof. Dr. Aucust
NirscHke sowie das Congress Project Management in Frankfurt, nicht zuletzt aber das
herrliche spitsommerliche Wetter, dem viele der heiteren, bereichernden Begegnun-
gen am Rande des groRen Geschehens zu verdanken waren. Der 6kumenische Geist,
von dem der Bundesprisident bei der Eréffnung gesprochen hatte, war tatsichlich zu
spiiren; schade, daB nur recht wenige Kirchen- und Religionsgeschichtler des gastge-
benden Landes bei dieser internationalen Begegnung zugegen waren!

Wiirzburg Johannes Meier

IAHR-KONGRESS IN SYDNEY

Vom 18. bis 23. August 1985 fand in der Universitit von Sydney der 15. Kongref
der International Association for the History of Religions (IAHR) statt. Der IAHR-
KongreR findet alle fiinf Jahre statt und ist fiir den Kontakt zwischen den Religionswis-
senschaftlern der verschiedenen Linder und Kontinente sehr wichtig. Die australische
Religionswissenschaft war diesmal natiirlich stark vertreten. Fast alle Vortrige wurden
in englischer Sprache gehalten.

Das Thema des Kongresses war ,Religion and Indentity”. H. MoL (McMaster Univer-
sity, Canada) hielt den Eréffnungsvortrag zu diesem Thema. Das Programm war so
umfangreich — 20 Sektionen —, daR eine Darstellung unméglich ist. Es kénnen lediglich
einige Schwerpunkte hervorgehoben werden. Zunichst ergab sich aus der Wahl des
KongreR-Ortes, daf der Religion der australischen Ureinwohner besondere Aufmerk-
samkeit gewidmet wurde — zwei 6ffentliche Vortrige behandelten diese Thematik.
Grofles Interesse fand die methodologische Problematik: die Sektion ,Methodology
and Hermeneutics“ war immer sehr gut besucht. Die religionsgeschichtliche Betrach-
tung des Christentums nahm breiten Raum ein: die Themen waren so zahlreich, daf
die Sektion ,Christianity” noch einmal geteilt werden mufBte.

Die groe Zahl der Sektionen brachte viele zeitliche Uberschneidungen mit sich.
AuBlerdem waren nicht alle Sektionen in demselben Gebiude untergebracht. Fiir die
Teilnehmer war es deshalb kaum méglich, alle interessanten Vortrige zu héren. Ein
Teil der Vortrige soll versffentlicht werden.

Am letzten Tag des Kongresses fand die Mitgliederversammlung statt. Hier waren
u. a. einige Wahlergebnisse mitzuteilen und zu bestitigen. A. ScammeL (Harvard/Bonn)
wurde als Prasident der IAHR wiedergewihlt. M. Pye (Marburg) wurde Nachfolger von

66



Z. WersLowski (Jerusalem) als Generalsekretir der IAHR. P. Antes (Hannover) wurde als
neues Mitglied in das Exekutiv-Komitee der IAHR gewihlt. Der nichste IAHR-Kongref
soll wieder in Europa stattfinden.

Gottingen Ulrich Berner

KOLLOQUIUM IN BRISBANE

Im Anschluf an den IAHR-KongreR fand vom 25. bis 27. August 1985 in Brisbane
ein Kolloquium iiber methodologische Fragen statt. Organisiert wurde dieses Kolloqui-
um vom Department of Studies in Religion der Universitit von Queensland, Brisbane.
Ein kleiner Kreis von Religionswissenschaftlern kam zusammen, um an zwei Tagen je
drei Referate zu diskutieren.

N. SmarT (Santa Barbara/Lancaster) erdffnete die Debatte mit einem Referat iiber
»Worldviews in Interplay®. J. WaarpenBURG (Utrecht) faBte unter dem Titel ,Present
State of Methodological Game® den Stand der gegenwirtigen Methoden-Diskussion
zusammen. ]. NEusnEr (Brown University) war der einzige Referent, der ein historisches
Thema behandelte: ,Judaism and Christianity in the Fourth Century®. D. Wikse
(Toronto) setzte die Methoden-Diskussion fort mit einem Beitrag ,Epistemology and
the Study of Religion“. D. Dave (Bowling Green State University) setzte sich unter dem
Thema ,Cross Cultural Truth Claims® mit bestimmten Argumentationsweisen im
Mahayana-Buddhismus auseinander. F. Strenc (Southern Methodist University) schlof
mit seinem Vortrag ,Methodological Reflection on Religion as Processes of Ultimate
Transformation“ die Reihe der methodologischen Referate ab.

Es ist nicht mdglich, den Inhalt der Vortrige darzustellen. Aus der Debatte, die an
den beiden Tagen gefithrt wurde, kénnen nur einige wenige Themen genannt werden:
die Notwendigkeit der historischen Betrachtungsweise in der Religionswissenschaft
(K. Ruporrn), und die Bedeutung der Erforschung religiser Intentionen (J. WAARDEN-
BURG).

Das Methodologie-Kolloquium in Bribane war so organisiert, daB ideale Bedingun-
gen fiir eine konzentrierte Diskussion aktueller Methodenfragen gegeben waren.

Gottingen Ulrich Berner
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HINDUISM AND BUDDHISM IN THE NORDIC COUNTRIES AND
NORDIC MISSION IN HINDU AND BUDDHIST COUNTRIES

Seminar nordischer Missionsgesellschaften vom 14. 6. bis 20. 6. 1985
in Aarhus, Dinemark

Das Nord-Siid- oder Ost-West-Gefille in der Mission gehort der Vergangenheit an.
Der traditionellen christlichen Mission in Asien steht eine — wesentlich effektivere —
Mission hinduistischer und buddhistischer Gruppierungen (,Guru-Bewegungen®) gegen-
iiber. Die unterschiedlichen Aspekte dieser ,Doppel-Mission® waren Thema eines
Seminars in Aarhus, zu dem The Nordic Missionary Council, The Nordic Institute for
Missiology and Ecumenics, The Dialog Center International und The Institute for
Missiology and Ecumenics of the University of Aarhus eingeladen hatten.

Geleitet wurde die Tagung von Prof. J. Aacasrn, dem Direktor des Dialog Center in
Aarhus, das seit mehr als 10 Jahren die neuen religidsen Bewegungen im Westen
beobachtet und deren Spuren bis in den asiatischen Entstehungsbereich zuriick
verfolgt. Die von ihm im Einfiihrungsreferat vorgetragene Hauptthese lautet, daf die
beiden Missionsstrome als ganze bisher kaum voneinander Kennmis genommen
haben. Erfolge hatte christliche Mission in Asien bislang nur in den beweglichen
Randgruppen an der Peripherie der GroBgesellschaften, wihrend das stabile und
nahezu unverinderliche Establishment des Hinduismus und Buddhismus von missiona-
rischen Aktivititen unberiihrt blieb. Da die bei den Outcasts bewihrten Strategien
nicht auf die grofen Kulturen zu iibertragen seien, sei der Mangel an missiologischem
Methodenpluralismus Ursache der erwihnten Situation.

Nicht unzufrieden mit dem Status quo seien die meisten Hindus und Buddhisten
selber, sowie die Verfechter der von Aacasrp sogenannten ,ideology of coexistence
and dialog®. Denjenigen, die fiir gegenseitigen Respekt unter den Religionen eintreten,
stchen jene gegeniiber, fir die Mission die Fortsetzung der Kreuzziige mit anderen
Mitteln darstelle. Stattdessen Aacaarp: ,Dialog as a substitute for mission or confron-
tation as a substitute for dialog is a choice between pest and cholera.” Die Auseinan-
dersetzung mit den neuen religiosen Bewegungen habe vielmehr eine bestimmte
Qualitit: ,Not the polite, evasive dialog of a cocktail party, but a new, confrontative,
honest dialog in which participants openly acknowledge their commitments and
seriously listen to the convictions of one another to find the center of their orientation.
We should affirm the worthy and challenge the dubious in the new religions.”

Die entscheidende Frage war, zu welchen Konsequenzen ein so definiertes Dialog-
verstindnis in der konkreten Praxis fithrt. Ein Anwendungsbeispiel ergab sich durch
die symbolische Reprisentanz nichtchristlicher Mission in Gestalt eines jungen tibeti-
schen Lamas aus Dinemark. Anstelle des verhinderten Ot Nypauv referierte C.
RANGEL-NIELSEN iiber Vajrayana-Buddhismus und dessen Inkulturationsbemiihungen in
Dinemark. Je nachdem, welcher Schule (Karmapa, Gelugpa, Nyingmapa, Sakyapa) eine
lokale Gruppe dinischer Buddhisten sich angeschlossen hat, wird den esoterischen
Besonderheiten (Kleidung, Ritual, Lungom-Training . . .) unterschiedlicher Stellenwert
beigemessen. Allen Mahayanagruppen gemeinsam ist jedoch die Verpflichtung auf
Bodbhicitta (Geliibde, allen Lebewesen zur Befreiung zu verhelfen) und das fundamen-
tale Konzept von sunyata (,emptiness® als Leerformel zur Bezeichnung einer Realitiit,
die sich gegen jede begriffliche Einordnung sperrt). Sunyata als Lehre von der alle
Gegensitze transzendierenden Leere ist der ontologische Hintergrund eines dialekti-
schen Kritizismus, der den Anspruch erhebt, alle Thesen und letztlich auch das
diskursive Denken iiberhaupt ad absurdum fithren zu kénnen. Leer sind nicht nur die
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Begriffe, sondern auch die Dinge. Da nichts eine Natur aus sich selbst besitzt, sind sie
weder noch sind sie nicht, genauso wenig wie sic weder sowohl seiend als auch
nichtseiend sind.

AAGAARD unterstiitzte RANGEL-NIELSEN bei dessen Versuch, den Nihilismusvorwurf
beziiglich sunyata zu widerlegen und bediente sich des gleichen Bildes, um die Welt der
Phinomene zu beschreiben: ,The whole universe is only a reflection in the mind, a
movie on the white screen.” Die Auffassung, daR die Welt eine Theaterauffithrung, ein
Film, eine bloBe Projektion des Geistes sei, ist der erkenntnistheoretische Aspekt des
konzeptlosen Konzepts von sunyata. Der methodische Aspekt zur Verwirklichung von
sunyata, also die Erkenntnis, daf den Gegenstinden kein Sein an sich zukomme, ist
Tantra.

Tantra ist ein ProzeB, der mit der Entwicklung des Mahayanabuddhismus einsetzt
und in der Madhyamikaschule des Nagarjuna seinen reflektiertesten Ausdruck gefun-
den hat. Die unterschiedlichsten Schulen des Buddhismus (Vajrayana, Zen, Shingon . . .)
und des Hinduismus (Dasnamis, Kundalini-Yoga . . .) sind vom Tantrismus geprigt, der
nach Aacasrp die einzige Alternative zum Christentum darstellt (Die Baal-Jahwe-
Alternative des AT). Die vorschnelle Identifizierung von Tantra mit einer kruden
Sex-Religion hat bislang die ernsthafte Forschung im tantrischen Milieu verhindert.
Der Kontakt mit Tantrikern ist jedoch erforderlich, denn ,Tantras as a specific group of
scriptures are very little charming, . . . because they are written in a twilight language
which is only understood, when you have an oral tradition. Tantrische Praxis bei den
tibetischen Karmapas besteht in der Transformation bestimmter Eigenschaften in
deren Gegenteil (z. B. Arger in Wohlwollen). Die sexuelle Komponente des Tantrismus
kommt bei den Karmapas und Nyingmapas stirker als bei den Gelugpas (DaLar Lama)
in der Ubung der sog. ,Mutter- und Vater-Position® (Yab-Yum-Stellung) durch Visuali-
sierung des Geschlechtaktes zum Ausdruck. Fiir alle tantrischen Richtungen gilt, daff
die Polaritit des Minnlichen und Weiblichen als Brennpunkt fiir alle Polaritiit
schlechthin angesehen wird. Tantra wird als aktiver ProzeR der Vereinigung, als
dynamische Synthese von Antagonismen verstanden. Daher ist Dialektik im Sinne der
Aufhebung sich gegenseitig ausschlieBender Standpunkte das begriffliche Verfahren,
um Befreiung zu erreichen. Tantra ist unter derselben Riicksicht zugleich Fortsetzung
des klassichen Denkens und eine Verinderung der traditionellen Sichtweise, welche
mit der kopernikanischen Revolution verglichen wird. Fiir das hinduistische Samkhya-
System, das Eingang in die Patanjali Yoga Sutras gefunden hat, ist der Dualismus von
Seele (Purusa) und Materie (Prakriti) kennzeichnend. Ziel des klassischen Yoga war die
Befreiung des Purusa von Prakriti, withrend die Yogalehren des 20. Jahrhunderts die
holistische Einheit von Kérper und Seele propagieren. Fiir den Vedanta ist infolge der
Einsicht in die Nichtrealitit der Prakriti ein monistisches Weltbild vorherrschend. Im
Tantrismus findet sich weder Dualismus und Monismus als solcher, vielmehr die
Betonung der ProzeBhaftigkeit und der Vereinigung von entgegengesetzten Wirklich-
keiten durch das aktive weibliche Element (Shakd). Aacaarp spricht daher von
»Tantrification”, wenn z B. die Identifikation von samsara und nirvana als den
gewohnlich sich ausschliefenden Bereichen von Verginglichkeit und ewiger Befreiung
vorgenommen wird. Scheinbar unaufhebbare Gegensiitze bilden im Tantrismus eine in
der Funktion abhingige Einheit: iiber diese These besteht in der religionsgeschichtli-
chen Diskussion Konsens. Ob die Baal-Jahwe-Alternative in bezug auf das Verhilmis
Christentum-Tantrismus, den Aacaarp solipsistisch interpretiert, iibernommen werden
kann, ist fraglich.

Dem Schwerpunktthema Esoterik des Buddhismus und Hinduismus waren noch
eine Reihe erginzender Referate zugeordnet:
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— Five paths to salvation in contemporary guruism von V. MANGALVADI, dem Verfasser
des Standardwerks World of Gurus und Leiter des indischen Instituts TRACY
— From Shiva to Shivahood von C. Dmmi, dem emeritierten Bischof von Lund,

Schweden
— Hindutva as a wordl religion (RSS, HVP) von P. RAJASHEKAR, Sekretir des Lutheri-

schen Weltbundes, Genf
— Hinduism and Buddhism as a task of mission von T. HoLGErssoN, Sekretir der

Church of Sweden Mission
— Japanese Buddhism and its expansion von A. Lanpe, dem Sekretir des Nordic
Institute for Missiology and Ecumenics
From salvation to therapy. The new religios supermarket von F. FALKENBERG und P.
OvorseN, Mitarbeitern des Dialog Center
The local church of Witness Lee and Watchmann Nee von N. Dubpy, Mitarbeiter des
Dialog Center
Von Pastor S. Bovsen, Sekretir des Dialog Center, wurde das Projekt ,Western Youth
in India® den Teilnehmern der Tagung vorgestellt. Es versteht sich als Element
verstirkter christlicher Prisenz in den Lindern des Hinduismus und Buddhismus. Eine
groRe Zahl junger Europier und Amerikaner, die sich aus Uberresten der Hippiekultur,
Drogenabhingigen, Morgenlandfahrern oder religiés Neugierigen rekrutieren, leben in
Indien z T. in erbirmlichen Verhilmissen. In Zusammenarbeit mit der Organisation
Satsangam, die ihren Sitz in Indien hat, versuchen Mitglieder des Dialog Center im
Rahmen des Projekts ,Youth in India“ das psychische und materielle Elend der
Gestrandeten zu lindern. Nachdem in der Diskussion Bedenken geduBert wurden, ob
nicht die aus unterschiedlichen Faktoren sich zusammensetzende Labilitit méglicher-
weise zu Unrecht buddhistischen oder hinduistischen Gruppen in die Schuhe gescho-
ben wird und sich dadurch die Dialogsituation erheblich verschlechtert, scheint nun
auch das Einverstandnis des DaLai Lama mit dem Projekt diese Befiirchtungen nicht zu
rechtfertigen.

Auch aufgrund persénlicher Kontakte zum Datat Lamva in Dharmsala wird der
Tibetische Buddhismus als diejenige ostliche Gruppierung unter den missionarisch
aktiven angeschen, zu der das Dialog Center die positivste Bezichung bat. Und das,
obwohl der Vajrayana eine okkulte, weil tantrische Ausrichtung hat. Das Problem ist
fiir AacaArD nicht ein magischer Grundzug in der Doktrin als vielmehr Unchrlichkeit
im Verhalten. Der freundschaftlich-kritische Umgang mit den Vertretern des Tibeti-
schen Buddhismus wird in Aarhus gern als Gegenbeweis fiir die Unterstellung
angefiihrt, es handele sich bei dem Dialog Center eher um ein ,,Confrontation-Center®.
Dieser Eindruck entstand dadurch, daf 1978 ,after a short period of naiveté® die
Bezichungen zu vier Gruppen der neuen religisen Bewegungen schlagartig abkiihlten:
Die Divine Light Mission des Guru MaHarAl entpuppte sich als ;manipulative, cruel and
fundamantally evil movement®. Ein Griindungsmitglied des Narayananda-Ashrams
erlitt einen Nervenzusammenbruch und muBite von AacaArp aus der Kommune geholt
werden. Die Auseinandersetzung mit der Transzendentalen Meditation und Scientolo-
gy war von Anfang an geprigt durch fight“. Betrug und Irrefithrung von Sciten der
Leitungsgremien der genannten Gruppierungen machten einen Dialog unméglich.
Zusammenarbeit fand und findet jedoch mit Ex-Mitgliedern, den Medien und Einrich-
tungen ahnlicher Zielsetzung statt. Bestandteil der internationalen Kooperation sind
die jahrlich stattfindenden Dezemberseminare, an denen auch die Vertreter deutscher
Stellen teilnehmen, deren Aufgabe die Beobachtung der aktuellen Weltanschauungs-
szene ist.

|

Hamm Harald Baer
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JUNGSTE ENTWICKLUNGEN DES BUDDHISMUS IN EUROPA

Drei Ereignisse im Sommer 1985 haben fiir die Religionsgeschichte des Buddhismus
und die Begegnung von Buddhismus und Christentum in Europa herausragende
Bedeutung. Vom 20. bis 81. Juli 1985 gab S. H. der XIV. Darar Lama in der Schweiz die
Initiation in das Kalacakra-Tantra fiir mehr als sechstausend Menschen; gleichzeitig
fand — vor der eigentlichen Initiation — eine Konferenz iiber Tibetische Religion und
Kultur statt, auf der sich erstmals Vertreter fast aller tibetisch-buddhistischer Zentren in
Europa und Nordamerika iiber ihre Arbeit austauschten. Und schlieBlich wurde am 7.
September 1985 im Hamburger Logenhaus die Buddhistische Religionsgemeinschaft in
Deutschland gegriindet.

Diese drei Ereignisse geben AnlaR zur theologischen Selbstbesinnung des Christen-
tums, zumal bei allen drei Veranstaltungen Christen als Giste eingeladen bzw. auf der
Konferenz iiber Tibetische Religion und Kultur durch einen Vortrag zum christlich-
buddhistischen Verhaltnis vertreten waren.

Die Kalacakra-Initiation wurde zum zweiten Mal auRerhalb Tibets bzw. Indiens
gegeben, nachdem bereits 1981 dieses fiir den tantrischen Buddhismus wichtige Ritual
in Madison/USA vollzogen worden war. Das Kalacakra-Tantra gehért zu der Klasse der
Héchsten Yoga Tantras und wird in seiner Komplexitit von anderen Systemen kaum
erreicht. Urspriinglich ein geheimer Initiationsritus, wurde das Tantra bereits in Tibet
einem grofien Kreis von Gliubigen zuginglich gemacht, um nun auch im Westen viele
Menschen in seinen Bann zu ziehen.

Der Ursprung dieses Tantra ist unklar. Synkretistische Elemente deuten darauf hin,
daB es evtl. im 9. Jh. n. Chr. im zentralasiatischen Raum (méglicherweise unter Einfluf
des Manichdismus) entstanden ist. Die tibetische Legende fithrt es auf esoterische
Lehrreden des Bubpra SHakyamuni zuriick und siedelt es in Siidindien an. Es ist mit dem
Mythos von Shambala, dem irdischen Paradies, das irgendwo im Norden Tibets liegt
und nur von dem geistig geliuterten Auge und Herzen gesehen werden kann, eng
verbunden. Nach einer Legende hat der Buddha diese Lehrreden fiir den von
Shambala angereisten Konig Sucanpra gehalten. Das Tantra wurde jedenfalls 1027 von
dem Kashmir-Brahmanen Somanatsa in Tibet eingefithrt und ist in seiner Uberliefe-
rungsgeschichte mit bedeutenden Namen wie TiLopa, AtisHA, TsoNG-kHA-PA und den
Dalai Lamas verbunden.

Es ist hier nicht der Ort, auf Einzelheiten des weltanschaulichen Hintergrundes
(Kala-cakra = Rad der Zeit, ein allumspannendes mikro-makrokosmisches Psycho-
gramm, das die Wirklichkeit als Emanationsgefiige des Universalen BewuBtseins
begreift, wobei der Initiand durch Visualisation und kultische Handlungen die in ihm
ruhenden Geist-Potentiale wecken und zur Erfahrung der Erleuchtung bzw. vollkom-
menen psycho-physischen Transformation kommen soll), den Kult und religionssozio-
logische Aspekte einzugehen.

Der Darar Lama hat diese Initiation ,fiir den Weltfrieden gegeben, und das hat
einen inneren Grund. Ein uralter tibetischer Glaube besagt, daR besonders das
Kalacakra-Tantra in politisch schweren Zeiten positive geistige Krifte im Individuum
wie in der Gesellschaft freisetzt, die negative BewuRtseinstendenzen eindimmen
kénnen. Dies hangt einerseits mit dem Shambala-Mythos und seinen chiliastischen
Elementen und andererseits mit der allgemeinen Erwartung zusammen, daf individu-
ell erzeugte BewuBtseinsenergien Auswirkungen auf das Gesamtgeschick der Gesell-
schaft, mikrokosmische BewuRtseinsverinderungen also makrokosmische Auswirkun-
gen oder Entsprechungen haben.
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Auf Grund dieser Anschauung hatte man keineswegs nur Buddhisten zu dem Ritual
eingeladen und zugelassen. Auch die Einhaltung der mit der Initiation verbundenen
Geliibde des Bodhisattva und der tantrischen Praxis galten nicht als unbedingte
Voraussetzung fiir die Teilnahme an der Zeremonie. Sie sind allerdings notwendig fiir
die Verwirklichung der héheren Stufen des Erldsungsweges. Der Darar Lama sprach
davon, daf gewiB viele Schaulustige unter den Teilnehmern wiren, die vermutlich
wenig Ahnung von den spirituellen Hintergriinden des Tantra hitten. Er betonte in
seinen tiglichen Ansprachen, daf durch die bloBe Teilnahme am Ritus immerhin ein
Segen auf die Anwesenden ausgehe, der die Motivation liutern und dann zur weiteren
geistigen Entwicklung beitragen kénne. :

In intensiver Meditationsiibung, die tiglich mehrere Stunden dauerte, wird der
Tantra-Meister (der Darar Lama) zur Kalacakra-Gottheit und gibt in dieser Form die
Initiation. Der Adept soll im Verlauf der Tage ebenfalls durch Rezitation von Mantras,
Visualisationen, gegenstandlose Meditation, Beobachtung und Interpretation von
Traumen und theoretische Belehrungen des Tantra-Meisters iiber den Stufenweg zur
Erleuchtung usw. die Identifikation mit der allumfassenden Kalacakra-Gottheit vollzie-
hen, um auf diese Weise der Wandlung zur Buddhaschaft bereits in diesem Leben
teilhaftig werden zu konnen. Denn Kalacakra ist nichts anderes als eine hochst
feinstoffliche Emanation des Buddha-Geistes selbst.

Die geistige Ausstrahlung des Darai Lama, seine humorvoll-persénlichen und prakti-
schen Belehrungen machten die Tage im tibetischen Kloster Rikon bei Winterthur zu
einer einzigartigen Gelegenheit der Begegnung mit buddhistischer Geisteswelt. Viele
Christen waren gekommen, deren Motive zur Teilnahme vom Berichterstatter nur
zufillig im Gesprich erfragt werden konnten: die Persénlichkeit des Davar Lama, die
Sehnsucht nach authentischer Anleitung zur Meditation, der Reiz des exotischen
Kultes, die Heiterkeit der etwa eintausendfinfhundert tibetischen Teilnehmer usw.
zihlten zu den wesentlichen Motivationen.

Von der Intensitit der tantrischen Praxis, wie man sie etwa in den Himalaya-
Klostern erleben kann, war wenig zur spiiren. Die unvorbereiteten Europier, das der
schweizerischen Umgebung vollig fremde Ritual, die Masse der Teilnehmer standen in
starkem Kontrast zu dem, was in den Texten angedeutet und in der Person des
Tantra-Meisters verkérpert wurde. Die Spannung zwischen Anspruch und Wirklichkeit
war greifbar, auch wenn die Fremdheit des Rituals fiir den Unkritischen zudeckt, was
er an der eigenen Tradition wachen und schirferen Auges kritisiert. ;

Der Darar Lama erkannte und thematisierte diese Problematik in seinen Reden. Er
richtete zum AbschluR mahnende Worte an die Europier, ihre Gesellschaft nicht um
eines exotischen Traumes willen zu verlassen. Man miisse vielmehr die buddhistische
Bodhisattva-Praxis — Liebe und heilende Hinwendung zu allen Lebewesen — dort iiben,
wo man im Alltag stehe. GewiRl kénne es auch unter Europiern viele Menschen geben,
die im Buddhismus Wegweisung fiir ihre Lebenspraxis finden kénnten. Er warnte aber
ausdriicklich vor der Massenflucht in ferndstliche Religiositit. Die Abkehr von den
eigenen Wurzeln kénne sehr gefihrlich sein und in Pseudo-Religiositiit enden.

Die Kalacakra-Initiation hat einmal mehr verdeutlicht, daf das ,christliche Abend-
land® in eine interkulturelle Epoche eingetreten ist. Die ,Faszination des Buddhismus*
(H. WarpenreLs) erfalt immer weitere Kreise. Fiir die christliche Theologie ergeben sich
damit sehr neue Fragestellungen und Aufgaben. Die Missions- und Religionswissen-
schaft trigt in besonderem MaRe die Verantwortung fiir eine umfassende Reflexion
der Ereignisse.

Die tibetischen Buddhisten reflektierten die Entwicklung wihrend jener viertigigen
Konferenz der Geshes (Geshe = ,Doktor* der tibetisch-buddhistischen Philosophie) und
der Vertreter der buddhistischen Zentren. Die Fragen nach geistig-kultureller Identitit
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in einer neuen Umwelt, nach Akkomodation und Inkulturation, sprachlicher Verein-
heitlichung des Tibetischen im Exil, Kooperation zwischen den Zentren usw. standen
im Mittelpunkt. Einige europiische Buddhisten fragten, ob nicht eine aktivere buddhi-
stische Missionspraxis in Europa betrieben werden solle. Die tibetischen Lamas wiesen
dies zuriick, da eine solche Haltung der buddhistischen Uberzeugung fremd sei
Bewegend waren ,Bekehrungszeugnisse®, die jiingere Buddhisten mit christlichem
Hintergrund ablegten.

So etwa berichtete eine ehemals christliche Nonne von den Hohen und Tiefen ihres
geistlichen Erfahrungsweges. Thre intensive Jesus-Liebe hatte offenbar zu psychisch-
geistigen Spannungen gefiihrt, und ihre kirchliche Umgebung war nicht in der Lage
gewesen, auf diese Anzeichen tieferen geistlichen Erlebens einzugehen. Schliefllich
begegnete ihr ein tibetischer Lama, der mittels der rationalen Subtilitit der buddhisti-
schen Psychologie und geeigneter Meditationsanweisungen Hilfe zu teferer Ausgegli-
chenheit und innerem Frieden geben konnte. Jetzt ist sie buddhistische Nonne, aber sie
liebt Jesus ebenso wie den Buddha.

Das Verhiltnis von Christentum und Buddhismus war auf dieser Konferenz offiziell
thematisiert worden. Der Darai Lama selbst hatte die Anregung dazu gegeben und um
einen Beitrag eines christlichen Theologen gebeten, auf dessen Grundlage die buddhi-
stischen Lehrer zum Nachdenken und Gespriich in dieser Richtung motiviert werden
sollten. Dies gelang, wobei allerdings dieser Anfang weitere und breitere Diskussion
nach sich ziehen sollte.

Die Griindung der Buddhistischen Religionsgemeinschaft in Deutschland am 7.
September 1985 in Hamburg war ein weiteres Ereignis von religionsgeschichtlicher
Bedeutung, Etwa fiinfundzwanzig buddhistische Gruppen schlossen sich hier insbeson-
dere auf Anregung der bereits 1955 gegriindeten Deutschen Buddhistischen Union
zusammen. Die neue Gemeinschaft umfaft verschiedene buddhistische Schulen und
Lehrtraditionen. Sie reprisentiert etwa 20000 deutsche Buddhisten und dariiber
hinaus asiatische Buddhisten, die in Deutschland leben. Die Gemeinschaft strebt den
Status einer Korperschaft des offentlichen Rechts an, womit sie die erste nicht-
christliche Religionsgruppe wire, die auf diese Weise den christlichen Kirchen rechtlich
gleichgestellt wiirde, was auf lingere Sicht einer Verinderung der deutschen Religions-
landschaft gleichkommt. Das Verhiltnis zum Christentum stand bei dieser Griindungs-
versammlung offiziell nicht zur Debatte, was nicht verwunderlich ist, da man ja gerade
erst die eigene Identitit sucht. Man wiinschte sich aber fiir die Zukunft einen regen
geistigen Austausch zwischen dem Christentum und dieser neuen Organisation.

Tiibingen Michael von Briick
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1984/85

Die ZMR veriffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen Informationsdienst, der Examensarbei-
ten im genannten Themenbereich registriert und auf in Arbeit befindliche Dissertationen hinweist.
Andere Graduierungen werden insoweit beriicksichtigt, als die entsprechenden wissenschafilichen
Arbeiten mindestens das Pradikat ,gut® erreicht haben. Die Themenbereiche sind wie folgt
definiert:

Missions- und Religionswissenschafl mit allen Teilgebieten.

Interreligivser und interkultureller Dialog.

Theologische Inkulturation und ortskirchliche Entwicklungen.

Theologie der Religionen.

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstithlen der Bundesrepublik
Deutschlands, Osterreichs und der Schweiz.

AUGSBURG/UNIVERSITAT AUGSBURG

Liebmann, Ursula:

Das Christentum vor der Herausforderung der weltweiten 6kologischen
Krise.

(Diplomarbeit, Prof. Kienzler, Juli 1985)

BENEDIKTBEUERN/ PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER SALESIANER
Don Boscos

Rieplhuber, Rita:
Die Stellung der Frau in den neutestamentlichen Schriften und im Koran.
(Diplomarbeit, Prof. Wisse, Dezember 1985)

BoNN/RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Burian, Walter:

Japanisch-shintoistische Volksfrommigkeit und ihre Relevanz fur die christ-
liche 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. Ross, November 1985)

Giidelhofer, Peter:

Islamische Mahdi- und alttestamentliche Messiaserwartung.
(Staatspriifung, Prof. Waldenfels, 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. Ross, November 1985)
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Kim, Kwang-Won:

Die Theologie des Nichts. Versuch einer autochthonen koreanischen
Theologie im Licht des Gesprichs zwischen koreanischem Buddhismus
und Christentum.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Offermanns, Wolfgang:

Moderne sowjetische Religionskritik.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Rifle, Giinter:

Christologische Einfliisse im Kur’an.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Schmidt, Gabriele:

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

Thanniparra, Alexander:

Hinduistische Grundkonzepte in indischen Christologien.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Urbainczyk, Henriette:

Die religiose Frage in der russischen und polnischen Literatur der Gegen-
wart.

(Diss., Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Wagner, Peter:

Zen-Meditation. Kontroverse um eine christliche Rezeption.
(Staatspriifung, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

EicHsTATT/KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT

Sturm, Wilhelm:

Die MiBerfolge in der Mission und ihre theologische Bewiltigung bei
Paulus.

(Diss., Prof. Mayer, in Bearbeitung)

FRANKFURT/JOHANN WOLFGANG GOETHE-UNIVERSITAT FRANKFURT AM MAIN

Bitz, Kurt:

Judentum — Wege und Stationen seiner Geschichte.

(Diss., Prof. Schmidt, Prof. Schottroff, Juni 1985)

Fischer, H. Werner:

Mutter Teresa von Kalkutta. Ein Heiligkeitsmodell des zeitgenossischen
Katholizismus.

(Diss., Prof. Spiegel, Prof. Rohr, Januar 1984)

Gniosdorsch, Iris:

Der Denkweg Schellings und die Methode Hegels — ein Vergleich anhand
der ,Philosophie der Offenbarung®.

(Magisterarbeit, Prof. Schrodter, 1985)
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Gniosdorsch, Iris:

Das Verhiltis von Religion und Philosophie bei Hegel und Schelling.
(Diss., Prof. Schrédter, in Bearbeitung)

Hutter, Hans-Jiirgen:

Religivse Symbolik und Seelsorge. Zur Funktion und Intention religidser
Symbole in ausgewihlten Werken neuerer evangelikaler Seelsorgelitera-
tur.

(Diss., Prof. Stoodt, Prof. Schmidt, April 1985)

FREIBURG 1. BR./ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Krischer, Michael:

Die Auseinandersetzungen zwischen Kirche und Staat in Paraguay wah-
rend der Jahre 1968-1972.

(Zulassungsarbeit, Prof. Volkl, Februar 1985)

Schmitzer, Anke:

Aspekte kirchlicher Entwicklungsarbeit — dargestellt am Beispiel MISERE-
OR.

(Diplomarbeit, Prof. V6lkl, September 1984)

FREIBURG (SCHWEIZ)/UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Aebischer, René:

Elemente aus der traditionellen Medizin Rwandas. Ein Beitrag zur verglei-
chenden Psychiatrie.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Arnold, Markus:

Moral im Kontext. Ein begriffsgeschichtlicher Beitrag zur Diskussion um
~Kontextualisierung® im Okzident und unter den Dritte-Welt-Theologen.
(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Frick, Hansjorg:

Zum friedenspidagogischen Beitrag der Meditationstechniken. Versuch
einer Zwischenbilanz.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli/Dr. A. Nayak, in Bearbeitung)
Gubler-Neubauer, Irene:

Parallele Strukturelemente im Rassismus und im Sexismus. Ein Inventar.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Iwashita, Kuniharu:

Maria im Kontext der brasilianischen Volksfrommigkeit. Eine religionspsy-
chologische Untersuchung zum Synkretismus zwischen Maria und Iemanja.
(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Jungo, Christian:

Morphologie méthodologique du rapport ,Science des Religion-Théologie®
chez Mircea Eliade.

(Diss., Prof. O’Neill, Prof. Friedli, in Bearbeitung)
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Mbuluku-Masoka, Jean-Valére:
Les déterminisme sociaux et I'espace de liberté chez les Basuku (Bandundu/
Zaire).
(Diss., Prof. Agazzi, 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 conséquences
pastorales.
(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)
Miiller, Regina:
Die ersten katholischen Missionare in China am Hof der Yiian. Eine
Analyse der beiden iiberlieferten Briefe von Johannes de Montecorvino
vom 8. 1. 1805 und 13. 2. 1306.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, Prof. Golfin, in Bearbeitung)
Nguwo, André:
Message évangélique, christianisme occidental et authenticité négro-africai-
ne. Analyses de I'enjeu socio-pastoral et des conséquences théologiques de
la tension entre I’Eglise et I'Etat de Zaire (1972-1975).
(Diss., Prof. Friedli, in Bearbeitung)
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)
Piquerez, Francis:
Le ,cours sur les miracles* aux Etats-Unis. Eléments d’une religiosité
postchrétienne et neo-gnostique.
(Lizentiatsarbeit, 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)
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 misionaires et les témoignages oraux de quelques Banyarwanda.
(Diss. Prof. Friedli, Juli 1984)
Tran, Ngoc Bau:
Les tendances dans P’Eglise au Vietmam post-colonial: Aspects socio-
politiques de I’,inculturation®.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Graz/UNIVERSITAT GRAZ
Berger, Ferdinand:
Das Leiden der Upanishaden und bei Paulus. Ein religionswissenschaftli-
cher Vergleich des menschlichen Leidens an zentralen Textbeispielen
(Diplomarbeit, Prof. Woschitz, Juni 1985)
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InnsBRUCK/ UNIVERSITAT INNSBRUCK
Hajsinger, Judita:
Die Slawenmission in der gegenwirtigen Geschichtsbeschreibung.
(Diplomarbeit, Prof. Darlap, in Bearbeitung)
Magiri, Mwikambu Constantine:
The context and analysis of building small Christian Communities in
Kenya.
(Diss., Prof. Morel, Mai 1985)
Waldmann, Helmut:
Heilsgeschichte verfafite Theologie und Ménnerbiinde. Zur Deutung der
Entstehungs- und Wirkungsgeschichte des Zurvanismus.
(Diss., Prof. Darlap, in Bearbeitung)

MiNcHEN/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, Juli 1985)

MUONCHEN/UNIVERSITAT MUNCHEN
Bochinger, Christoph:
Ganzheit und Gemeinschaft. Zum Zusammenhang theologischer und kul-
turanthropologischer Fragestellungen im Werk Bruno Gutmanns.
(Magisterarbeit, Prof. Biirkle, in Bearbeitung)
Waspada, Ketut:
Harmonie im Dialog — Zur Bedeutung einer zentralreligiosen Kategorie in
der Begegnung des Christentums und Hinduismus auf Bali.
(Diss., Prof. Biirkle, in Bearbeitung)
Rommen, Edward:
Der Beitrag der evangelikalen Missionswissenschaftler zum heutigen Ver-
stindnis der Mission.
(Diss., Prof. Biirkle, in Bearbeitung)
Waulfhorst, Ingo:
Der spiritualistisch-christliche Orden. — Ursprung und Erscheinungsformen
einer neureligivsen Bewegung in Brasilien.
(Diss., Prof. Biirkle, Januar 1984)

MUNSTER/ WESTFALISCHE WILHLEMS-UNIVERSITAT MUNSTER

Bianchin, Ismael:
Das Kirchenbild in den Hirtenschreiben der lateinamerikanischen Bischofe.
(Diss., Prof. Metz, in Bearbeitung)
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Dornberg, Ulrich:

Kontextuelle Theologie in Sri Lanka. Darstellung und Analyse neuerer
kirchlicher und theologischer Entwicklungen.

(Diplomarbeit, Prof. Metz, 1985)

Girschek, Georg:

Ricoldus de Monte Crucis und der Islam.

(Diss., Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Hagenmaier, Martin:

Religion in der modernen Gesellschaft. Ansitze und Perspektiven in der

Religionssoziologie Peter L. Bergers.
(Diplomarbeit, Prof. Metz, 1985)

Jochems, Hiltrud:

Befreiungstheologische Perspektiven der Evangelisation indianischer Stim-
me Brasiliens.

(Lizentatsarbeit, Prof. Metz, 1984)

Lukasz, Zygmunt:

Zur Religionsphilosophie Rudolf Ottos.

(Diss., Prof. Metz, in Bearbeitung)

Moreira, Alberto:
Zu einer Theologie des Landes — das Land als theologische Kategorie.
(Diss., Prof. Metz, in Bearbeitung)

Paikada, Matthew:

Neuere Entwicklungen in den Lehraussagen der asiatischen Bischofskonfe-
renzen.

(Diss., Prof. Metz, in Bearbeitung)

Schaumberger, Christine:

Schwarze Theologie und Ansitze einer feministischen Theologie.

(Diss., Prof. Metz, in Bearbeitung)

Voges, Wolfgang:

Befreiung von Armut als Aspekt ganzheitlicher Befreiung des Menschen.
Aufgezeigt an den befreiungstheologischen Entwiirfen von Guitiérrez und
Boff.

(Diplomarbeit, Prof. Metz, 1984)

PAssAU/UNIVERSITAT PASSAU

Anetzberger, Hans:

Schopfungsauftrag als Solidaritit zwischen Mensch und Natur vor dem
Hintergrund christlichen Glaubens.

(Diplomarbeit, Prof. Kleber, Mai 1985)

Damrosch, Nora:
Christentum und Kirche bei Jonathan Swift.
(Diplomarbeit, Prof. Schifer, Mai 1985)
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SALZBURG/UNIVERSITAT SALZBURG

Ebenhoétt, Burghart:
Der Zen-Buddhismus Suzukis aus christlicher Sicht.
(Magisterarbeit, Prof. Médlhammer, in Bearbeitung)

ST. AUuGUSTIN/PHILOSOPHISCH- THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SVD

Dorrich, Hans-Jiirgen

Mission fingt mit Jesus an — Missionstheologische Grundlagen der Heiden-
mission im Lukasevangelium.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Kuhl, September 1985)

Kirchberger, Georg:

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

(Diss., Prof. Bettscheider, August 1984)

Pedo, Wilhelm:

Die Kritik des Islam in Indonesien an der katholischen Kirche.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)

Winkler, Hans:

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

(Diss., Prof. Altmeyer, in Bearbeitung)

Zumstrull, Thomas:

Jugendpastoral in Weltverantwortung aus dem Glauben.

(Diplomarbeit, Prof. Rzepkowski, Oktober 1984)

TUBINGEN/UNIVERSITAT TUBINGEN

Collet, Giancarlo:
Das Missionsverstindnis der Kirche in der gegenwirtigen Diskussion.
(Diss., Prof. Kasper, Prof. Hiinermann, 1984)

WUPPERTAL/BERGISCHE UNIVERSITAT-GESAMTHOCHSCHULE WUPPERTAL

Probst, Harald:

Die christliche Gebetstradition angesichts der Herausforderung durch die
Zen-Meditation.

(Staatspriifung, Prof. Molinski, 1984)
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFTEN

Costas, Orlando E.: Christ Qutside the Gate. Mission beyond Christendom. Orbis
Books/Maryknoll, N.Y. 1982; 16 + 238 p.

Der Autor ist Professor fiir Missiologie und Direktor des spanischen Studienpro-
gramms am Eastern Baptist Theological Seminary in Philadelphia. Der Titel erinnert
an Hebr. 13,12. ,AuRerhalb des Tores* bedeuted fiir C.: nach Lateinamerika schauen,
die Aufgabe einer kontextbewufiten, inkarnationsbetonten Vermittlung Christi an die
Unterdriickten, die Erkenntnisse von Siinde und Erlésung in einem unterdriickten
Kontinent, das Wissen, dak Kirchenwachstums ein vielseitiges Phdnomen ist, dann aber
auch, daR die Erkenntnis von Gefangenschaft und Befreiung in Lateinamerika ihre
Riickwirkung auf die Einschiitzung des missionarischen Aufirags im eigenen nordame-
rikanischen Kontext in sich tragt. Setzt C. im Teil 1 von der lateinamerikanischen
Peripherie an, so kann er in Teil II von der Peripherie der amerikanischen Metropolis
her ein zweites Mal beginnen. War und ist Lateinamerika das Missionsfeld nordameri-
kanischer Missionare, so werden die USA umgekehrt zum Missionsfeld fiir Christen der
3. Welt. C. versucht in seinem Werk nichts Geringeres als eine Neuartikulation des
missionarischen Auftrags und der missiologischen Reflexion unter dem Eindruck der
lateinamerikanischen Erfahrungen.

Bonn Hans Waldenfels

Degrijse, Omer: Der missionarische Aufbruch in den Jungen Kirchen. Glaubens-
zeugnisse fiir unsere Welt, missio aktuell Verlag/Aachen 1984; 155 S. (franz.
Originalausgabe: L’éveil missionnaire des Eglises du Tiers Monde, Fayard 1983)

Die deutsche Ausgabe dieses fiir eine breitere Offentlichkeit bestimmten Buches, das
den derzeitigen Nationaldirektor der Pipstlichen Missionswerke in Belgien, der
zugleich Professor fiilr Missiologie in Léwen ist, zum Autor hat, enthilt zusitzlich ein
Vorwort von W. Bunimann und ist illustriert. Das Buch méchte auf die Verinderungen
im kirchlichen Missionsbewuftsein aufmerksam machen, erliutert diese an den
Entwicklungen und Aufbriichen in Afrika, Asien und Lateinamerika. Diese werden
einmal anhand der Statistiken, der innerkirchlichen Reaktionen auf den verschiedenen
Synoden (in Lateinamerika Puebla), schlieBlich in den abschliebenden Uberlegungen im
Hinblick auf Faktoren, die die Missionstiitigkeit begiinstigen, auf die Inkulturation, das
neue Missionsverstindnis, die Ubernationalitit der Mission u. a. konkretisiert. Das
Buch erhebt keinen wissenschaftlichen Anspruch, zieht aber ein Stiick Bilanz nach der
Bischofssynode 1974 und ihrer Reflexion auf das fiir unsere Zeit zu fordernde
missionarische BewuBtsein.

Bonn Hans Waldenfels

Gardet, Louis: Quurir les Frontiéres de UEsprit. Préface de G. C. Anawat
(Rencontres 28) Cerf/Paris 1982; 163 p.
Mit grofer Schirfe leuchtet Garper (G.) den heutigen religis-kulturellen Kontext des

Christentums aus. Ausgehend von Uberlegungen zur Pluralitit heutiger Kulturen, zum
Verhiltnis von Kultur und Religion, Kultur, Zivilisation und Humanismus (Kap. 1),
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behandelt G. die indische Kultur (Kap. 2), den islamischen Humanismus (Kap. 3), die
Erfordernisse eines christlichen Humanismus (Kap. 4), das marxistische Menschenbild
(Kap. 5) und die Herausforderungen der Humanismen (Kap. 6). So breit der Blickwinkel
auf den ersten Blick angelegt zu sein scheint, so verwunderlich ist es am Ende, daf G.
schlieBlich doch im europiischen Umfeld des Christentums bleibt. Es fillt auf, daf die
Pluralitat der Kulturen in der franzosischen Perspektive wesentlich die marxistische
und islamische Alternative zum Christentum in den Blick bringt; der Buddhismus und
die Breite der asiatischen Religiositit bleiben ebenso ausgeblendet wie {ibrigens auch
das Judentum. Hier bleibt das im Ansatz bedenkenswerte Buch erginzungsbediirftig.

Bonn Hans Waldenfels

Metzler, Josef: Die Synoden in Indochina, 1625-1934 (Konziliengeschichte,
Reihe A: Darstellungen) Schéningh/Paderborn 1984; XXII + 407 S.

Schon 1980 hatte Joser MeTzier in der bekannten, von WALTER BRANDMULLER
initiierten groBangelegten Konziliengeschichte einen wertvollen Band iiber die Syn-
oden in China, Japan und Korea vorgelegt (vgl. ZMR 65 [1981] 157-58). Jetzt ist von
ihm, der viele Jahre lang dem Archiv der rémischen Kongregation fiir die Verbreitung
des Glaubens vorstand und inzwischen an das berithmte Vatikanische Archiv berufen
wurde, ein ebenso stattlicher Band iiber die Synoden Indochinas erschienen.

Das Werk behandelt die Missionskonferenzen und Synoden der jungen Kirchen von
Vietnam, Laos, Kambodscha, Thailand, Birma, Malaysia und Singapur. Beginnend mit
einer schlichten Missionskonferenz in Faifo 1625 untersucht es die wichtige Synode von
Ayuthia (1645), die frithen Synoden im Raum von Tonkin und Kotchinchina, dann die
Vikariatsynoden des 18. und beginnenden 19. Jahrhunderts, die zumeist im Zeichen
der Auseinandersetzungen zwischen den Missionaren der S. C. de Propaganda Fide
und denen der Patronatsmiichte Portugal und Spanien standen, weiter die von Rom
vorgeschriebenen Regionalsynoden in Saigon, Singapur und Hanoi (1880-1912). Den
Abschluf und zugleich Hohepunkt bildet das sog. Erste Konzil von Indochina im Jahre
1984, das in allen seinen Phasen beschrieben wird und fiir die folgenden Jahrzehnte
von grofer Bedeutung wurde.

Das Werk beschrankt sich aber nicht auf den Verlauf und die Ergebnisse dieser
Synoden. Auch der Anteil der rémischen Missionskongregation sowohl als Initiator als
auch als Korrektor wird ausfiihrlich beschrieben. Hier wird die fithrende Kraft dieser
Kongregation, deren Missionspolitik nicht selten viel weitsichtiger war als die der
Missionsbischofe, deutlich spiirbar. Sie hat einen entscheidenden EinfluR auf die
Entwicklung dieser Missionskirchen ausgeiibt.

Das Buch wurde unter denkbar giinstigen Bedingungen geschrieben. Denn das
Archiv der Propagandakongregation enthilt fast liickenlos das Aktenmaterial der
Synoden selbst und die Korrespondenz vor und nach den Synoden. Neben den
Archivalien der Propagandakongregation wurden auch die der Missions Etrangéres de
Paris beniitzt, die bereits zum groBen Teil von Aprien Launay und anderen verdffent-
licht wurden. Auch die gesamte einschligige iltere und neuere missionswissenschaftli-
che Literatur wurde, wie das ausgezeichnete Literaturverzeichnis beweist, zu Rate
gezogen.

Das Buch wird im Aufbau und in der Darstellung allen Anspriichen moderner
Geschichtswissenschaft gerecht. Es ist in einer klaren Sprache verfaBt, reichlich und
exakt belegt und in seiner ganzen Aufmachung von einer schlichten Vornehmbheit, die
seines Inhalts wiirdig ist.
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Als geiibter Historiker hat sich der Verfasser bemiiht, die Geschichte dieser Synoden
vollstindig und objektiv darzustellen. Bei aller Ausfiihrlichkeit verliert er sich nicht, von
einigen Ausnahmen vielleicht abgesehen, in Kleinigkeiten. Sein Hauptinteresse ist
offensichtlich auf das Verhiltmis von Mission und einheimischer Kultur gerichtet. So
nehmen die Spannungen und Schwierigkeiten, die sich aus dem Zusammenprall von
oft zeitgebundenen christlichen Auffassungen mit der kulturellen, besonders religiosen
Tradition dieser Linder ergeben, einen breiten Raum ein. Mit einer fast staunenswer-
ten Offenheit kritisiert der Autor Fehleinschitzungen und offene Mifstinde wie die
grobe Unkenntnis und die summarische Verwerfung traditioneller religioser Gebriu-
che bei Bischéfen und Missionaren, die nationale Engstirnigkeit vieler auslindischer
Missionare, nicht zuletzt auch ihr Widerstreben, den emheumschen Klerus zu fithren-
den Kirchenimtern zuzulassen.

Man muR diese Verdffentlichung als einen wohlgelungenen Wurf bezeichnen. Fiir
den Missionshistoriker und den Kirchenrechtler ist sie eine wertvolle Fundgrube und
Bereicherung.

Miinster Bernward H. Willeke

Miiller, Karl: Friedrich Schwager. Pionier katholischer Missionswissenschaft (Studia
Instituti Missiologici Societatis Verbi Divini 34) Steyler Verlag/Nettetal 1984;
207 S.

Ein Hauch von Versshnung durchweht dieses Buch von K. MuLLEr (M.) iiber einen
der frithen deutschen Pioniere der Missionswissenschaft, der deshalb lange mit
Schweigen iibergangen wurde, weil er sich vier Jahre vor seinem Tod in den USA den
Kongregationalisten anschloB. Dabei hatte der am 28. 8. 1876 in Hagen geborene
FRIEDRICH SCHWAGER, der am 8. 5. 1929 58jihrig in den USA starb, von 1895 bis 1925 in
der Steyler Missionsgesellschaft gelebt und gearbeitet und sich zu einem der entschie-
dendsten Forderer der Missionswissenschaft entwickelt. M. zeichnet mit ruhiger Feder
und groRem Verstindnis das Lebenswerk ScHwacErs in seinen verschiedenen Etappen,
die Jugendzeit bis zum Eintritt in Steyl, sein Hineinwachsen in die Gesellschaft und die
Missionskunde, seine Bemiithungen um die Griindung einer katholischen missionswis-
senschaftlichen Zeitschrift und die Férderung der akademischen Bemiihungen um die
Missionswissenschaft, seine Veréffentlichungen, die Diskussion um einen Lehrstuhl in
Wien, seinen Wechsel in die USA 1923 mit den folgenschweren Entwicklungen, die
zum Austritt aus der Gesellschaft des Gottlichen Wortes und der Kirche fiihrten, und
die Schlufphase, nach. Im Anhang finden sich wichtige Briefe und Zeugnisse, die
zusitzlich das Leben Schwagers dokumentieren. In der Zeit, in der diese Zeitschrift auf
das 75. Jahr ihres Bestehens zugeht, wird der Leser mit Interesse nach zusitzlichen
Informationen iiber die Zeit des Entstehens Ausschau halten, zumal sich die Entste-
hung der Zeitschrift und der missionswissenschaftlichen Lehrstiihle katholischerseits
zeitlich in etwa entsprochen haben. Gerade in einer Zeit, in der die fiir die missionari-
sche Titigkeit so wichtige 6kumenische Bemiihung vielerorts zu stagnieren scheint, ist
dem Direktor des Steyler Missionswissenschaftlichen Instituts St. Augustin P. Kar
MuLter SVD zu danken, daf er dieses Zeichen der Verstindigung gesetzt und F.
Schwacer in diesem Werk ein so eindrucksvolles Denkmal geschaffen hat. Niemand,
dem an der Geschichte der wissenschaftlichen Bemiihungen um die missionarische
Tétigkeit gelegen ist, kann an dieser Monographie voriibergehen.

Bonn Hans Waldenfels
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Balz, Heinrich: Where the faith has to live. Studies in Bakossi Society and Religion
(Part 1: Living together). Basler Mission/Basel 1984; 404 S.

Die vorliegende Arbeit, von der Universitit Heidelberg als Habilitationsschrift
angenommen, versteht sich als exemplarischen Beitrag in der Erforschung der
kulturellen und sozialen Voraussetzungen der Evangelisierung. Der Autor, HEINRICH
Bavz, der nahezu 10 Jahre in Kamerun lebte und am Theological College in Nyasoso
unterrichtete, ist heute Inhaber einer Professur fiir Missiologie und Religionswissen-
schaft an der FU Berlin.

Die Bakossi sind, neben den Banyangi, die grofte Bantu-Gesellschaft Kameruns.
Thre relativ isolierte geographische Lage im Binnenland Kameruns hat ihr das
Fortdauern ihrer tradierten, mehr ,,republjka:ﬁschen“ politischen Institutionen auch
iiber die Einfliisse der Kolonialzeit hinweg erméglicht. Dieser Umstand hat die
Inkulturation des Evangeliums, das am Ort duch die Mill-Hill-Missionare und die Basler
Mission Wurzeln faBte, giinstig beeinflufit.

Die auf langjihriger Erfahrung im Lande und empirischen Studien beruhende
Arbeit erforscht die Kultur und Religion der Bakossi unter dem Aspekt ihres sozialen
Wandels in kolonialer und postkolonialer Zeit. Das freie Interview und andere
miindliche Informationen sowie unverdffentlichte Briefe und Berichte aus den staatli-
chen Archiven und den Archiven der Missionsgesellschaften dienen dem Verfasser als
Hauptquellen. Daher ist die Arbeit auch methodologisch als Studie zu werten, die fiir
missiologische und religionswissenschaftliche Feldforschung exemplarische Bedeutung
hat.

Aachen Thomas Kramm

Bsteh, Andreas (Hrsg.): Sein als Offenbarung in Christentum und Hinduismus
(Beitrige zur Religionstheologie 4) St. Gabriel/Modling 1984; 236 S.

Der Band geht auf die 4. religionstheologische Studientagung in St. Gabriel, M6dling
b. Wien im April 1988 zuriick (vgl. dazu ZMR 67 [1983] 246-251). Die Beitrdge sind in
der ZMR von K. Piskaty bereits ausfithrlich vorgestellt worden. Bei der nachtraglichen
Lektire fillt lediglich auf, daB offensichtlich mit grofer Selbstverstindlichkeit ein
nicht-theologischer Offenbarungsbegriff zugrunde gelegt worden ist. Hier soll nicht
ohne weiteres bestritten werden, daR solches méglich ist. Doch sollte der Leser
gewarnt werden, nicht mit falschen Erwartungen an das Buch heranzugehen. Hitte der
heutige theologische Offenbarungsbegriff die Hintergrundsfolie abgegeben, so wiren
die Anfragen an den Hinduismus notwendigerweise anders ausgefallen. Sowohl das
Seins- wie das Offenbarungsverstindnis schaffen hier gewisse Unschirfen. Der Band
wird sinnvollerweise verglichen mit dem etwas frither erschienenen Band von W.
Strorz/S. Uepa (Hg.), Offenbarung als Heilserfahrung im Christentum, Hinduismus und
Buddhismus. Herder/Freiburg u. a. 1982; 235 S.

Bonn Hans Waldenfels

Carmody, Denis Lardner und John: Die grofien Lebensfragen. Antworten der
Weltreligionen, Styria/Graz-Wien-Koln 1984; 254 S.

Das vorliegende Buch bietet eine thematisch ausgerichtete Einfiihrung in die
westliche Religiositit des Christentums, aber auch des Judentums und des Islam und in
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die stliche Religiositit vornehmlich des Buddhismus, punktuell noch des Hinduismus
und des Konfuzianismus. Anhand der Fragen: was heifit Menschsein?, woher kommt
das Bose?, wer ist Gott? werden Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwischen den
Religionen deutlich, die auch die Ideale des guten Lebens, die erfreulich detailliert (z. B.
Arbeit, Liebe, Gerechtigkeit) zur Darstellung kommen, prigen.

Nach alledem kann als Zusammenfassung gesagt werden: ,Es gibt eine gemeinsame
religise Weisheit: Der Mensch ist nicht das MaR der Realitit® (S. 229). Ebenso wird
deutlich: ,es gibt keine gemeinsame religiése Meditation® (S. 232), und ,es gibt keine
gemeinsame religiose Moral® (S. 235), da sich die religiose Moral des Westens am
Gesetz orientiert (S. 236), wihrend die stliche Moral von der inneren ,Erkenntnis®
ausgeht und ,daher kithler als die leidenschaftliche Willens-Moral des Westens® (S.
2371) ist.

Allein diese Ergebnisse aus der Zusammenfassung zeigen, daf der thematisch
orientierte Ansatz dieses Buches zu interessanten Einsichten fiihrt. Es lohnt sich, dieses
Buch genau zu lesen, weil es nur dort vergleicht, wo wirklich Vergleichbares vorliegt
und wo nicht, das Ungleiche deutlich benennt. Dadurch ist dieses Buch vorbildlich fiir
jede Arbeit im Bereich der vergleichenden Religionswissenschaft und deshalb sehr zu
empfehlen.

Hannover Peter Antes

Heine, Peter / Stipek, Reinhold: Ethnizitit und Islam. Differenzierung und
Integration muslimischer Bevilkerungsgruppen (Islam und Ethnologie 1) Verlag
Andreas Miiller/Gelsenkirchen 1984; 188 S.

Wihrend im englischsprachigen Raum der social anthropology entnommene Ansit-
ze bereits seit Lingerem erfolgreich auf Forschungsgebiete der Orientalistik angewandt
werden, war dies bei uns bisher kaum iiblich. Umso willkommener der Versuch von
Peter HemNe und ReNHoLD sTipek, Vertreter der Facher Islamwissenschaft und Ethnologie
an der Universitit Minster, mit einem Begriff aus der Sozial- und Kulturwissenschaft
an das Phinomen der Verbreitung des Islams und des Verhaltens muslimischer
Bevblkerungsgruppen in nichtislamischer Umwelt heranzugehen — mit dem der
Ethnizitit, worunter das besondere soziale Verhalten und Handeln einzelner Bevolke-
rungsgruppen, die sich innerhalb von bestehenden Nationalstaaten ihrer eigenen
ethnischen und kulturellen Unterschiedlichkeit bewuft sind, zu verstehen ist; oder,
anders gesagt, die Tatsache, daf Bevolkerungsgruppen, Stimme oder Vélker sich
bewuBt von anderen abgrenzen, was bis zu Xenophobie reichen kann, oder sich nur
z6gernd mit ihnen einlassen, was wiederum iiber verschiedene Stufen bis hin zur
volligen Assimilierung oder Integration fithren kann. Hinsichtlich der Frage, ob der
Islam ein entsprechendes bestimmtes Verhalten fordere oder behindere, stellten die
Verfasser ein Paradoxon fest: der Islam kann sowohl der Differenzierung als auch der
Integrierung ethnischer Gruppen Vorschub leisten. Die von ihnen beigebrachten
Beispiele stammen aus dem gesamten Bereich der von Muslimen bewohnten Welt —
aus dem Senegal und den Hausastaaten in Afrika, aus Siidostasien (Java und Sumatra),
aus den zentralasiatischen Staaten der Sowjetunion und schlieflich aus unserer
Bundesrepbulik. Es zeigt sich, daB sich mit Hilfe des und unter Berufung auf den Islam
Herrschafissysteme aufbauen lassen, die der Abgrenzung zum Nachbarn oder sogar
dessen Unterwerfung dienen. Andererseits kann aber auch der Islam dazu beitragen,
daf Muslime sich gegen eine politische und ideologische Ubermacht zu behaupten
vermégen, so etwa die ca. 20 Millionen Muslime in der UdSSR, die trotz aller zwischen
ihnen bestehenden Unterschiede gerade auf die islamische Religionszugehorigkeit
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zuriickgreifen und sich so eine gemeinsame religise Identitit im von der kommunisti-
schen Ideologie beherrschten sowjetischen Staatsverband schaffen kénnen (Seite 101).

Dank der Flexibilitit und der Interpretierbarkeit seiner Lehren kann der Islam
einerseits die Tendenz zur Abgrenzung auf der Ebene der Ethnien verstirken, wie es
eben unter bestimmten historischen Gegebenheiten immer geschah, andererseis aber
auch dazu beitragen, ethnische Unterschiede zu uiberwinden, um grofere Einheiten zu
bilden. Die Verfasser zeigen, daR die Attraktivitit des Islams gerade darin bestehen
kann, daf er die kulturellen Besonderheiten einer Ethnie bestehen liBt, ja sich diesen
selbst anpaBt; andererseits er diese Ethnien aber sogar in ihrer Abwehrbereitschaft
gegen nichtislamische, insbesondere westliche, Wertiiberlagerungen bestirken kann
dadurch, daR ihre Ethnizitit gerade durch das ZugehérigkeitsbewuBtsein zur iiberge-
ordneten, weltweiten islamischen Gemeinschaft betont wird, wie es etwa deutlich wird
am Verhalten der tiirkischen Gastarbeiter in Deutschland (Seite 117—-130), insofern sich
tiirkische NationalbewuRtheit und Islam verbinden und die erfolgreiche Abwehr gegen
jede Assimilierung an die pluralistische bundesrepublikanische Gesellschaft ermdgli-
chen.

Die vorliegende Arbeit bietet zahlreiche Anregungen und klart iiber viele Fragen
auf; sie mdge weite Verbreitung finden.

Mainz Martin Forstner

Klockner, Michael / Tworuschka, Udo (Hrsg.): Sexualitdt (Ethik der Religio-
nen — Lehre und Leben 1) Késel/Miinchen, Vandenhoeck & Ruprecht/
Gottingen 1984; 219 S.

Das Thema ,Ethik der Religionen® ist neuerdings wieder recht aktuell. So sind allein
1984 zwei einschligige Sammelwerke zu dieser Thematik erschienen: Ethik in nichtchrist-
lichen Kulturen (Kohlhammer) und der hier zu besprechende Band, der als 1. Band eine
ganze Reihe zu diesem Thema erdffnet.

Sexualitit umfaBt im vorliegenden Buch — dem allgemeinen Sprachgebrauch folgend
— neben der Sexualitit innerhalb und vor der Ehe sowie Formen abweichenden
Verhaltens (z. B. Homosexualitit) auch die Problematik der Empfingnisverhiitung und
oft noch die Stellung der einzelnen Religionen zu konkreten Verhiitungsmethoden
bzw. -mitteln.

Nach dem einheitlichen Schema ,Uberblick, Sexualitit, Texte“ kommen im einzel-
nen zur Darstellung die jiidische Religion (P. Navi Levinson), Katholizismus (F. Trzaska-
LK), Protestantismus (D. Zmiessen), Islam (M. Tworuschka), Buddhismus (P. Geriirz),
Hinduismus (B. Datra). Anders als das Yin-Yang-Zeichen auf dem Einband erwarten
laRt, wird die chinesische Kulturtradition (im Unterschied zu ,Ethik in nichtchristlichen
Kulturen®) hier nicht eigens thematisiert. Ein Beitrag ,Zur Problematik von Sexualitit
und Religion(en)* (M. Krockner / U. Tworusceka) und ein ,Vergleichendes Themenregi-
ster* schliefen den Band ab.

Die Beitrige sind durchweg interessant und sehr instruktiv. Sie enthalten viele
Einzelbeispiele und vermitteln dadurch ein recht anschauliches Bild von der konkreten
Lebenswirklichkeit der Anhiinger dieser Religionen. Damit gehen sie iiber das hinaus,
was gewohnlich in den gingigen Einfiihrungen zu den meisten der hier behandelten
Religionen diesbeziiglich geboten wird. Sie sind daher fiir den Nichtfachmann sehr
plastisch und fiir den Spezialisten hilfreich, zumal heute aus didaktischen Griinden
immer wieder gefordert wird, man mége es in der Lehre an Beispielen nicht fehlen
lassen.

Hannover Peter Antes
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Kléckner, Michael / Tworuschka, Udo (Hrsg.): Arbeit (Ethik der Religionen
— Lehre und Leben 2) Késel/Miinchen, Vandenhoeck & Ruprecht/Géttingen
1985; 157 S.

In Band 2 der Reihe ,Ethik der Religionen — Lehre und Leben® wird das Thema
Arbeit behandelt. Es fillt auf, daR die verinderten Lebens- und Arbeitsweisen infolge
von Industrialisierung und Modernisierung in fast allen grofien Religionen zu Neuinter-
pretationen in diesem Bereich gefiihrt haben. Dies wird im Buch beim Katholizismus (S.
35ff), Protestantismus (S. 51ff) und Islam (S. 75ff) ebenso deutlich wie beim Hinduismus
(S. 94f) und Buddhismus (S. 107ff), die beide von ihrer Grundintention her kaum zu
einer positiven Bewertung innerweltlicher Arbeit neigen und dennoch — insbesondere
innerhalb des Buddhismus — eine erstaunliche Offenheit fiir eine Neuinterpretation
bewiesen haben. Lediglich das orthodoxe Judentum (vgl. S. 20) und der Konfuzianis-
mus (vgl. S. 127ff) tun sich hier noch schwer. Als Fazit kann gesagt werden: Die Lektiire
dieses Buches ist gewinnbringend, und der Band als solcher ist zudem noch dank der
jeweils auf die Darstellung der Religion folgenden Textausziige fiir die didaktische
Verwendung des Buches sehr geeignet.

Hannover Peter Antes

Poupard, Paul (ed.): Dictionnaire des Religions, Presses Universitaires de France
1984; XIV + 1830 p.

Die Fiille des Wissens iiber die religiosen Traditionen der Menschheit ist durch die
Forschung der letzten 100 Jahre so sehr angewachsen, daf dic in Aussicht gestellte
Summe dieses Wissens, die Encyclopaedia of Religions, die bei Macmillan (New York)
erscheinen soll, auf 17 Binde geplant ist und nur als Sammelwerk mit Beitrigen von
einer Vielzahl von Spezialisten realisiert werden kann. Andere Nachschlagewerke
dieser Art wie etwa Religion in Geschichte und Gegenwart oder Enciclopedia delle religioni
sind (mit Registerband) sechsbindig. Sie alle sind eher fiir Spezialisten gedacht, denn
fiir ein breites Publikum sind sie kaum erschwinglich.

Angesichts dieser Sachlage ist es ein kithnes und mit Blick auf eine breite
Leserschicht dringend notwendiges Unterfangen gewesen, ein Lexikon dieser Art mit
Beitrigen von vielen Spezialisten in einem einzigen Band herauszubringen. Die
Reaktion gab diesem Leserbediirfnis recht, weil kurz nach Erscheinen dieses Buches
mit dem Druck der 2. Aufl. begonnen werden mubBte, da der Verkauf alle Erwartungen
tibertraf.

Es versteht sich von selbst, daR bei genauerer Priifung immer wieder Fehlendes
bemerkt wird. So z B. wird zwar der hinduistisch-christliche und der islamisch-
christliche Dialog in eigenen Beitrigen abgehandelt, ein Beitrag zum buddhistisch-
christlichen Dialog aber fehlt ebenso wie einer zum Dialog der nichtchristlichen
Religionen untereinander (in Geschichte und Gegenwart). Fiir deutsche Leser ist sicher
auch iiberraschend, daB THomas MUNTZER keines Beitrages gewiirdigt wurde.

Diese Krittelei soll aber nicht den positiven Wert des Buches herabmindern. Es muf
stattdessen lobend die Fiille des gebotenen Materials hervorgehoben werden, wodurch
in gut lesbarem Stil zahlreiche, dem Nichtfachmann oft nur schwer zugingliche
Informationen geboten werden, die in den meisten Fillen dank einer kurzen, aber
treffend ausgewihlten Bibliographic im Eigenstudium um ein Vielfaches erweitert
werden kénnen.

Beziiglich der Beitrige ist allgemein zu sagen, da sie sowohl allgemeine Uberblicke
(z. B. Bouddhisme, Islam, Manichéisme bzw. Science des religions, Science-Rationalité-

87



Croyance) als auch religionssystematische Abhandlungen (z. B. Homo religiosus, Magie,
Utopie et Religion, Vérite religieuse) bieten, ebenso einzelne Sachthemen (z. B. Paraclet,
Paradis) und eine Fiille von Eigennamen aus dem Bereich der Religionen (z. B. Ghazali,
Nagarjuna, Shankara) und der Religionswissenschaft von frither (z B. de Broglie,
Miiller, Otto, Weber) und heute (z. B. Dumézil, Eliade, Lévi-Strauss).

Der Wert des Werkes erweist sich letztlich erst richtig im Gebrauch. Deshalb ist ihm
ohne jede Einschrinkung zu wiimschen, daR recht viele davon Gebrauch und zwar
Fachleute wie Laien, damit sie alle — wie ich selbst im Umgang damit — dankbar und
erfreut feststellen kénnen, welche Fiille an niitzlichem und wertvollem Wissen
hierdurch verfiighar gemacht worden ist.

Hannover Peter Antes

Schreiner, Peter: Begegnung mit dem Hinduismus (Herderbiicherei 1143)
Herder/Freiburg-Basel-Wien 1984; 128 S.

In dieser sehr lesenswerten Einfithrung werden die vielfiltigen und oft widerspriich-
lichen Theorien und religiésen Phinomene des Hinduismus in einigen Grundziigen
dargestellt. Dabei geht Schreiner sehr geschickt und sachlich angemessen von bestimm-
ten modernen Begegnungsweisen mit der indischen Religionswelt aus. Zunichst wird
das moderne Selbstverstindnis des Hinduismus, das aus der Begegnung mit Europa
entstanden ist, entwickelt. Wichtige traditionelle indische Erlésungswege werden da
sichtbar, wo sich nechinduistische Reformbewegungen missionarisch an den Westen
wenden. Wiederum in Indien selber begegnet — vor allem auf dem Land — eine
bestimmte Volksreligiositit, die die lange Tradition der Kasten- und personlichen
Verpflichtungen im Kontext heutiger Probleme in Erscheinung bringt. SchlieBlich wird
der Versuch gemacht, mit Hilfe von indischen Kategorien Grundziige der indischen
Religionsgeschichte zu erarbeiten.

Erstaunlich ist, wie Schreiner auf relativ knappem Raum es fertighringt, intellektuel-
le Lehren und mannigfaltige Lebensweisen des Hinduismus im Mittel der konkreten
Begegnung in Einklang zu bringen, ohne die Vielfalt einer fragwiirdigen begrifflichen
Einheit zu opfern. Diese sehr inhaltsreiche Einfithrung kann allen an Indien Interessier-
ten nachdriicklich empfohlen werden.

Wiirzburg Norbert Klaes

Waldenfels, Hans: Faszination des Buddhismus. Zum christlich-buddhistischen
Dialog, Grimewald/Mainz 1982; 194 S.

Der Vf, bekannt durch seine inzwischen zahlreich gewordenen Arbeiten zu
verschiedenen Richtungen des Buddhismus und Fragekreisen des christlich-buddhisti-
schen Dialogs, legt hier einige Beitrige vor, die zu verschiedenen Zeiten und Anlissen
entstanden sind. Im Unterschied zu anderen Werken, in denen VE sich stirker um
verstindnisvolle Interpretation des Buddhismus bemiiht, nimmt in diesem Werk die
theologische Reflexion groferen Raum ein. ,Die Gedanken des Buches (haben)
gleichsam zwei elliptische Brenmpunkte: die unbestrittene Verankerung in einer
christlichen Glaubensiiberzeugung, und die gleichfalls uniibersehbare Faszination, die
der Buddhismus auf abendlindische Menschen ausiibt* (9). Der Name des Vfs biirgt
dafiir, daB sich diese Faszination in den Leser mitnehmende dialogische Reflektions-
prozesse umsetzt, die die traditionell monologische, mit sich selbst und der eigenen
kulturellen Tradition beschiftigte christliche Art des Theologisierens durchbricht und
sich jenem religiésen Pluralismus &ffnet, innerhalb dessen sich asiatische Religionen
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seit jeher behaupten muliten. Dieses Wagnis erscheint jedoch nur dem gefihrlich, der
an der Kraft des eigenen Glaubens zweifelt und deshalb das Verharren im eigenen
Elfenbeinturm vorzieht.

Demjenigen, der iiber Glaubensmut und die Fihigkeit zu dynamischem theologi-
schen Denken verfiigt, eréffnet Vf. in diesem Werk neue Dimensionen des — durchaus
auch im wortlichen Sinne begriffenen — Selbst-Verstindnisses, christologischer Kern-
aussagen wie der Kenosis, der Bedeutung von Wort, Gebet, Schweigen, Meditation und
Gemeinschaft, aber auch von Gott, Dimensionen, die durch das Emstnehmen buddhi-
stischer Grundiiberzeugungen und aus diesem entstehender Anfragen an das Christen-
tum aufgetan, aber ebenso unter Riickfragen an die eigene Tradition entwickelt
werden. In der ,Frage nach dem persénlichen Gott* (42ff) iberprisft V£, im Gesprich
mit K. Nisurrant und anderen Vertretern der Kyoto-Schule, das ,Personenverstindnis®,
Er warnt davor, die Infragestellung des Personalen soweit zu treiben, dal schlieRlich
der Gegenpol des Impersonalen zum Unterpersonalen abgleitet; daduch kénnte auch
der buddhistischen Suche nach Sinnerfiillung nicht mehr entsprochen werden. ,Wenn
sich so ,personal impersonal® und ,impersonal personal’ in gegenseitiger Balance
halten, dann ist die Frage erlaubt, ob es eine andere Religion als das Christentum gibt,
die diese Balance in gleicher Radikalitit personhaft vorgefithrt hat wie das Christentum
in der Gestalt Jesu von Nazareth® (55).

Nach einigen Beitrigen speziell iiber christliche Begegnung mit dem Zen kommt Vf.
zu zwei zentralen Abhandlungen iiber ,Das Kenotische® als Grundzug wahrer Kommu-
nikation® (188—151) und ,Toleranz zwischen Kritiklosigkeit und Friedensfihigkeit*
(152-167). Die Uberwindung der Ichbezogenheit, das Ernstnehmen des Nicht-Ich im
Du begriindet, gestattet aber auch die jenseits gingiger Klischees iiber Intoleranz hie,
Toleranz da usw. liegende und sich an Realititen orientierende Kritik am Partner im
Dialog, oder besser: das solidarische gemeinsame Ringen auch um seine bessere
JSelbst“verwirklichung auf der Basis seines Glaubens. Nicht nur, aber besonders auch
die Christen miissen sich der Diskrepanz zwischen einer .- vielleicht — vorhandenen
Friedenswilligkeit“ und der ,dennoch nicht zu leugnenden Unfihigkeit zum Frieden®
(165F stellen und sich von ihr ,weniger erregen als beunruhigen® lassen (166). Mit der
Frage nach der Friedensfihigkeit ist Vf bei einem Thema angelangt, das nicht nur fiir
die beiden in diesem Buche angesprochenen Religionsgemeinschaften von stindig
brennender werdender Aktualitit ist. Es wiire deshalb hilfreich gewesen, wenn Vf. iiber
einen kurzen Hinweis hinausfiihrend (166, Anm. 24) das Gesprich mit R. FRriEDLI
aufgenommen hitte.

Eine Thematik wie die in diesem Buch angesprochene kann nicht allein im Bereich
akademisch-theoretischer Abstraktion behandelt werden, sondern muf Erfahrung,
Partizipation oder, wie es im Englischen zutreffender heiflt, sharing in der geistlichen
Praxis mit in die Reflektion einbeziehen, durch die der ,Gegenstand® zu einem Subjekt
wird. Dies gelingt Vf. vorziiglich, und auch dem Leser offnet sich die Méglichkeit, in
diesen Prozek einbezogen zu werden und nach seinem Beitrag zu suchen. Es entspricht
dem Charakter dieses Buches, daB es eher Themen aufnimmt und weitervermittelt als
systematisch abschlieRend behandelt. Darin liegt eine Faszination, die nun ihrerseits
von diesem Buche ausgeht und den Leser in ihren Bann zieht.

Bonn Olaf Schumann

Wijayaratna, Mohan: Le Moine Bouddhiste selon les Textes du Theravada, Ed. du
Cerf/Paris 1983; 188 p.

Der Autor, ein singhalesischer Gelehrter, bietet in diesem Buch eine gute Einfiih-
rung in das von den alten Texten geprigte buddhistische Ménchsleben. In guter
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Ubersicht werden der Ursprung der ménchischen Gemeinschaft, Wohnung und
Kleidung, Speisesitten, der Umgang mit Gold und Silber, die Keuschheit und Einsam-
keit, die Ausbildung der Ménchsregeln dargestellt. A. Bareau sicht in diesem Buch eine
notwendige Abrundung, nachdem lange Zeit eher einseitig die grundlegende Lehre des
Buddhismus die Aufmerksamkeit auf sich gezogen hat. In einem abschlieBenden
Erginzungskapitel bringt W. die Stellung des Laien im Buddhismus zur Sprache. In
einer Zeit, in der in allen Religonen nach den Anfingen zuriickgefragt wird, kommt
einer aus den Quellen und der heutigen Anschauung zugleich gearbeiteten Arbeit eine
besondere Bedeutung zu. Es wire angebracht, fiir dieses Werk die Moglichkeit einer
deutschen Ubersetzung zu priifen.

Bonn Hans Waldenfels

Wilmore, Gayraud S.: Black Religion and Black Radicalism. An Interpretation of
the Religious History of Afro-American People, Orbis Books/Maryknoll, N. Y. 2.
Aufl. 1983; 288 S.

Dieses Werk (Erweiterung der 1. Auflage von 1973) eines der bedeutenden
schwarzen Theologen Nordamerikas gehért zu den wichtigsten Verdffentlichungen
iiber die Geschichte schwarzer Religion und schwarzer Kirchen in den Vereinigten
Staaten.

Grundanliegen ist es, den inneren Zusammenhang von der religiésen Erfahrung der
schwarzen Bevélkerung und von ihrem fortdauernden Kampf ums reine Uberleben
oder fiir eine véllige Befreiung wihrend der letzten Jahrhunderte deutlich zu machen.
Dabei werden von den afro-amerikanischen Urspriingen schwarzer Religion her die
verschiedenen geschichtlichen Entwicklungen bis auf den heutigen Tag aufgezeigt:
Aufstinde gegen die weilen Unterdriicker, der Einsatz von einzelnen schwarzen
Personlichkeiten, schwarze Freiheitsbewegungen, schwarzer Nationalismus, Anpas-
sungstendenzen der schwarzen Kirchen und Entchristianisierung im schwarzen Radika-
lismus bis hin zur ,Black Power und zur schwarzen Theologie geben einen faszinieren-
den AufriR schwarzer Freiheitsgeschichte in Nordamerika. — Im Fortgang dieser
Geschichte der Schwarzen wird es immer offensichtlicher, daB fiir WiLmore die radikale
Erfahrung von Unterdriickung und Sklaverei die ist, die Afrikaner, Schwarze aus der
Karibik und aus den Vereinigten Staaten iiber die Jahrhunderte bis heute verbindet.
Und aus dieser gemeinsamen Erfahrung erwuchs eine eigene oder fiir den Autor wohl
die eigentliche Form von Christlichkeit, die in Zukunft fiir die Welt bestimmend sein
miifte.

Diese und ihnliche theologische Positionen werden schon seit lingeren in der
Auseinandersetzung um eine schwarze Theologie debattiert und auch angegriffen. So
betonen ihnen gegeniiber schwarze Theologen wie DeoTis RoBerTs und MAJOR Jones die
wahre Universalitit christlichen Glaubens. — Die Anfragen an Witmore kénnten auf
einer dhnlichen Linie liegen: Wenn er sich auf die Darstellung der ,inneren Geschichte*
der schwarzen Bevdlkerung beschrinkt, diese dann aber zum alleinigen MaBstab
zukiinftiger Theologie zu machen scheint, ist die Gefahr einer parr_ikularistischen
Verengung des Christentums nicht zu iibersehen.

Wiirzburg Norbert Klaes
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VERSCHIEDENES

Bonino, José Miguez (ed).: Faces of Jesus. Latin American Christologies. Orbis
Books/Maryknoll, N. Y. 1984; 186 p.

Urspriinglich in spanischer Sprache veroffentlicht, bictet diese von dem bekannten
evangelischen Befreiungstheologen herausgegebene Aufsatzsammlung, an der neben
katholischen Autoren auch eine groBe Zahl protestantischer Theologen mitgewirkt
haben, sowohl einen guten Einblick in den o6kumenischen Charakter der
Befreiungstheologie wie vor allem in den deutschsprachigen Verdffentlichungen bis-
lang eher vernachlissigten Bereich der Christologie. Der Einleitung des Herausgebers
folgen vier Teile zu je drei Kapiteln: I. Christus in Lateinamerika: Konkret heifit das
sweimal Brasilien (L. Borr; J. Dias bE Aratjo) und lateinamerikanische protestanische
Predigt (S. TriviAD/J. STam). IL Die Bedeutung Christi in Lateinamerika: Drei Aspekte
werden entfaltet: die Bezichung von Christologie und Kolonialisierung (S. Trinnab), die
Volkschristologie (P. NEGre Ricor), Jesus — weder der verworfene Herr noch der
himmlische Monarch (G. CasaLis). IIL Christus und die Politik: Hier geht es um die
politische Natur der Jesusmission (I. Ertacuria), Jesu Einstellung zur Politik (S. GaLiLEA)
und die politische Dimension und Christus den Befreier (J. S. Croatro). IV. Theologi-
sche und pastorale Reflektionen: Drei Uberlegungen werden vorgestellt: Die Aktualisie-
rung der Macht Christi in der Geschichte (H. Asswann); Wie sollen wir heute von
Christus sprechen? (R. VipaLes); Christologie in Lateinamerika (L. ScrHuurMAN). Das Buch
konnte eine Anregung sein, angesichts der Vielgesichtigkeit des lateinamerikanischen
Jesusbildes und der Vielgestaltigkeit der Befreiungstheologie ein deutlicher katholisch
geprigtes Bild der lateinamerikanischen Christologie vorzustellen.

Bonn Hans Waldenfels

Deutsche Bischofskonferenz (Hrsg.): Katholischer Erwachsenenkatechismus. Das
Glaubensbekenntnis der Kirche, Butzon & Bercker/Kevelaer u. a. 1985; 462 S.

Der von der Deutschen Bischofskonferenz herausgegebene Katholische Erwachsenenka-
techismus ist umstritten. Die Kritik betrifft einerseits den selbstgesetzten Anspruch, daf§
dieser Katechismus, ausgestattet mit der Autoritat der Bischofe, ,den katholischen
Glauben verliBlich darstellt (Kard. Hoffner im Vorwort) und y,verbindlich zum
Ausdruck bringt* (Verlagsinformation), andererseits dogmatische Einzelfragen, das
pastoral-didaktische Konzept, die Auswahl der Inhalte und die Sachsystematik.

Die Erwihnung dieser Neuerscheinung geschieht hier, ohne diese vorgingige
Diskussion aufzugreifen. Das Interesse des Rezensenten beschrinkt sich hier auf die
Katechese iiber das missionarische Wirken der Kirche.

Die Systematik des Katechismus orientiert sich am nicino-konstantinopolitanischen
Bekenntnis (erweitert um das Axiom von der communio sanctorum). Innerhalb der
wrinititstheologischen Dreigliederung wird die Kirche im dritten Teil behandelt als
,Sakrament des Geistes“. Im Kapitel ,Die Kirche in der Geschichte Gottes mit den
Menschen® (257-270) wird das Thema ,die Heilssendung (Mission) der Kirche®
(264—268) eingeordnet. Die Darlegung geht aus vom Axiom der Heilsnotwendigkeit der
Kirche, erliutert die Frage nach der Heilsmoglichkeit auch auBerhalb der Kirche im
Riickgriff auf neuzeitliche Theorien von den verschiedenen Graden der Kirchenzugehs-
rigkeit (auch in voto), und begriindet dann die Notwendigkeit der Mission mit einem
Dennoch: ,denn durch die Siinde ist die Erkenntnis Gottes aus der Schopfung gestort”
(266). Die ekklesiozentrische Argumentationsfigur fiir die Begriindung der Mission, der
sich dieser Katechismus anschlieRt, kommt offenbar nicht ohne ein Defizit auf seiten
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des Adressaten aus. Die im Glauben an das universale Heilshandeln begriindete
Heilsméglichkeit der Heiden* muf nach diesem Konzept heilsgeschichlich irrelevant
bleiben, soll nicht die Mission der Kirche ihrerseits iiberfliissig werden.

Aus dieser Aporie fiihrt nur eine konsequente Theologie der ,Kirche als universales
Heilssakrament® (LG 48 u. 6.). Dieses Theologumenon wird zwar einleitend zitiert, aber
in seinem Gehalt nicht entfaltet und auch im spiteren Kapitel ,Das Wesen der Kirche®
nur gestreift. Mit diesem Viterwort bekennt die Kirche die logische Prioritit des
Heilshandelns Gottes in Schopfung und Geschichte und sich selbst als sichtbares
Zeichen dieser Gnadenwirklichkeit. Den Menschen diese Wirklichkeit des Handelns
Gottes zu erschlieRen, Gottes Mitsein erfahrbar zu machen, ist die Mission der Kirche
als Zeichen Gottes unter den Volkern. Nicht ein zu kompensierendes Defizit, sondern
der UberfluR der Liebe Gottes muf der Ausgangspunkt der Missionstheologie sein.

Aachen Thomas Kramm

Eicher, Peter (Hrsg.): Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe, 4 Bde.,
Kosel/Miinchen 1984f.

Das ,Neue Handbuch theologischer Grundbegriffe® in 4 Banden, hrsg. von PETER
EictEr, folgt dem Ziel, den ,Stand der katholischen Theologie in allgcmeinverstindli-
cher Sprache® vorzustellen. Es ist gegeniiber dem 1962 erschienenen von H. Fries
herausgegebenen ,Handbuch theologischer Grundbegriffe vollstindig neu gefalSt in
der Auswahl und Erarbeitung der Stichwérter. Alle Fachgebiete der Theologie werden
vorgestellt, aber auch pastoral-praktische und kontroverstheologische Stichworter
aufgegriﬂen. Der Herausgeber weist in seiner Einleitung ausdriicklich darauf hin, daR
durch prinzipielle Beitrige zur ~Feministischen Theologie®, zur ,Theologie der Befrei-
ung® und zu politisch relevanten Themen wie ,Armut‘ und ,Frieden” auch diejenigen
Konfliktfelder angesprochen werden, die ,einen Weg in die Reform der Theologie, die
zur Umkehr des Glaubens heute dringlich wird* (3) markieren.

Auswahl und Inhalt der vorliegenden Artikel beweisen einmal mehr, daR der ,Stand
der katholischen Theologie* nach wie vor eurozentrisch definiert wird. Dieser Mangel
wird auch durch den erwdhnten Ausblick auf die lateinamerikanische Befreiungsthe-
ologie (selbst europiischer Provenienz) nicht gemindert. SchlieBlich fehlen nicht nur
samtliche den weltkirchlichen Wandel bezeichnende Stichwérter, wie ,Theologie der
Dritten Welt“, ,Kontextuelle Theologie®, ,Inkulturation® (das HthG kannte wenigstens
schon das Stichwort ,Akkommodation®), ,Dialog* — geschweige denn ,Afrikanische
Theologie“ oder ,Asiatische Theologie®, auch der Sache nach sind diese hochst
aktuellen theologischen Entwicklungen nicht beriicksichtigt. Hinweise finden sich nur
in den Beitragen von R. FrEnu (,Mission/Missionswissenschaft®) und H. WALDENFELS
(,Religionsverstindnis®) — entfernt auch bei F. X. Kavemann (,Gesellschaft/Kirche®), die
tatsichlichen theologischen Innovationen, die aus der neuen weltkirchlichen Situation
resultieren, bleiben aber in den relevanten Artikeln (z. B. ,Ehe/Familie®, SFréommigkeit/
Spiritualitit’, ,Gemeinde®, »Kirche/Ekklesiologie®, ,Liturgie®, »Offenbarung®, ,Sakra-
mente®, ,Sozialethik® u. a.) unberiicksichtigt.

DaR ein theologisches Nachschlagewerk auch weltkirchliche Perspektive haben
kann, hat das 1983 erschienene ,Taschenbuch Religion und Theologie®, hrsg. von E.
FauisuscH, bereits bewiesen. Bei allem Respekt vor der historischen und systemati-
schen Qualitit der einzelnen Beitrige dieses neuen Handbuches, kann dem Gesamt-
werk der Vorwurf des Anachronismus nicht erspart werden.

Aachen Thomas Kramm
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Gemeinsame rémisch-katholische/evangelisch-lutherische Kommission
(Hrsg.): Einheit vor uns. Modelle, Formen und Phasen katholisch/lutherischer Kirchen-
gemeinschafl, Bonifatius-Druckerei/Paderborn, Lembeck/Frankfurt 1985; 95 S.

Die lutherisch/katholischen Gespriche auf Weltebene, die 1967 aufgenommen wurden
und aus denen unter anderem die zukunftsweisenden Konsensdokumente ,Das
Evangelium und die Kirche* (Malta-Bericht) (1972), ,Das Herrenmahl® (1978) und ,Das
geistliche Amtin der Kirche®(1981) hervorgegangen sind, haben bislang unter dem Mangel
an Rezeptionswillen seitens der kirchlichen Institutionen gelitten. Daf theologischer
Konsens alleine noch keine strukturellen Auswirkungen zeitigt, belegt drastisch, wie
Strukturen, Autorititen und Insttutionen auch in der Kirche ihrer Eigengesetzlichkeit
unterworfen sind, die ihrerseits die Logik und den Wahrheitswert der sie legitimierenden
Theorien diktiert.

Die vorliegende jiingste und — der Absicht nach - letzte gemeinsame Erklirung der
Kommission ist unter Beriicksichtigung dieser Erfahrungen pragmatischer und konkreter
als ihre Vorgingerinnen ausgefallen. Dem motivierenden Leitwort ,Einheit vor uns* folgt
niichterner der Sachtitel ,Modelle, Formen und Phasen katholisch-lutherischer Kirchen-
gemcinschaft“. Fiinf ,Modelle umfassender Einigung® werden referiert und in ihrer
Funktionsfihigkeit erortert: Das Modell der ,,Orga.nischen Union®, der ,Korporativen
Vereinigung®, der ,Kirchengemeinschaft durch Konkordie®, der ,Konziliaren Gemein-
schaft“ und der ,Einheit in versdhnter Verschiedenheit®. Am Beispiel der lateinisch/
byzantinischen Unionskirchen werden die katholischerseits praktizierten institutionellen
Mbglichkeiten aufgewiesen (Stichworter: ,Vielfalt der ekklesialen typoi, ,Schwesterkir-
chen®, ,Gemeinschaft in Verschiedenheit®).

Unter dem Titel ,Formen und Phasen der katholisch/lutherischen Kirchengemein-
schaft* wird dann das spezifische Verhiltnis dieser beiden Kirchen durchleuchtet. Die
Konsenspositionen Amt und Herrenmahl betreffend werden wiederholt. Streckenweise
liest sich der Text wie eine Apologetik des Skumenischen Anliegens iiberhaupt. Auffallend
hiufig (und realistisch im Blick auf die tatsichlichen Hindernisse der Kircheneinheit) wird
der Erhalt der je eigenen VerfaBtheit der Kirchen, die legitime Verschiedenheit und die
bleibende Rolle der amtlichen Vollmacht betont.

Die (zwangsliufig kursorische) Vorstellung dieses Dokumentes in der ZMR hat ihre
Berechtigung deswegen, weil die interkonfessionelle Okumene sich vergleichsweise zur
Thematik der Inkulturation und der Verschiedenheit der Ortskirchen in der Einheit der
Weltkirche als ein Sonderfall darstellt, der sich in dieser weltkirchlichen Perspektive
entscheidend relativiert, aus dem aber auch Grundsitzliches fiir ein kiinftiges Modell der
Kircheneinheit zu lernen ist: Die Probleme der interkonfessionellen — hier katholisch/
lutherischen — Okumene relativieren sich angesichts der Tatsache, daR die innerhalb der
Konfessionskirchen bestehende Verschiedenheit der kulturellen, sozio-strukturellen und
geistesgeschichtlichen Ausgangssituation der Ortskirchen bedeutend gréRere Anforde-
rungen an den gesa.mtk.irch]ichen Einheitswillen stellen, als die vom ,Durchschnitts-
Christen kaum beachteten konfessionellen Differenzen. Hier zeigt sich, dab die erwihnte
Eigengesetzlichleit der Institutionen, so sehr sie interkonfessionell die Okumene hindert,
innerkonfessionell bestehende Differenzen tragbar macht. Dennoch (und dies ist der
Vergleichpunkt, der einen Aspekt des Lernens einschlieft) miissen die groBen Konfes-
sionskirchen heute mit Riicksicht auf ihre weltkirchliche Lage durch Strukturwandel zu
Einheitsmodellen finden, die der Verschiedenheitihrer Ortskirchen angemessenen Raum
geben. Die dazu im interkonfessionellen Gesprich erarbeiteten Vorschlige sollten unter
diesem Aspekt ausgewertet werden. In dem Mafe, wie die Konfessionskirchen ihre
inneren Differenzierungen bewuft anzunehmen und zu integrieren bemiiht sein werden,
andern sich auch die institutionellen Voraussetzungen fiir die interkonfessionelle
Okumene.

Aachen Thomas Kramm
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Hummel, Reinhart: Gurus in Ost und West. Hintergriinde, Erfahrungen,
Kriterien, Quell/Stuttgart 1984; 173 S.

Das neue Buch von H. ist ein Beitrag zu dem iiberfilligen Bemiihen, die kurzfristigen
Reaktionen auf die sog. Jugendreligionen in einen breiteren Rahmen einzubetten. In
diesem Sinne beschreibt H. zunichst die Gurubegegnungen vor dem Hintergrund
einer fast einhundertjahrigen Entwicklung, in der Europder — mit C. G. Junc gesagt —
sich ,wie heimatlose Seerduber an fremden Kiisten diebisch niederlassen® (28). In
treffsicheren Skizzen werden 17 unorthodoxe, neohinduistische und tantrische Gurus
vorgestellt, von denen einige aus der schon genannten Diskussion um die Jugendreli-
gionen bekannt sind. Hatte das Einleitungskapitel dem Ineinandergreifen von &stli-
chem SendungsbewuBtsein und westlichem KrisenbewuBtsein gegolten, so fiigen die
beiden abschlieBenden Kapitel die Gurus einmal in den hinduistischen Kontext ein
bzw. wird das Verhiltnis von Christentum und Gurus in wechselseitiger Abschitzung
zur Sprache gebracht. Streitpunkte bleiben die Selbsterlésung, Reinkarnation, Welt-
flucht. H. geht auch das leidige Thema des Verhiltnisses von Gurus und Geld an. Das
Buch bietet am Ende eine kurze Literaturauswahl fiir weiterfithrendes Studium, eine
Liste von 50 Guru-Organisationen und Gurus sowie ein Verzeichnis mit der Erklirung
wichtiger Begriffe, die zum Verstindnis der Guruszene hilfreich sind. Die Verbffentli-
chung reiht sich gut in die Reihe der EZW-Studienbiicher ein und sollte von vielen, die
sich iiber das in der westlichen Welt wirksame Guruwesen informieren wollen,
konsultiert werden.

Bonn Hans Waldenfels

Kirchhoff, Hermann: Christliches Brauchtum wvon Aduvent bis Ostern, Kosel/
Miinchen 1984; 163 S.

Christliches Brauchtum ist unter sich eher aufgeklirt gebenden Theologen seit
langem entweder belichelt oder peinlich umgangen worden. Erst jetzt, wo es nahezu
ginzlich zu verschwinden droht, findet es wieder Interesse, was dieses Buch ebenso
zeigt wie das von Wavrter Hem (Volksbrauch im Kirchenjahr heute, Basel 1983).

Das vorliegende Buch ist in dreifacher Hinsicht empfehlenswert und interessant: es
listet die Briuche (viele davon wohl noch kurz, bevor sie endgiiltig in Vergessenheit
geraten) fein siuberlich auf, es zeichnet — soweit moglich — ihre Entstehung, Geschichte
und Praxis nach, wobei weiterfithrende Literatur helfen soll, hier nicht behandelte
Fragen selbst zu kliren, und es verfolgt schlieBlich das pastorale Anliegen eines neu
belebten und mit Sinn erfiillten Brauchtums.

Der Natur der Sache entsprechend nimmt das Brauchtum des Weihnachtsfestkreises
mit Advent, Weihnachten und der Zeit bis Epiphanie den groften Umfang ein (S.
15-109), wihrend das Brauchtum in der Fasten- und Passionszeit sowie an Ostern
selbst eher ein Appendix dazu darstellt. Das Brauchtum zu FaBnacht bzw. Karneval
wird nicht besprochen.

Das Buch behandelt demnach einen wichtigen Bereich der christlichen Religion, der
in der theol. Forschung weitgehend vernichlissigt ist und erst langsam durch die
Volkskunde wieder entdeckt wird.

Hannover Peter Antes

Soares-Prabhu, Georges M. (Hrsg.), Wir werden bei ihm wohnen. Das Johannes-
evangelium in indischer Deutung (Theologie der Dritten Welt 6) Herder/
Freiburg-Basel-Wien 1984; 184 S.
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Bislang fehlt ein groRer Kommentar des Johannesevangeliums (joh) aus Indien,
obwohl B. F. WestcoTT schon vor hundert Jahren voraussagte, ,dal der erste wirklich
profunde Kommentar zum Johannesevangelium wegen des mystischen Charakters des
indischen Volkes eines Tages aus Indien kommen werde* (9). Dabei muR freilich offen
bleiben, wie einheitlich mystisch das indische Volk nun tatsichlich ist. Georces M.
Soares-Prasuu legt hier eine — vom Missionswissenschaftlichen Institut Missio Aachen
ermoglichte und betreute — Sammlung neuerer Aufsitze zum Joh aus Indien vor und
unterscheidet in seiner Einleitung zwei Hauptstrémungen zeitgendssischer indischer
Theologie und Exegese. Mehr oder minder unverséhnt stehen sich hier ,Ashramiten®
und ,Befreiungsorientierte® gegeniiber, also Theologen, die die Bedeutung der christli-
chen Botschaft und speziell des Joh entweder fiir die meditative Selbstfindung des
einzelnen oder fiir die Lésung der sozialen Probleme Indiens herausarbeiten (14f).
Diese Spanne wird denn auch durch die hier vorgelegten zwolf Einzelbeitrige
dokumentiert.

Wie zu erwarten liegt das Schwergewicht der hier vorgelegten Studien und Beitrige
bei denjenigen Auslegungen des Textes, die ihn im Lichte der religiésen Tradition
Indiens betrachten. Ein schones Beispiel liefert gleich zu Beginn M. A. AmaLaposs, der
das hinduistische Ziel der Advaita (,Nicht — Zweiheit®, d. h. chrwindung der Zweiheit)
im Joh grundgelegt sieht: ,Vielleicht ist es die besondere Aufgabe der indischen Kirche,
das Mysterium der Einheit zu ergrimden.” (31) M. VEeLranickaL reflektiert im ersten
seiner beiden Beitrige iiber das Verhiltnis der Kirche zu den religiésen und kulturellen
Traditionen nach der Sicht des Joh und kommt zu dem SchluB, daB — wie sich im
Prolog des Joh zeige — der Heilsweg durch die bewufte Annahme des ,Logos* durch
die ,Seinen®, die Gliubigen, nur der eine Heilsweg sei. Der andere, ja sogar der
ordentliche Heilsweg sei der durch die Weltreligionen (68) — eine kithne These, die
sicher der Uberpriifung bedarf. Wie VeLianickAL seinen Ansatz verstanden wissen
mochte, zeigt seine Interpretation des Gespriches Jesu mit der Samariterin in Joh 4,
wo der Evangelist Stufen der Jesusbegegnung als Stufen wachsender BewuBtwerdung
des eigentlichen Durstes und damit verbunden wachsender Selbsterkenntnis im Sinne
der ,dhvani“-Meditation schildert.

Meditationen von Einzeltexten aus indischer meditativer Sicht bringen auch A. pE
MerLo und Sr. Vanpana. Wihrend der erstere zu Joh 8,3 hinfithrt, mit dem Ziel, die
Bereitschaft zur Wiedergeburt zu stirken, liRt die letztere den Blick auf das gesfnete
Herz Jesu nach Joh 19, 81-87 richten, mit der Absicht, die Symbolkraft dieser Szene
tiber die Grenzen rein rationaler Erfassung hinaus zu vermitteln. Text- und Bildmedi-
tation gehen hier ineinander iiber, und so fiigen sich zwei kurz eingefiihrte Bilder von
Ivort San1 zum Nikodemusgesprich und zur Heilung des Blindgeborenen in joh 9
organisch ein. Sie werden erginzt durch eine stirker theoretische Unterstiitzung des
Kiinstlers, der in Deutschland u. a. durch seine MISEREOR-Hungertuch bekannt ist
(71-80). Hier geht es um die Entsprechung zwischen johanneischer Bildsymbolik und
dem buddhistischen-hinduistischen Mandala. Raum und Zeit werden hier wie dort
gegliedert und strukturiert, was seine Entsprechung findet in einer Zahlensymbolik, die
auch dem Joh vertraut ist.

Die andere Linie der Interpretation ist vor allem durch CHrisTOPHER DURAISINGH von
der ,,Church of South India“ und dem Jesuiten SamueL Ravan vertreten. Der Beitrag des
ersteren besteht vor allem in der Sammlung von Gesichtspunkten, die in der neueren
Literatur zum sozialen Anliegen im Joh genannt wurden. Sie sind von unterschiedli-
chem Gewicht und stehen hier fast unverbunden nebeneinander. Genannt wird etwa
der ,historische Dynamismus®, der das Joh mit dem AT und dem Judentum verbindet,
eine Sikularisierungstendenz, die zur Aufhebung der Trennung von Profan und
Kultisch fiihre (vgl. Joh 4,28) oder das Bild eines Gottes, der fiir seine Schépfung leidet
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(46f). In der Mitte steht ein lesenswerter Abschnitt iiber das gesellschaftliche Miteinan-
der als organische Verbundenheit nach dem Joh, mit von der Natur genommenen
Bildern wie Weinstock oder Herde. S. Ravan sieht den Ansatzpunkt fiir eine soziale
Interpretation des Joh vor allem in vorjohanneischen Uberlieferungen von der
Linderung physischer Not durch Jesus (die freilich nicht als solche erkannt und
kenntlich gemacht werden). Befremdlich bleibt hier der Gedanke, der Evangelist wolle
zur Selbstbefreiung der arbeitenden Klasse hinfiihren (vgl. 89f, 94), ansprechender der
andere, dafl Jesu Auferstehung auch nach joh Zeichen der Hoffnung fiir die Mutlosen
ist (98).

Nach dem strengen Urteil des Herausgebers Grorces M. Soares-PraBHU ist die
Vermittlung der soziologischen und der indologischen Betrachtungsweise des Joh in
vorliegendem Bindchen nicht gelungen (15). Doch zeigen sich Konvergenzpunkte. Ein
schones Beispiel dafiir ist der Aufsatz von Francis D’Sa ,Sehen — Glauben — Innewoh-
nen. Joh 1 als hermeneutisches Modell®, aus dem auch der Buchtitel genommen ist.
Nach ihm verheift das Joh eine neue Sprache fiir den, der bei Jesus wohnt. Mit ihm
vermag der Glaubende die Symbole der Welt zu entritseln. Dabei bleibt die irdische
Bedeutung der Symbole ,,aufgehoben” (Wasser, Brot). So geht auch die Bildebene in das
Symbol ein: nur geteiltes Brot, reines Wasser kénnen Zeichen des Heiles sein (121). Von
hier aus wird es méglich, die soziale Bedeutung des Joh aus seiner zentralen Bildwelt
heraus verstindlich zu machen. Einen Zhnlichen Ansatzpunkt bietet der Herausgeber
selbst in seinem griindlichen Beitrag iiber den Blindgeborenen von Joh 9. An eine
Auslegung unter Beriicksichtigung aller ,westlichen® Methodenschritte schlieft sich
hier eine SchluBreflexion, die das Heilungswunder sowohl als Hinfiihrung zum
Einssein mit Jesus als auch als Offnung der Augen fiir die Not der Welt schildert.

Das wertvolle Bandchen (dessen Beitrige zumeist aus der Zeitschrift ,Biblebashyam®
von Ursula Faymonville mustergiiltig aus dem Englischen iibertragen sind) hat zwei
Schutzpatrone, die noch einmal seine doppelte Zielsetzung zum Ausdruck bringen:
ManaTmr Ganpi (vgl. 16 u. 84) und P. Joser NEuNer, dem es gewidmet ist.

Frankfurt Johannes Beutler

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Ignatius Puthiadam, Maitri Bhavan, Ravindra-,
puri Extension, Plot 10, Varanasi — 221 005, U. P. India - Dr. David M. Traboulay, The
College of Staten Island, 715 Ocean Terrace, Staten Island, N. Y. 10801 - Prof. Dr.
Richard Friedli, Institut fiir Missiologie und Religionswissenschaft, Universitit Freiburg
Schweiz, Miséricorde, Ch—1700 Freiburg - Dr. Hans-Jiirgen Becken, Evangelisches
Missionswerk in Siidwestdeutschland, Vogelsangstr. 62, D-7000 Stuttgart 1 - Godfried
Deelen, Gerbergaplantsoen 21, NL-6231 KL Meerssen - Dr. Wolfga.ng Gern, Klin-
genstr. 1, D—6982 Hirschhorn - Dr. Thomas Kramm, Zur Kalkbahn 24, D-5163
Langerwehe - Dr. Johannes Meier, Schillerstr. 5, D-8700 Wiirzburg - Priv.-Doz. Dr.
Ulrich Berner, Universitit Gottingen, Nikolausberger Weg 5b, D-8400 Gottingen -
Harald Baer, Katholische Sozialethische Arbeitsstelle, Jagerallee 5, D—4700 Hamm 1 -
#Dr. Michael von Briick, Bachenausstr. 1, D-7455 Jungingen
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SACRA CONGREGATIO
PRO GENTIUM EVANGELIZATIONE
SEU DE PROPAGANDA FIDE Rom, den 7. Januar 1986

Verehrter Herr Professor!

Es ist éine Freude fiir mich, Ihnen als dem Vorsitzenden des Internationa-
len Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen und Mitherausgeber
der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft, aus Anlaf§
des

75. Jahrestages der Grindung

meine aufrichtigen Gliickwiinsche zu iibermitteln.

Mit der dankbaren Anerkennung fiir die Arbeit im Dienste der Weltmis-
sion wihrend dieser Zeit verbinde ich die Hoffnung, daR das Internationale
Institut und die Zeitschrift auch weiterhin thren wertvollen Beitrag zum Wohl
der Mission leisten mégen. Ein solcher Beitrag ist besonders erwiinscht im
Hinblick auf die missionarischen Aufgaben, die an der Schwelle des dritten
Jahrtausend auf die Kirche zukommen.

Mit aufrichtiger Wertschitzung verbleibe ich

Ihr im Herrn ergebener

Josef Kardinal Tomko
Prifeke

DER BISCHOF VON ESSEN Essen, den 14. Januar 1986

Am 10. August 1911 hat Professor Dr. Joser ScumipLN, der erste Inhaber
des Lehrstuhls fiir Missionswissenschaft an der Katholisch-Theologischen
Fakultit der Universitit Miinster, auf dem 58. Deutschen Katholikentag in
Mainz das Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen
e. V. gegriindet. Seitdem sind 75 Jahre vergangen. Ebenfalls seit 1911 hat das
Institut die ,Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft*
herausgegeben, der schon bald die Reihe ,Missionswissenschaftliche Abhand-



lungen und Texte* folgte. Im Laufe der Jahre gingen von diesem Institut
unter der wissenschaftlichen Leitung der miinsterschen Lehrstuhlinhaber —
nach SchmmpLN vor allem THomas Oum OSB und Joser Grazik MSC — starke
Impulse aus fiir das katholische Missionsverstindnis und die Missionstatig-
keit, fiir die Uber]egungcn zur Adaptation und Inkulturation der christlichen
Botschaft in anderen Teilen der Welt, fiir die weltkirchliche Orientierung der
Kirche in unserem Land. Professor Grazik war mit anderen in Minster
ausgebildeten Missiologen wesentlich an der Vorbereitung des Missionsde-
krets Ad Gentes auf dem II. Vatikanischen Konzil beteiligt.

In den letzten 25 Jahren — seit der Feier des 50jahrigen Bestehens des
Instituts in Miinster 1961 — spiegelt seine Entwicklung aber auch die Krise
und Wandlung der katholischen Weltmission wider. In diesen Jahren hat sich
das Institut aus seiner fritheren Bindung an den Miinsterschen Lehrstuhl fiir
Missiologie gelést und zugleich die Zusammenarbeit mit dem neugegriinde-
ten Missionswissenschaftlichen Institut Missio e. V., Aachen, aufgenommen.
Unter den beiden letzten Vorsitzenden, Professor Dr. BERNWARD WILLEKE
OFM, Wiirzburg, und Professor Dr. Dr. Hans WALDENFELS S, Bonn, hat es sich
aber weiterhin fiir die Férderung des missionstheologisch-weltkirchlichen
Anliegens an den theologischen Fakultiten und Hochschulen eingesetzt
sowie auf eine intensive Zusammenarbeit aller in diesem Bereich titigen
Wissenschaftler durch die jihrlichen Arbeitstreffen des Wissenschaftlichen
Arbeitskreises deutschsprachiger Missionswissenschaftler hingewirkt.

Dem iltesten deutschen katholischen Institut fiir Missionswissenschaft sei
an dieser Stelle herzlich gedankt. Ich wiinsche sehr, dal es thm und allen in
ihm vereinigten Wissenschaftlern und Mitgliedern gelingt, auch in Zukunft
ihren Beitrag zu leisten zur Intensivierung eines weltkirchlichen BewuBtseins
in unserem Land, zur Férderung des interkulturellen und interreligidsen
Gesprichs und zur Zusammenarbeit mit den jungen auBereuropiischen
Ortskirchen und Valkern in der Formulierung ihrer Theologie und in der
Erfiilllung ihrer missionarischen Aufgaben: Das Heil in Christus als das Licht
der Volker ist auch heute die Hoffnung der Welt. Die Verkiindigung des
Evangeliums, die Missionierung aller Volker ist und bleibt die erste und
eigentliche Aufgabe der Kirche. Sie ist ihrem Wesen nach eine offensive, zum
Zeugnis gesandte, eine missionarische Kirche. So sehr das heute gilt in
unserer weithin postchristlichen Gesellschaft, so unverzichtbar bleibt es auch
in jenen Regionen, die wir frither mit Weltmission bezeichneten.

Bischof Dr. Franz Hengsbach

#//W /%V/M;zﬂ .

Vorsitzender der Kommission Weltkirche
der deutschen Bischofskonferenz



EINFUHRUNG

Das Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen e.V.,
zusammen mit der Errichtung des iltesten katholischen Lehrstuhls Missions-
wissenschaft 1911 in Miinster gegriindet, kann in diesem Jahr auf 75 Jahre
seines Bestehens zuriickblicken. Gleiches gilt fiir die Zeitschrift fiir Missionswis-
senschaft und Religionswissenschafi. Der laufende Jahrgang der Zeitschrift wire
der 75., wenn nicht das Erscheinen der ZMR duch das Verbot des nationalso-
zialistischen Regimes 1941 fiir finf Jahre unterbrochen worden wire. Als
Lehrstuhl, Institut und Zeitschrift 1961 50 Jahre bestanden, hat Professor
Joser Grazik als damaliger Inhaber des Minsterschen Lehrstuhls die drei zu
der Zeit noch aufeinander bezogenen Institutionen in einer umfangreichen
Festschrift 50 Jahre katholische Missionswissenschaft in Miinster 1917-1961 gewiir-
digt. Diese Festschrift wurde vom Verlag Aschendorff in Miinster, der bis
heute auch die Zeitschrift in verlegerischer Hinsicht zuverlissig betreut,
verdffentlicht. Das Jubilium selbst wurde dann in glanzvoller Weise in
Gegenwart des Prifekten der rémischen Propagandakongregataion, KARDINAL
AGAGIANIAN, an der Universitit Miinster gefeiert.

Seither sind weitere 25 Jahre vergangen. Im Riickblick fillt auf, daR,
obwohl Papst Johannes XXIII. bereits 1959 das Zweite Vatikanische Konzil
angekiindigt hatte, der Ausblick auf dieses Konzil bei der Festfeier vor 25
Jahren doch nur sehr bedingt eine Rolle gespielt hat. Beim Konzil selbst,
zumal bei der Vorbereitung des Missionsdekrets, war dann die Miinstersche
Missionstheologie in starkem MaRe vertreten. Die Namen der beiden Lehr-
stuhlinhaber, Professor THomas OuM OSB und Professor Joser Grazik MSC,
aber auch in Miinster promovierte Theologen wie Professor JoHANNES BEck-
MANN SMB, der langjihrige Herausgeber der Immenseer Neue Zeitschrift fiir
Missionswissenschaff, JoHannes RomMEeRskiRcHEN OMI, der Herausgeber der
Bibliographia missionaria, und schlieRlich Jonannes ScutTre SVD, der so frith
verstorbene Generalsuperior der Gesellschaft des Géttlichen Wortes, sind
hier zu nennen. So wichtig das Konzil fiir Kirche und Theologie und damit
auch fiir die Missionswissenschaft war, — auch ohne das Konzil hitte diese in
den letzten Jahrzehnten immer deutlicher vor neuen Aufgaben gestanden. In
der Endphase des Konzils hat der Miinchener Fundamentaltheologe 1965
sehr klarsichtig im ersten Band von Mysterium Salutis geschrieben:

,Der neue, erweiterte und vertiefte Blick auf die christliche Okumene geht

in unserer von Grund auf gewandelten Welt zusammen und muB zusam-

mengehen mit einem neuen, erweiterten und vertieften Blick auf die
christliche Mission und in der Missionstheologie.

Mit der abendlindischen Theologie hat die morgenlindische das Wissen-

schaftsmodell des griechischen Denkens gemeinsam. Abendlindische und

abendlindisch-morgenlindische Theologie kann nur als eine der Gestalten

christlicher Theologie gelten, unter anderen moglichen Gestalten . . .

Mission und Missionswissenschaft sind durch die Zeitereignisse in Afrika

und in Ostasien vor ein Umdenken gestellt, das auch die abendlindische

Theologie in sich selbst in neue Bewegung setzen sollte; sie kann sich auch
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vor sich selbst nur noch behaupten, wenn sie iiber sich selbst, iiber ihren

abendlindischen Horizont hinausdenkt und vor einer kosmischen Revolu-

tion der abendldndischen Denkart nicht zuriickschreckt. Es ist schon lange
an der Zeit, dal die Missionswissenschaft in fithrende Stellung in der

Theologie riickt, wie es der christlichen Soziallehre bereits ansehnlich

gelungen ist“ (959f.).

Die letzte Erwartung SouNGENs hat sich nicht erfullt. Vordergriindig
erscheinen die vergangenen 25 Jahre als cine Zeit unerfiillter Erwartungen.
THomas Oum hielt in der schon genannten Festschrift von 1961 fir das
Wichtigste ,die Aufstellung eines gréferen Lehrplanes fiir das missionswis-
senschaftliche Studium an der Universitit Miinster, und zwar eines Lehrpla-
nes, zu dem aufer den missionswissenschaftlichen Vorlesungen und Ubun-
gen auch Vorlesungen und I"Jbungen iiber die allgemeine Ethnologie, die
Linguistik und die Religionswissenschaft gehtren® (40). An missiologischen
Fakultiten wie der Fakultit der romischen Gregoriana gab es letztlich eine
Verdoppelung des ganzen theologischen Ficherkanons. In Miinster fithrten
hingegen besondere, hier nicht zu diskutierende Umstinde nicht nur zur
Auflésung des engen Zusammenhangs von Lehrstuhl, Institut e.V. und
Zeitschrift, sondern am Ende zur Aufhebung des C4-Lehrstuhls. Gab es zu
Zeiten des Konzils in der Bundesrepublik noch drei C4-Lehrstiihle an den
Universititen, so gibt es im Augenblick nur noch einen in Wiirzburg, dessen
Bestand diskutiert wird. Dennoch wire es falsch, die Situation der Missions-
wissenschaft vordringlich unter binnentheologischer Perspektive oder gar aus
noch engeren Blickwinkeln heraus zu betrachten. Wenn schon von Krise der
Missionswissenschaft gesprochen wird, dann signalisiert diese im Grunde
eine Krise, einen Umbruch oder Paradigmenwechsel der Theologie iiber-
haupt. Dieser Wechsel aber hat es — wie Souncen zu Recht betont — mit
ysunserer von Grund auf gewandelten Welt* zu tun, die eine auf Gegenwart
und Zukunft und den konkreten Ort hin orientierte Verkiindigung und
Theologie erforderlich macht. Unter dieser Riicksicht habe ich selbst in dieser
Zeitschrift die Missionswissenschaft folgendermaRen beschrieben (vgl. 60
[1976] 89):

»Die Missionswissenschaft ist jene theologische Disziplin, in der die Welt als

ganze geographisch und ideell in ihrer Pluralitit von sozio-6konomischen,

anthropologisch-kulturellen und religiés-weltanschaulichen Bedingtheiten
ebenso thematisiert wird wie die in der Weltkirche greifbare Vielfalt der

Verwirklichung des christlichen Selbstbewuftseins und in der gerade

dadurch die Dialogfihigkeit des Christentums mit der Welt ebenso wieder-

gewonnen bzw. gewonnen wird wie die angemessene Weise immer neuer

Verkiindigung und Gegenwirtigsetzung des Weges Christi unter denen,

die ihn nicht kennen.“

Eine solche Missionswissenschaft bedarf in verstirktem MaRe der Interdis-
ziplinaritit. Diese betrifft dann einmal die theologischen Ficher selbst,
sodann aber auch die nichttheologischen Ficher, die Philosophie, die Anthro-
Po]og]e, Soziologie und Psychologie, die Kulturgeschichte, Ethnologie und
Okonomie, schlieBlich die Religionswissenschaft. Je dringender sich im
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Bemiithen um den heutigen Welthorizont die Frage nach einer giiltigen
Gesellschaftsanalyse stellt, um so mehr ist die Missionswissenschaft auf die
anderen Ficher angewiesen. Freilich geht das Gesagte inzwischen nicht mehr
die Missionswissenschaft allein an, sondern die ganze Theologie in ihrem
Ficherkanon. Denn unter dem EinfluR neuer praktizierter und neu sich
formulierender lokaler Theologien in Lateinamerika, in Afrika, Ozeanien und
Asien schligt das, was seit lingerem fiir die Missionswissenschaft und —
analog — fiir die christliche Soziallehre gefordert wird, inzwischen mit voller
Wucht als Herausforderung auf die ganze Theologie zuriick. Dabei sieht sich
die europiische Theologie einerseits an ihren eigenen geschichdich-gesel]—
schaftlichen Kontext zuriickverwiesen, andererseits aber aufgerufen, ihren
eigenen Beitrag zur einen Weltkirche in den vielen Ortskirchen und zur einen
~Welttheologie® in den vielen +Ortstheologien® zu leisten. Der Durchbruch
des BewuRtseins von der einen Kirche in den vielen Kirchen der Welt und der
einen Theologie in den vielen Theologien ist aber in gewissem Sinne parallel
zum Zweiten Vatikanischen Konzil verlaufen und hat sich zumindest in
unserem Land vor allem in den letzten zwei Jahrzehnten ereignet.

DaR das Internationale Institut und die Zeitschrift den neuen Herausforde-
rungen unserer Zeit nur teilweise entsprochen haben, ist schwerlich zu
leugnen. Es ist aber nicht zu iibersehen, daB die Zeitschrift des Instituts, das
die ZMR seit dem 1. Januar 1975 in gemeinsamer Trigerschaft mit dem
Missionswissenschaftlichen Institut Missio, Aachen, herausgibt, zunichst
unter der Schriftleitung von Professor J. Grazik, spiter von Dr. GEORG
Scutickier und inzwischen von Dr. THomas Kramm, schon zu einer Zeit
Theologen der Dritten Welt und der sogenannten Jungen Kirchen Raum
gegeben und eine Stimme verschafft hat, als weder die breite Offentlichkeit
noch auch breite Kreise der deutschen Kirche und Theologie diesen ein
spiirbares Interesse entgegenbrachten. Inzwischen sind im Hinblick auf das
weltkirchliche Engagement andere, neue Strukturen hinzugekommen, die
grofen Hilfswerke neben MISSIO, aber auch neue missionswissenschaftliche
Institute und Zentren im auferuniversitiren Bereich entstanden. Das Interna-
tionale Institut hat zumal mit seinem Wissenschaftlichen Arbeitskreis sich im
letzten Jahrzehnt dem wichtigen Auftrag verpflichtet gesehen, die im deutsch-
sprachigen Raum im Sinne der Missionswissenschaft titigen katholischen
Wissenschaftler zu regelmiBigem Gedanken- und Erfahrungsaustausch in der
Hochschule St. Augustin zusammenzufithren. Dabei spielten weniger die
Ortung und das Selbstverstindnis der Missionswissenschaft die zentrale Rolle
als die theologische Gesamteinstellung auf die neuen Situationen. Nachtrag-
lich zeigt sich, daB die im SchluBdokument der Bischofssynode 1985 genann-
ten Themenstellungen — Inkulturation, der Religionsdialog, die lateinameri-
kanische Option fiir die Armen, die Befreiungstheologie, das Verhiltnis von
Theorie und Praxis, Gesellschaftsanalyse und theologische Hermeneutik, die
Frage nach neuer Kirchlichkeit — zu den Fragen gehdren, die seit langem
diskutiert werden. In diesem Zusammenhang ist auch auf die Vielzahl der
Verdffentlichungen hinzuweisen, die das Institut in den letzten Jahren
angeregt bzw. finanziell unterstiitzt hat.
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So wichtig Riickblicke und Standortbestimmungen sind, — Riickblicke allein
sind ein Zeichen von Alter, wenn sie nicht immer um der Zukunftsperspekti-
ve, somit des Ausblicks willen unternommen werden. Die vorliegende
Doppelnummer der ZMR hat vordringlich diesen Ausblick im Sinne und
mochte folglich Akzente im Hinblick auf die vor uns liegenden Aufgaben
setzen:

I. Missionswissenschaft heute: Das weltkirchliche Interesse wird zusehends zu
einer Perspektive der Gesamttheologie. Es kann heute ebensowenig ausge-
blendet werden wie das Skumenische Interesse. Der Streit um die Zugehorig-
keit der Missionswissenschaft zur praktischen oder zur systematischen Theo-
logie im akademischen Betrieb der Theologie erweist sich dort immer mehr
als miifig, wo die Systematik selbst in den praktischen Horizont hineinge-
riickt und die Diastase zwischen der konkreten Weltwirklichkeit und dem
religiésen Heilsangebot, zwischen Politik und Mystik in einem zukunftsgestal-
tenden Spannungsverhiltnis innerhalb der konkreten Menschheitsgeschichte
aufgehoben wird. Welche konkreten Aufgaben einer theologischen Disziplin
,Missionswissenschaft® in einem sich wandelnden Ficherkanon bleibt, ist
dann zu priifen.

II. Kirche im Kontext der Kulturen: Fiir diesen Teil sind (mit einer Ausnahme)
Theologen aus den anderen Weltkontinenten um ihre Beitrige gefragt
worden. Grundaufgabe der missionarischen Verkiindigung war es zu allen
Zeiten, das Heil Christi in einer Weise zu kiinden, daR die Horer der
Botschaft befihigt werden, ihre eigene Glaubensantwort in Wort und Tat zu
geben. Fiir den zwischenmenschlichen Bereich heift das zugleich: nicht den
anderen mundtot, sondern sprechfihig machen. Dem europiischen Theolo-
gen und Christen darf — nochmals mit G. S6HNGEN gesagt — ruhig in der
Begegnung mit den fremden Kulturen Horen und Sehen vergehen, ,weil
Auge und Ohr des abendlindischen Geistes sich seit den griechischen
Philosophen auf anderen Wegen gebildet hat™: ,Und es gibt keine schopferi-
schen Auseinandersetzungen und Begegnungen, wenn nicht den Partnern
zunichst einander Héren und Sehen vergeht.“ (Der Weg der abendlindischen
Theologie, 251.)

III. Beitrage zur Religionswissenschaft: Dieser Teil will signalisieren: Es gibt
keine Missionswissenschaft ohne Religionswissenschaft, weil es keine wirkli-
che Evangelisation gibt, wenn sie sich nicht an jene Tiefe des Menschen
richtet, die ,Religion® heift, weil sie den Menschen mit Gott verbindet und
von ihm her umfassendes Heil, Befreiung und Erlésung erhoffen lift. Der
Dialog der Religionen bezeugt heute auf seine Weise, dafl Gott die Menschen
als Partner ernst nimmmt.

IV. Berichte aus der missionswissenschaftlichen Arbeit: Am Ende stehen Informa-
tionen und Werkstattberichte aus der aktuellen missionswissenschaftlichen
Titigkeit. Sie zeigen, wie grof das noch kaum genutzte Potential eines
theologischen Austausches zwischen den Kontinenten ist und wie sehr wir
selbst erst am Anfang eines neuen Lernprozesses stehen, aber auch wie
hoffnungsvoll jung eine Kirche ist, die dabei ist, eine Weltkirche zu werden.

Hans Waldenfels
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1. MISSIONSWISSENSCHAFT HEUTE

VERGLEICHENDE THEOLOGIE STATT MISSIONSWISSENSCHAFT?
von Thomas Kramm

Der Titel dieses Beitrags greift auf eine Formulierung zuriick, die der so
plotzlich verstorbene Freund und Kollege ApOLF EXELER gewahlt und uns als —
wie er im Untertitel erginzt — ,provozierende Anfrage eines Nichtfachman-
nes* hinterlassen hat.! Aporr Exerer hat als Pastoraltheologe, der er mit Leib
und Seele war, die Missionstheologie stets als nahestehende Verwandte
betrachtet, mit der ihn speziell das Problem der Kontextorientiertheit der
Verkiindigung verband. Aus dem Methodenrepertoire und der Entwicklungs-
geschichte der Pastoraltheologie stammen dementsprechend seine Empfeh-
lungen, die hier zur Debatte stehen.

Das erkennmisleitende Interesse an einer ,Vergleichenden Theologie® ist
bei Aporr Exerer die Katholizitit der Kirche. Er fordert ,ein ékumenisches
katholisches Denken®, das ,an die Stelle eines zentralistischen katholischen
Denkens® (207) treten miisse. Auf diese Weise koénne ,die Katholizitit der
katholischen Kirche erheblich geférdert werden® (207). Sein Entwurf richtet
sich gegen die Erhaltung anachronistischer Herrschaftsstrukturen: gegen
weltkirchlichen Zentralismus, gegen den ,Universalititsanspruch abendlindi-
scher Theologie® (200), gegen ,paternalistisches Missionsdenken® mit kolonia-
ler Attitiide (199f). In diesen Widerstinden hat Apoir ExeLEr wohl auch das
Provozierende seiner Anfrage gesehen. Ein neuer Typ Kirche, ein neuer Geist
dialogischer Anniherung an das Evangelium, kreatives und problemlésendes
Denken in der Theologie, das waren seine Ziele und Hoffnungen. Der
Vorschlag, eine ,Vergleichende Theologie® zu konstitutieren, ist als AnstoR
an die akademische Theologie zu verstehen, Inhalte und Methoden ihrer
Forschung in diese Richtung zu 6ffnen.

»Vergleichende Theologie statt Missionswissenschaft“ heifit also keines-
wegs, Missionswissenschaft schlicht als antiquierte Thematik zu streichen und
durch eine zeitgemiRe andere zu ersetzen; zur Debatte steht vielmehr, mit
welchen (unserem abendlindischen Wissenschaftskonzept angemessenen)
Methoden die universitire Theologie auf die neue weltkirchliche Situation
reagieren sollte und welches der unserer theologischen Systematik angemes-
sene Ort solcher Forschung sein kénnte.

Dementsprechend gliedert sich mein Beitrag wie folgt:
1. Der Ort der Missionswissenschaft in der Theologie heute
2. Die Zielsetzung einer ,Vergleichenden Theologie®

3. »Vergleichende Theologie” — Ein Beitrag zur I'_'Tberwindung
des Eurozentrismus

4. Finige praxisrelevante Schlukfolgerungen
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1. Der Ort der Missionswissenschaft in der Theologie heute

Die Errichtung missionswissenschafilicher Lehrstiihle Ende des 19./Anfang
des 20. Jahrhunderts auf evangelischer und katholischer Seite ist eine spite
Reaktion der akademischen Theologie auf die neue weltkirchliche Lage, die
sich aus der missionarischen Expansion der Kirche ergeben hatte. Das
besondere staatliche Interesse an ihrer Errichtung galt der Mobilisierung aller
gesellschaftlichen Krifte in der kolonialen Frage. Diesem Auftrag entsprach
innerkirchlich die Missionspropaganda und die Aufgabe der theologischen
Begriindung der Mission. Es galt, eine Praxis zu reflektieren, die durch
Jahrhunderte Gestalt gewonnen hatte, und diese Praxis in Forschung und
Lehre zu vertreten, nicht zuletzt auch zur Ausbildung kiinftiger Missionare
beizutragen. Wenn auch ,Missionsgeschichte* und ,»Biblische Begriindung der
Mission® zu den obligatorischen Themen der missionswissenschaftlichen
Lehrpline gehorten, so waren diese doch integriert in ein theologisch-
praktisches Gesamtkonzept, so daB der Ort der Missionswissenschaft im
Kontext der klassischen theologischen Disziplinen an der Seite der ,prakti-
schen Ficher“ gesehen wurde.

Aber es gab nicht nur politisch-ideologische und pastoral-praktische Inter-
essen an missionswissenschaftlicher Forschung. Auch die in ihren klassischen
Themata befangene universitire Schultheologie hat der Missionswissenschaft
die neuen Fragestellungen und Forschungsgebiete iiberantwortet, die sich
aufgrund der verinderten weltpolitischen und weltkirchlichen Lage inner-
theologisch stellten (oder hitten stellen miissen), so z. B. das Studium der
Religionen, das Verhiltmis von Kultur und Religion, die Identitit des
Evangeliums in der Verschiedenheit der Kulturen und Vélker usw.

Von Anfang an gehorte das Stichwort ~Akkommodation“ zum missions-
wissenschaftlichen Vokabular und in der Erforschung und Vertiefung der
darin enthaltenen ekklesiologischen Erkenntnisse leistete die Missionswissen-
schaft einen Beitrag zur ('jﬂ:nung der Kirche fiir die neuen globalen Fragestel-
lungen.

Ein Streiflicht auf die Geschichte des Akkommodationsbegriffes illustriert
zugleich die Ortsveranderung der Missionswissenschaft im ganzen. In Rich-
tung auf das Zweite Vatikanische Konzil gewann das anfangs noch sehr
pastoral-praktisch begriindete Akkommodationsthema an theologisch-ekkle-
siologischer Relevanz. Nicht nur kategoriale Bereiche wie Liturgie und
Kirchenordnung sind angesprochen, die Theologie selbst ,mull eine dem
fremden Denken entsprechende neue Gestalt gewinnen®® schreibt Joser
- Grazik 1960 in der ZMR. ,Theologie der Akkommodation® wird nicht mehr
als spezielle Form missionarischer Theologie, sondern als ,einzig mogliche
Theologie iiberhaupt® verstanden (so Heinz ROBERT SCHLETTE in Sacramentum
Mundi, 1967). Es geht jetzt um das theologische Prinzip der ,Beriicksichtigung
der geistigen Welt des Hérers in der Verkiindigung der christlichen Botschaft
und somit in der lehrhaften Aussage des Offenbarungsgehaltes* (Josgr
Neuner im LTHK). Als Beispiel fiir eine theologische Akkommodation unter
den geistesgeschichtlichen Bedingungen unserer Zeit behandelt Hans WALDEN-
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reLs die geschichtlichen Hintergriinde der Rahnerschen Transzendentaltheo-
logie (in Hochland 1966).° Joser Mouier behandelt in einer bei Jostr Grazik
geschriebenen Dissertation den Begriff ,Missionarische Anpassung® als all-
gemeintheologisches Prinzip.® Akkommodation wird von ihm definiert als
,die Ubersetzung und Neuinterpretation des Evangeliums . . . im Dialog mit
den Denkformen der eigenen Kultur®.’

Das Zweite Vatikanische Konzil hat sowohl in Ad Gentes, als auch — und
bezeichnenderweise noch intensiver — in Gaudium et Spes die Akkommoda-
tionsfrage aufgegriffen und in einen inkarnationstheologischen Kontext
gestellt. In AG iiberwiegt die von den Konzilstheologen Congar und RATZIN-
cEr inspirierte Commercium-Theologie. Die kulturelle Akkommodation
erfolgt als ,commercium admirabile* ,ad instar oeconomiae Incarnationis®
(AG 22). Gott erniedrigt sich in die Armut des Menschen, in die Begrenztheit
seiner Geschichte und in die Zeichenhaftigkeit seiner kulturellen Institutionen
und nimmt damit den Menschen in seinen Reichtum hinein. Weiter heifit es,
daB ,in jedem sozio-kulturellen Grofraum die theologische Besinnung ange-
spornt werden® (AG 22) miisse und die Bischofskonferenzen ,in gemeinsamer
Uberlegung einmiitig dieses Ziel der Anpassung verfolgen® sollten. In diesem
Artikel tauchen die Worte adaptatio, accommodare und assimilare gleichbe-
deutend nebeneinander auf.

Gaudium et Spes (Artikel 58/62) befaft sich ausdriicklich mit den Beziehun-
gen von Kirche und Kultur und bestimmt daher die Entwicklung der
Thematik ,Inkulturation® stirker, als der entsprechende Artikel des Missions-
dekretes. Art. 53 definiert den Kulturbegriff und schlieRt mit der Feststellung:
,S0 wird ein begrenztes, geschichtliches Umfeld geschaffen, in das der
Mensch jedweden Volkes und jeden Zeitalters eingefligt ist und aus dem er
die Giiter schoépft, die sein menschliches und gesellschaftliches Leben voran-
bringen.“ Im Zentrum der nun folgenden Analyse der kulturellen Situation
unserer Zeit steht das Autonomiestreben des modernen Menschen, der sich
selbst als Schopfer der Kultur erkennt. Gerade der Glaubende — so erliutert
Artikel 57 — hat den Fortschritt der kulturellen Entwicklung zu fordern im
Blick auf den Schopfungswillen Gottes. Der vielfiltige Zusammenhang, die
organische Verbindung (connexio) von Christ Botschaft und Kultur des
Menschen wird schlieRlich in Art. 58 bedacht. Die theologische Begriindung
fiir diesen Konnex lautet: ,Nam Deus, populo suo sese revelans usque ad
plenam sui manifestationem in Filio incarnato, locutus est secundum cultu-
ram diversis aetatibus propriam.“ Gott hat sich secundum culturam geoffen-
bart. Damit ist die Verschiedenheit der kulturellen Ausprigung der christli-
chen Botschaft anerkannt, wenn auch die geschichtliche Gleichzeitigkeit
verschiedener Kulturen hier noch nicht thematisiert ist. In bezug auf die
Vergangenheit wird gesagt, daf die Kirche »die Erfahrungen der verschiede-
nen Kulturen herangezogen hat, um die Botschaft Christi. .. besser zum
Ausdruck zu bringen.* Nach einem Wort gegen jeglichen exklusiven
Anspruch einer Kultur auf authentische Auslegung des Evangeliums wird
gerade die gleichzeitige Verbundenheit und Unabhingigkeit des Evangeliums
Jjeder Kultur gegeniiber als Zeichen seiner Universalitit hervorgehoben. So
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kann das Konzil schlieBlich sogar von einer ,communio cum diversis culturae
formis® sprechen (GS 58). Nach dem Urteil von K. RAHNER Jreflektiert die
konziliare Ekklesiologie zum ersten Mal theologisch auf einen berechtigten
Pluralismus der Kirchen in der einen Kirche . . . Freilich ist damit, wenn man
ehrlich ist, noch nicht viel gewonnen. Denn zunichst einmal ist weder
dogmatisch in einer Ekklesiologie ein genaueres und gemeinsam anerkanntes
Verstindnis fiir ein konkreteres Verhiltnis zwischen der durch den Primat
reprasentierten Einheit der Kirche und der berechtigten, ja notwendigen
Pluralitit der Kirchen in der einen Kirche wirklich schon gewonnen worden.
Das Zweite Vatikanum ist in dieser Sache doch nicht weitergekommen als zur
Aussage einer prinzipiellen Moglichkeit und Berechtigung eines solchen
Pluralismus, ohne daR schon deutlich wurde, wie er mit der papstlichen
Vollmacht und der Einheit der Kirche praktisch und konkret zu vereinen
sel.®

Mit der in den Konzilstexten gegebenen inkarnationstheologischen
Begriindung (die iibrigens Thomas Onm schon im Handbuch Theologischer
Grundbegriffe, 1962, vortrugl® verliert der Akkommodationsbegriff in der
Folge seine Brauchbarkeit und wird durch den Terminus ,Inkulturation®
ersetzt, um jedes doketische Milverstindnis zu vermeiden. Die missionswis-
senschaftliche Arbeit konzentriert sich mehr und mehr auf die theologisch-
systematische Dimension ihres Aufgabengebietes: die Missio Dei, das Ver-
hiltnis von Kirche und Welt, die Bedeutung von ,Heilsgeschichte®, die
Pluralitit der Theologien.

Der Ort der Missionswissenschaft hat sich daher entscheidend verlagert.
Ganz unerwartet fiel der Missionswissenschaft, deren Griindungsintention
mit dem paternalistisch-eurozentrischen Denken verbunden war, die Rolle
zu, die geistige Wende zum weltkirchlichen Pluralismus mit zu tragen.
Solange Mission aus eurozentrischer Perspektive lediglich als ein Spezialfall in
einem administrativen Konzept kirchlicher Heilsvermittlung verstanden wer-
den konnte, hatte Missionswissenschaft ihre Prioritit in methodisch-prakt-
schen und kirchenrechtlichen Fragen. Heute liegt der Akzent auf den
theologisch-systematischen Fragen. Es ist bezeichnend, daf die missionswis-
senschaftlichen Dissertationen der letzten Jahre ganz iiberwiegend den
systematischen Fichern, hier vornehmlich der Fundamentaltheologie, ver-
bunden waren. Die Fundamentaltheologie selbst versteht sich heute als
~Theologie durch eine gesellschafilich-historische Ortsbestimmung hindurch®
(Hermur PrukerT),'® als ,Kontextuelle Fundamentaltheologie® (Hans WALDEN-
FELS). 1!

Eine ,Vergleichende Theologie®, die den Fragen nach dem Subjekt, den
Interessen, den Kommunikationsformen etc. kontextueller Theologien nach-
geht, hat ihren Ort darum in der Nihe beider Disziplinen — der Missionswis-
senschaft und der Fundamentaltheologie.

2. Die Zielsetzung einer ,Vergleichenden Theologie®

Vergleichende Methoden sind in der Theologie nichts vollig Neues. Z. B.
arbeiten auch Hermeneutik und Linguistik mit Vergleichen, etwa bei der
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Untersuchung eines Begriffsfeldes in verschiedenen Kontexten. In diese
Vergleiche werden auch die historischen Umstinde der Textentstehung, die
Akteure, der Begrﬁndungszusarmnenhang und die Wirkungsgeschichte einer
zu interpretierenden theologischen Aussage oder theologischen Systematik
einbezogen. Zielsetzung solcher Vergleiche kann sein: Abgrenzung oder
Erweiterung eines Begriffsfeldes, Ordnung und Klassifikation von Begriffen,
Neuinterpretation oder Zusammenfassung mehrerer Begriffe u. a. m. Wel-
ches die jeweiligen Zielsetzungen der vergleichenden Forschung sind,
bestimmt sich durch das erkenntnisleitende Interesse. Die hier gestellte Frage
nach der Zielsetzung einer ,Vergleichenden Theologie® ist daher nicht die
Frage nach der Leistungsfihigkeit der Methode selbst, sondern nach dem
vorgegebenen kirchlichen Interesse an einem solchen Forschungsbereich
iiberhaupt.

Als Beispiel fur die kirchlich vorgegebene Zielbestimmung theologischer
Arbeit kann die Entwicklung der ,Okumenischen Theologie® dienen. Das
erkenntnisleitende Interesse einer ,Okumenischen Theologie“ ist die inter-
konfessionelle Konsensbildung mit dem Ziel der Wiederherstellung der
Kirchengemeinschaft.

Die mit diesem Ziel geleistete historisch-vergleichende Arbeit hat z. B. im
katholisch-lutherischen Dialog zur Feststellung der ,wesentlichen Uberein-
stimmung in zentralen Glaubenswahrheiten*'? gefiihrt. Die Kircheneinheit
selbst aber kann nicht durch Konsenspapiere herbeigefithrt werden. Wenn
die kirchlich vorgegebene Zielbestimmung zuriickgenommen oder ausgesetzt
wird, wie dies im Bereich der Okumene heute der Fall zu sein scheint, dann
gerit die betroffene theologische Disziplin unversehens in offenen Wider-
spruch zur kirchlichen Praxis. Ein wissenschaftsinternes Problem der ,Oku-
menischen Theologie* kommt hinzu: Sie ist weitgehend historisch forschende
Wissenschaft geblieben und hat den Konsens nach riickwirts gesucht, immer
bemiiht ,die fritheren gegenseitigen Verwerfungen und Anathematismen
aufzuarbeiten und zu fragen, ob sie heute noch zutreffen und deshalb
aufrechterhalten werden kénnen“.'® So wichtig diese Aufgabe ist: fur die
Kircheneinheit konstitutiv sind nur konsensfihige Dokumente, die dem
lebendigen, gelebten Glaubenszeugnis der Kirchen entsprechen und dem aktuel-
len Dialog entstammen. In dieser aktuellen Bezugnahme liegt auch die
Parallele zur ,Vergleichenden Theologie“. Das Beispiel der kirchenpolitischen
Relevanz der ,Okumenischen Theologie liegt zudem deshalb nahe, weil die
interkonfessionelle Okumene sich zur Thematik der Inkulturation und der
Verschiedenheit - der Ortskirchen in der Einheit der Weltkirche als ein
Sonderfall darstellt, der sich in weltkirchlicher Perspektive entscheidend
relativiert; dies angesichts der Tatsache, da8l die innerhalb der Konfessions-
kirchen bestehende Verschiedenheit der kulturellen, sozio-strukturellen und
geistesgeschichtlichen Ausgangssituation der Ortskirchen bedeutend grofere
Anforderungen an den gesamtkirchlichen Einheitswillen stellen, als etwa
bestehende konfessionelle Differenzen. Darum miissen die grofen Konfes-
sionskirchen heute mit Riicksicht auf ihre weltkirchliche Lage durch Struktur-
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wandel zu Einheitsmodellen finden, die der Verschiedenheit ihrer Ortskir-
chen angemessenen Raum geben. In diesem Sinne mahnt WaLTER HOLLENWE-
GER: ,In Zukunft miissen wir einen Dialog finden zwischen den Christen aus
verschiedenen kulturellen Kontexten, wenn wir nicht eine neue und weit
gefihrlichere Kirchenspaltung als diejenige der Reformation riskieren wol-
len.“!* Und eben diese Aufgaben nennt HoLLENWEGER ,Interkulturelle Theolo-
gie“ und er erginzt: ,Frither Missionswissenschaft genannt®,'* womit er dann
auch in der Ortsbestimmung einer vergleichenden (bzw. interkulturellen)
Theologie tibereinstimmt mit ADOLF EXELER.

Da es, wie einleitend skizziert, vergleichende Methoden in der theologi-
schen Forschung der Neuzeit immer schon gegeben hat, so ist hier zunichst
abgrenzend die besondere Aufgabenstellung einer ,Vergleichenden Theologie®
zu beschreiben:

Die uns gelaufige akademische Theologie arbeitet (mit Ausnahme einiger
der sog. praktischen Ficher) als historische Wissenschaft. Vergleiche wurden
stets im historischen Langsschnitt durchgefithrt, mit dem Ziel, Kontinuitat
und Diskontinuitét, Tradition und Haresie im geschichtlichen Wandel ausfin-
dig zu machen und aufzuzeigen. ,Die Differenzierung der Kirche war so eine
Gegenwart der Vergangenheit, nicht eine Gegenwart und Aufgabe der
Zukunft.“!®

Demgegeniiber hat ,Vergleichende Theologie“ die gleichzeitige Verkiindi-
gung in ungleichen sozio-kulturellen Verhilmissen (sozusagen im aktuellen
Querschnitt) zum Gegenstand. Da sie nicht (wie die historische Forschung) die
Wirkungsgeschichte als Argument einbeziehen kann, ist sie allein auf den
Vergleich der Entstehungszusammenhinge und der aktuellen Verkiindi-
gungssituation inkl. ihres (im weitesten Sinne) sprachlichen Umfeldes bezo-
gen. Sie legitimiert und reproduziert nicht den geschichtlich gewachsenen
Ist-Stand theologischer Rede als dialogdefinite Wahrheit, sie vergleicht viel-
mehr die Theologien untereinander als im Dialog befindliche Artikulationen
des Glaubens. Sie greift nicht zuriick auf die Sedimente theologischer
Inkulturationsprozesse der Vergangenheit, sondern steht im aktuellen Prozef
der Inkulturation als Instrument der Klirung und Verstindigung zur Verfii-
gung.

Wihrend Theologie — soweit sie historische Wissenschaft ist — eine die
Institutionen und ihre Sprachregelungen sichernde Funktion hat, ist ,Verglei-
chende Theologie“ am ProzeB der permanenten Verinderung dieser Institu-
tionen und ihrer Sprachregelungen beteiligt.

Auf diesem Hintergrund ist die Frage nach dem Interesse der Kirche an
einem derartigen Beitrag im Kontext der theologischen Ficher zu stellen.
Folgende Griunde sprechen dafiir:

1. Zu den angestrebten neuen Modellen der Kircheneinheit gehéren auch
institutionalisierte Formen des theologischen Austausches. Die Theologie hat
nicht nur einen Dienst an der Einheit, sondern auch einen Dienst an der
Vielfalt zu leisten.

2. Zum Aufweis der Katholizitit der Kirche gehort nicht mehr nur die
Sorge um ihre Identitit mit der Kirche des Ursprungs und um ihre
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geschichtliche Kontinuitit (das vorrangige Interesse der historisch orientierten
Theologie); heute ist ebenso die Kontinuitit in der Vielfalt der Theologien zu
thematisieren.

8. Der akademische Typ europiischer Theologie hat — ohne sich deshalb
aufzugeben — mit der Existenz anderer Typen von Theologie zu rechnen und
diese als kritisches Korrektiv anzuerkennen.

Zu diesen Zielsetzungen konnte eine ,Vergleichende Theologie® beitragen.
Zusammenfassend und etwas plakativ gesagt ist ,Vergleichende Theologie®
ein Beitrag zur Uberwindung des Eurozentrismus in der Kirche.

Diesem Gedanken maochte ich im folgenden dritten Abschnitt nachgehen.

3. ,Vergleichende Theologie® — Ein Beitrag zur ﬁberwz’ndung des Eurozentrismus

Uberwindung des Eurozentrismus heift, daB in allen Beziehungen zwischen
den Vélkern und Nationen die Strukturen der Abhangkeit beseitigt werden. Es
ist nicht damit getan, prinzipiell die Eigenstindigkeit der Theologien in ihren
verschiedenen soziokulturellen Kontexten als legitimen Pluralismus anzuer-
kennen — wenn dies sicher auch der notwendige erste Schritt zur Uberwin-
dung des Eurozentrismus ist — wir miissen vielmehr aufdecken, inwieweit
unser eigener abendlindischer Kontext die Grundlage fir Abhingigkeit und
Unterdriickung darstellt. Eigenstindigkeit der Ortskirchen gewissermalien
nur zu konzedieren ohne den eigenen Kontext, den expansionistischen Inhalt
unseres Missionskonzeptes, das herrscherliche Modell von Kircheneinheit,
den paternalistischen Charakter unseres humanitiren Denkens und Handelns
in Frage zu stellen, wire ein Betrug und Selbstbetrug. Wir kénnen, wenn wir
den Gedanken der kulturellen Verschiedenheit und Gleichberechtigung ernst
nehmen, nicht zur Tagesordnung iibergehen und in gewohnter Manier die
Mechanismen der Abhingigkeit bedienen, natiirlich auch nicht einer Partiku-
larisierung und Regionalisierung von Theologie und Kirche das Wort
reden.

Die Theologie kann einen Beitrag zur Uberwindung des Eurozentrismus
leisten, indem sie seine geistesgeschichtlichen Wurzeln und seine strukturel-
len Auswirkungen erforscht. Sie muB sich auch der Kritik stellen, die von den
Volkern im Namen der eigenen religivsen Traditionen, der eigenen kulturel-
len Identitit und aus der Situation der dkonomischen Unterdriickung am
Europiismus unserer theologischen Konzepte selbst geiibt wird."”

In welchen dialogrelevanten Bereichen der Europiismus der Theologie
kritisch herausgefordert ist, sei durch einige Beispicle verdeutlicht, die ich in
Anlehnung an einen Beitrag von Trutz Renprorer zum Thema Universalitit
und Kontextualitit der Theologie formuliere:'

1) Im Mittelpunkt europiisch theologischer Tradition stehen die Fragen
nach der allen Menschen méglichen Gotteserkenntnis, nach der besonderen
theologischen Erkenntnis aufgrund der Offenbarung und der Einheit von

107



Denken und Sein, von Erkenntmisordnung und Seinsordnung. Daf die
Wirklichkeit gesellschaftlich bedingt ist, die Erkenntnismethoden bis in die
Logik hinein kulturell verschieden ausgepragt sind und daf sich die Wirklich-
keit der Erkenntnis nicht unterwerfen laBt, das hat europiische Theologie im
Dialog mit anderen Kulturen zu lernen und neben der Erkenntnis auch der
Anerkenntnis gleiches Gewicht einzurdumen,

2) Die Erfahrung des Wandels und der Verinderung als Fortschrittsge-
schichte zu interpretieren, ist eine spezifisch europiische Sicht, die stets der
Gefahr ausgesetzt ist, das Vergangene und das Gegenwirtige dem Zukiinfti-
gen zum Opfer zu bringen. Auch in dieser abendlindischen Kategorie des
Fortschritts sind viele theologische Modelle (Heilsgeschichte und Eschatologie
betreffend) eingebettet, die im interkulturellen Vergleich relativiert werden
miissen. Wandel als Frucht der interkulturellen Begegnung und des Austau-
sches zu verstehen, bedeutet Offnung zu gréferem Reichtum unter Einbezie-
hung aller humanen Erfahrungen.

3) Erlésung als Befreiung ist in der europiischen Tradition christlicher
Theologie vorwiegend als ein das Individuum betreffendes Ereignis verstan-
den worden. Die zwischenmenschlichen Bezichungen, der sozio-politische
Bereich ist iiber den individuellen Bereich nur mittelbar von Gottes Heilszu-
sage betroffen. Fiir die Begegnung européischer und anderer Theologien ist
es von grofer Bedeutung, die soziale Dimension von Heil zu erkennen und
als Aufgabe der Christen fiir die Welt anzunehmen.

Diese drei skizzierten Bereiche des Lernens durch den interkulturellen
Vergleich exemplifizieren, wie weit ,Vergleichende Theologie“ einen Beitrag
zur Uberwindung der Eurozentrismus leisten kann. Es soll nicht eigens
dargestellt werden, daR natiirlich auch umgekehrt die abendlindische kultu-
relle Erfahrung konstruktive Erginzung und Erweiterung der Fremdkulturen
ist. Diese Vorginge der gegenseitigen kreativen Bereicherung kénnen nicht
antizipiert werden, weil sie sich im und aus dem Dialog selbst erst ergeben.

Innerkirchlich ist entscheidend, daR neue Modelle der Kircheneinheit
gefunden werden miissen, in denen gegenseitige Anerkennung, kultureller
Austausch und politische Mitverantwortung institutionalisierte Bestandteile
des innerkirchlichen Handelns sind. Im Kontext einer solchen neuen Kirch-
lichkeit hat eine ,Vergleichende Theologie“ ebenfalls ihren legitimen Ort. Sie
ist nicht das ganze eines solchen dialogischen Modells der Kircheneinheit,
sondern lediglich ein im gegebenen System und Alltagsbetrieb akademischer
Theologie praktikabler Vorschlag zur schrittweisen Offnung auf die erforder-
liche Erneuerung von Theologie und Kirche hin. Sie ist eine Art ,Okumeni-
sche Theologie®, die heute schon im Interesse der Kircheneinheit wichtiger
sein konnte als der interkonfessionelle Dialog. Dazu darf ich nochmals
WaLTER HOLLENWEGER zitieren: ,Es kommt eben nicht von ungefihr, daff selbst
die im Lutherischen Weltbund zusammengeschlossenen Kirchen nicht mitein-
ander Abendmahl feiern kénnen. Selbst bei der Berufung auf die lutheri-
schen Bekenntnisse sind die durch die sozialen, kulturellen und politischen
Interessen geprigten verschiedenartigen Auslegungen stirker als der gemein-
same Grundtext.“!?
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,Vergleichende Theologie“ konnte zugleich ein Beitrag zur Uberwindung
des Europiismus und des in dessen Tradition und Denkweise begriindeten
Konfessionalismus sein.

4. Einige praxisrelevante SchlufSfolgerungen

Der traditionellen Missionswissenschaft als Theorie einer etablierten Praxis
missionarischen Handelns ist heute — im nachkolonialen Zeitalter — ,sozusa-
gen die Geschiftsgrundlage entzogen®.® Als solche war sie eigentlich von
Anbeginn an fiir die iibrigen theologischen Disziplinen nicht notwendig von
Interesse und damit mag es auch zusammenhingen, daR — zumindest im
katholischen Bereich — das Interesse an der Missionswissenschaft heute
verloren gegangen zu sein scheint und mit ihm auch die entsprechenden
Lehrstithle und Lehrauftrige an den theologischen Fakultiten. Nicht einmal
die bischéfliche Rahmenordnung fiir die Ausbildung der Priesteramtkandida-
ten verlangt auch nur ein Minimum an missionswissenschaftlichen Studien.

DaR die Missionswissenschaft niemals nur die Theorie einer kolonialen
Missionspraxis war, habe ich im ersten Abschnitt bereits zu belegen versucht.
Hier méchte ich abschlieRend die Berechtigung und Notwendigkeit ihres
Themengebietes von den aktuellen Ausbildungszielen und wissenschaftsorga-
nisatorisch begriinden:

Tatsache ist, daf im Normalfall an unseren katholisch-theologischen
Fakultiten bei den in Deutschland iiblichen akademischen Laufbahnen und
in Anbetracht der durch Tradition und Ausbildungsordnungen definierten
Lehrauftrigen heute weder in der Forschung noch in der Lehre Kapazititen
zur Verfligung stehen, die auf weltkirchliche Entwicklungen ausgerichtet sind.
Eine intensivere Beteiligung an den aktuellen Vorgingen auf weltkirchlicher
Ebene ist von der Theologie zu verlangen und die Curricula sind in diese
Richtung zu erweitern.

Die Gegenstinde dieses Faches sind (in Stichworten):

Mission/Dialog/Religionen
Eigenstindige Ortskirche/Pluralitit der Theologien/Inkulturation
Katholizitit/Kircheneinheit/weltweite Okumene

Der Ausfall dieser Themata aus dem durchschnittlichen Wissen und
Denken einer ganzen Generation von Theologen und theologisch Gebildeten
schafft Unsicherheiten und Konflikte und depotenziert die akademische
Theologie zum intellektuellen Luxus. Es ist dringend an der Zeit — um noch
einmal HaNs-WERNER GENSICHEN zu zitieren — ,dem interkulturellen theologi-
schen Dialog, der ja lingst im Gang ist, auch den wissenschafistheoretischen
Ort zu geben, der dieser Praxis gerecht wird.“?! Wissenschaftsorganisatorisch
liegt die Verbindung mit der Missionswissenschaft auf der Hand, die dann
natiirlich nicht nur ,Vergleichende Theologie“ wire, sondern den oben
skizzierten weitergefaten Bereich weltkirchlicher Entwicklungen zum Thema
und zur Aufgabe hitte.

Stellt man in Rechnung, daf die Zahl der missionswissenschaftlichen
Lehrstithle an den Katholisch-Theologischen Fakultiten heute schon auf zwei
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reduziert ist und daR die auferuniversitire missionswissenschaftliche Arbeit
den erkannten Mangel im Bereich der theologischen Ausbildung nicht
mindern kann, so muR ein realistisches Konzept wohl auf die ,Integration der
Missionswissenschaft in die verschiedenen theologischen Ficher®,* auf ein
arbeitsteiliges Konzept in Zusammenarbeit der theologischen Disziplinen
hinauslaufen. Das wiirde die Relevanz der betroffenen Ficher fiir praktische,
pastorale, kirchenpolitische und weltpolitische Fragen deutlicher ins Bewuft-
sein heben und der Marginalisierung der sogenannten ,praktischen Facher”
ein Ende bereiten.

Sollte die Zukunft eine Wiederbelebung der Missionswissenschaft erbrin-
gen, dann sicher im Sinne dieser neuen Aufgabenstellung und — fast ebenso
sicher — unter einem neuen Namen.

SUMMARY

The place of missiology has changed. Established in the context of colonialism and

paternalistic mentality, missiology today has to come to terms with the modern
situation of pluralism and the independence of the local churches.
The article explains in what respect “Comparative Theology” might be instrumental in
overcoming the remaining aspects of intellectual colonialism within the church.
Missiology today has to promote local theologies and also to create functional models
of church unity. With regard to both of these tasks “Comparative Theology” is
methodologically required.
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AKZENTE UND PROBLEMSTELLUNGEN IN DER GEGENWARTIGEN
EVANGELISCHEN MISSIONSTHEOLOGIE

von Hans-Werner Gensichen

1946, unmittelbar nach dem letzten Krieg, stellte WALTER FREYTAG Theologi-
sche Uberlegungen zur Mission an — ein scheinbar aussichtsloses Unterfangen in
einer Situation, da Kirche und Christenheit offensichtlich ginzlich andere und
dringendere Sorgen hatten als diese. Mission im herkémmlichen Verstindnis
hatte, jedenfalls fiir den deutschen Protestantismus, nahezu aufgehort zu
existieren. Nur spirliche und widerspruchsvolle Nachrichten gab es von den
JFeldern®, die von den meisten Missionaren schon lingst verlassen waren.
Die materielle Basis der Sendung war zerstdrt, die Infrastruktur schwer
angeschlagen. Das, was man als heimatliches Missionsleben zu bezeichnen
pflegte, schien unter dem Druck der Nazi-ldeologie und ihres Systems
erloschen zu sein. Von missionstheologischer Forschung, von missionswissen-
schaftlicher Literatur iiberhaupt war schon lingst keine Rede mehr. Um so
iiberraschender erscheint die Frage, die Frevrac damals zur Diskussion
stellte: ,Was haben uns die Missionen und ihre Erfahrungen fiir die Existenz
der Kirche zu lehren?*! Die Antworten, die Freyrac fand, wirken heute nicht
minder erstaunlich. ,Dreifache Klarheit®, so meinte er, empfingt die Kirche
aus missionarischer Praxis und Reflexion — Klarheit tiber Schrift und Verkiin-
digung, iiber Wesen und Verheifung lebendiger Kirche und iiber das
eschatologische Ziel, dem die Sammlung der Gemeinde unter den Volkern
dient. Noch in der Riickschau kann man sich dem Eindruck dieser Besinnung
kaum entziehen. Es fillt kein Wort der Klage iiber verlorene Besitzstinde;
erst recht gibt es keine larmoyanten Anklagen gegen die angeblichen
Verursacher der Schiden, wie sie noch nach dem ersten Weltkrieg gang und
gibe gewesen waren. Der verlorene Status quo wird weder verklirt noch
wird seine Wiederherstellung fordernd beschworen.

Wie weit Frevracs Stimme damals wirklich gehort wurde, ob sich seine
Erwartungen wenigstens ansatzweise erfiillten, steht auf einem anderen Blatt.
Vollends mag es dem Vorstellungsvermégen des einzelnen tiberlassen blei-
ben, ob ein Referat dieses Zuschnitts etwa heute auf einer Synode der
Evangelischen Kirche in Deutschland auf die Tagesordnung kommen kénnte,
oder ob, wenn es denn je gehalten wiirde, dafiir Verstindnis zu finden wiire.
Das neue Faktum unserer Epoche ist ja schwerlich, trotz aller Bemithungen
um ,Integration” von Kirche und Mission, im entschlossen gesuchten und
intensiv gelebten Miteinander von Kirche und Mission zu sehen, sondern
eher in unauffilliger, aber wirksamer Distanzierung, die Frevracs Fragestel-
lung von 1946 ziemlich obsolet erscheinen laft. Und wiire dies nicht nur fiir
die real existierenden protestantischen Volkskirchen und ihre Gemeinden bei
uns — gewiB von Ausnahmen abgeschen — festzustellen, sondern auch fiir
weite Teile der frither so genannten jungen Kirchen, die — wiederum von
Ausnahmen abgesehen — im Hinblick auf die Bedingungen und Moglichkei-
ten missionarischer Existenz offenbar das Muster der ,Mutterkirchen® oft nur
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zu genau reproduziert haben? Wire dies nicht schlieBlich erst recht fiir den
Sektor geltend zu machen, der hier zur Diskussion gestellt ist: fiir die
theologische Begriindung, wie sie FrREvrac anvisierte, wenn er, vielleicht
wirklich etwas zu geradlinig, nach den ,Lehren® der Mission und der
Missionstheologie fiir die Kirche fragte?

FrevTAG starb schon 1959, hat also die volle Auswirkung der Erosion des
kirchlichen Bezugs in Mission und Missionstheologie nicht mehr erlebt.
Indessen zeigen sein entschiedenes Eintreten fiir die ,Integration® des
Internationalen Missionsrats und des Okumenischen Rats der Kirchen, die
dann 1961 in New Delhi zustandekam, ebenso wie seine Besorgnis angesichts
der radikalen Kirchenkritik von J. C. Hoekenpgk, daB er die Umrisse der
Wende erkannte. Er ahnte auch, daf die ekklesiologische Unsicherheit nur
Symptom groRerer, tiefer wirkender Umschichtungen war, denen die Mission
ausgesetzt sein muBite, wenn sie wirklich, wie es PauL Scuirz bereits 1930 mit
kithner Definition postuliert hatte, ,Teilnahme an Gottes Existenz in der
Welt” sein sollte.?

Heute sind die Grundfakten des globalen ,Paradigmenwechsels® (Th.
Kunn), die auch fiir die Weltmission der Christenheit vollig neue Vorausset-
zungen geschaffen haben, lingst allgemein geliufig: die Gewichtsverschie-
bungen von westlicher Dominanz zu interkulturellem Austausch; von abend-
lindisch-christlichen Monopolanspriichen zu interreligiéser Begegnung; vom
Wirtschafts- und Sozialimperialismus der nordlichen Industriegesellschaften
zu globaler menschenwiirdiger Entwicklung; von missionarischem Paternalis-
mus zu Skumenischer Partnerschaft. Sie brauchen hier nicht mehr eigens
analysiert zu werden. Aber vor diesem Horizont gibt auch heute zu denken,
was Frevrac in der Situation von 1946 bewegte: ,Wihrend eines Kampfes
wird das Denken in seiner Weite beschnitten, aber zu gleicher Zeit wird es
wesentlich.“® Es ist damit zu rechnen, daR das, was sich in der Missionstheolo-
gie als wesentlich erweist, in der Pluralitit der Entwiirfe unterschiedlich in
Erscheinung tritt, deutlich unterscheidbar gewil auch schon von dem, was
vor vierzig Jahren fiir Freyrac und seine Generation wesentlich war. Eine
Untersuchung von Akzenten und Problemstellungen in der gegenwirtigen
evangelischen Missionstheologie wird diese Pluralitit respektieren, ohne
deswegen alles zu billigen, nur weil es da ist und vielleicht auch einen
gewissen Erfolg hat. Der doppelte theologische Sinn dieses Sachverhalts ist in
Josepn RatzINGERs schéner Wesensbestimmung der Mission (und iibrigens, an
der hier herangezogenen Stelle, auch der Kirche) als ,Unterwegssein der
Botschaft zu den Volkern“ treffend festgehalten® — Mission demnach theolo-
gisch bestimmt als Ausdruck fiir die ,irdische Heimatlosigkeit“ des Wortes,
die freilich insoweit auch kritische Funktion fiir die Missionstheologie besitzt,
als jenes Unterwegssein nicht ein zufilliges und beliebiges sein kann, sondern
eben das der Botschaft selbst ist, die Heimatlosigkeit mithin nicht eine
selbstgewihlte sein darf, sondern in Analogie zu der des Menschensohns
steht, der nichts hatte, wohin er sein Haupt legen konnte.

Auch aus diesem Grund wird sich die folgende Ubersicht nicht auf
beschreibendes Nachzeichnen der Entwicklung an Hand von Namen und
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Modellen konzentrieren.® Es soll, andererseits, auch nicht versucht werden,
unter spezifisch wissenschaftstheoretischem oder theologischem Aspekt aus-
gewihlte Entwiirfe zu analysieren; denn dabei wire das Risiko in Kauf zu
nehmen, dak die behandelten Modelle doch nicht immer in den tibergeord-
neten Theoriezusammenhang bruchlos einzuordnen wiren.® Die Untersu-
chung soll, so sehr sie auch den Vorlidufern verpflichtet ist, einen dritten Weg
einschlagen. Der Akzent liegt auf Tendenzen, die fiir die evangelische
Missionstheologie der Gegenwart unter jener von RATZINGER aufgezeigten
Perspektive positiv oder negativ als besonders aktuell erscheinen. Vollstindi-
ge historiographische Berichterstattung wird deswegen nicht erstrebt (obwohl
sie, bei anderem AnlaR, schon darum erwiinscht wire, damit endlich einmal
die angelsichsischen und die nicht-angelsachsischen Entwiirfe nicht, wie
iiblich, getrennt, sondern gemeinsam vorgestellt wiirden). Dabei ist allerdings
eingeschlossen, daf sowohl die Phinomene als auch der eigene Standort in
ihrer geschichtlichen Bedingtheit begriffen werden. ,Nur aus der Betrachtung
der Vergangenheit gewinnen wir einen MaRstab der Geschwindigkeit und
Kraft der Bewegung, in welcher wir selber leben®; und nur so kénnen wir, mit
Jacos Burckrarot, hoffen, daB wir dadurch nicht bloR ,klug fiir ein andermal,
sondern weise fiir immer* werden.” Damit sollte auch der Riickgriff auf
FrevTaG gerechtfertigt sein — in der GewiRheit, daR seiner Stmme bis heute
exemplarische Geltung zukommt, nicht zuletzt auch in der Erinnerung daran,
daB fir ihn und in seiner Zeit Missionstheologie noch ein Arbeitsfeld
darstellte, das nur im Verbund der nichtkatholischen Okumene sinnvoll zu
bestellen war. Heute wird man rasch bemerken, daf jene Symbiose fachspe-
zifischer Missionswissenschaft und der Meinungsbildung 6kumenischer
Instanzen und Konferenzen lingst in Auflésung begriffen ist. Man darf wohl
an SteeuEN Nemwis vielleicht zynisch anmutende, gleichwohl zutreffende
Bemerkung erinnern, daf nicht jede Konferenz der Genfer Okumene unbe-
dingt einen Fortschritt gegeniiber vorangegangenen Konferenzen darstellen
miisse.? Bedeutsamer ist freilich, daR sich offenbar auch in dieser Hinsicht die
latente Krise im Selbstverstindnis der kumenischen Bewegung auswirkt, die
sich unter anderem in zunehmendem Unverstindnis fiir den Zusammenhang
von Sendung und Einheit der Kirche manifestiert. Man darf dankbar
feststellen, daB in der stillen, aber beharrlichen Anndherung von katholischer
und protestantischer Missionstheologie, wie sie zu FREYTAGS Zeit noch kaum
zu ahnen war, jener Verlust durch unerwarteten Gewinn ausgeglichen wird.

Umstrittene Basis — Hermeneutik der Sendung

Den Begriff ,Hermeneutik“ hat FReyTAG — wenn wir recht sehen — noch
nicht gebraucht. Der Sache war er jedoch auf der Spur mit seiner These, daf
die ,Klarheit der Predigt®, in der nach seiner Meinung der Segen der Mission
fiir die Kirche fruchtbar wiirde, auf der Klarheit der Schriftauslegung beruhen
miisse. Die prizisere Formulierung des systematischen Theologen hitte er
sich zweifellos gern zu eigen gemacht: Wie laft sich der ,Zusammenhang
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zwischen Auslegung des Textes als geschehener Verkiindigung und Ausfiih-
rung des Textes in geschehender Verkiindigung® bestimmen?® — eine Frage-
stellung, die hier auch deswegen bewuft iibernommen wird, weil sie die
Doppelschichtigkeit des Problems uniibertrefflich klar zum Ausdruck bringt:
Hermeneutik beginnt keineswegs erst mit der Frage nach LAusfithrung® der
Botschaft im gegenwirtigen Kontext, sondern zwangsliufig mit der Frage
nach ,Auslegung® des vorgegebenen Textes in seinem eigenen Kontext.
Freytacs Generation fehlte es freilich noch an der Hilfestellung durch die
neutestamentliche Wissenschaft, wie sie heute sowohl von protestantischer
als auch von katholischer Seite zur Verfiigung steht.'® Angesichts der Anfech-
tungen durch eine einseitig historisch-kritische Bibelwissenschaft einerseits,
die Entmythologisierungs-Kampagnen andererseits suchten FREYTAG und sei-
ne Freunde eine biblische Hermeneutik, die zwar kein unkritisches Ausruhen
auf angeblich historischen Heilstatsachen oder gar bloRe Legitimation her-
kémmlicher Missionspraxis anbot, wohl aber den Sendungsauftrag im grofe-
ren Zusammenhang einer heilsgeschichtlich orientierten Exegese zu veran-
kern wulte. Das Resultat war dann, wie man weil, die Definition der Mission
als des eigentlichen heilsgeschichtlichen Sinnes der Zwischenzeit zwischen
Himmelfahrt und Wiederkunft Christi, wie sie vor anderen von KARL
HarTENSTEIN im Anschluf an Oscar CULLMANN vertreten wurde.

Der Gewinn dieser Entscheidung forderte freilich seinen Preis, in mehrfa-
cher Hinsicht: Wie konnte man nun noch der Tatsache gerecht werden, daf
im Neuen Testament der Grund der Mission offensichtlich auch anders als in
den Kategorien des heilsgeschichtlich-eschatologischen Konzepts bestimmt
wird? Wie konnten iiberhaupt die starken, vom ,Blick aufs Ende* (FREYTAG)
inspirierten missionarischen Impulse erhalten bleiben, ohne daR man uferlo-
ser endgeschichtlicher Periodisierung und Vorzeichen-Prognose verfiele,
ohne aber auch das neutestamentliche Zeugnis vom Ende aller Dinge zu
einem blofen Theologumenon oder gar zu einer heilsevolutioniren Ideolo-
gie verkommen zu lassen? Spitere Kritik an heilsgeschichtlicher Theologie
konnte sogar fragen, ob nicht gerade auf diesem Wege, ohne jede Absicht,
der Primat der Schrift gegeniiber den Anspriichen und Interessen der
Interpreten ins Hintertreffen geraten miisse."

Offenbar standen die protestantischen Versuche, eine hermeneutisch
stichhaltige Grundlegung der Mission zu finden, nicht gerade unter einem
guten Stern. WaLTer HoLstens unverdient vergessener Entwurf einer streng
kerygmatischen, auf die Botschaft von der Menschwerdung Gottes in Jesus
Christus gegriindeten Neukonzeption' hitte einen gangbaren Ausweg zeigen
konnen; indessen brachte er sich selbst um seine Wirkung, da er in exklusiver
Bindung an die paulinische Rechtfertigungslehre und in einer hermeneutisch
unfruchtbaren Hypostasierung des Kerygmas steckenblieb. Mittlerweile hat-
ten sich neue Krifte formiert. Die Geschichte dieser hermeneutischen Wende
im 6kumenischen Kontext ist noch nicht geschrieben. Als ein erstes Signal
darf man wohl die StraBburger ,Lehrkonferenz® des Christlichen Studenten-
weltbunds von 1960 mit dem Thema ,Leben und Sendung der Kirche®
verstehen — ein wahrhaft erstaunliches Happening, das nicht ohne Grund in
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der 6kumenischen Literatur meist nur ganz beiliufig erwdhnt wird. Das
Auditorium strafte nimlich nicht nur die Referate prominenter ,bibeltreuer®
Theologen, darunter KarL BARTH, mit Verachtung, sondern machte auch kein
Hehl aus seiner Uberzeugung, daR schriftgemiBe Theologie mit der Tages-
ordnung der Welt schlechthin nichts mehr zu schaffen haben kénne.
Bezeichnenderweise konnte nur einer diese theologische Gotterdimmerung
unversehrt iiberstehen: Jonannes Hoekenpyk, dessen leidenschafiliche War-
nung vor dem ,Kirchlich-sein“ als der groBten Skumenischen Siinde offenbar
den Geschmack der Hérer am besten traf. Man kann selbstverstindlich nicht
sagen, daR eine derart extreme Einstellung nun unaufhaltsam alle Gremien
der organisierten Okumene unterwandert hitte. Solange Minner wie W. A.
Visser'T Hoorr oder Lessuie Newsicin dort den theologischen Ton angaben,
war dergleichen nicht zu erwarten. Dafiir aber, dafl auch anderweitig die
herkémmliche schrifthermeneutische Begrimdung der Mission in Schwierig-
keiten geriet, hat bis heute die Hamburger Dissertation von MANFRED Linz'®
exemplarische Bedeutung — zwar auch schon iiber zwei Jahrzehnte alt,
bezeichnenderweise in Gestalt einer Analyse traditioneller Missionspredigt
auf Anregung von Frevrac geschrieben, allerdings mit Ergebnissen, die
diesen Rahmen sprengen. Der heilsgeschichtlich-eschatologische Horizont
der Mission mag, nach Linz, schrifigemiB gewesen sein, ist aber keinesfalls
mehr zeit- und weltgemiB. Wer dennoch daran festhilt, ,kann die Einheit
der Geschichte Gottes mit der Welt nicht wahren und kann darum das
Verhiltnis von Geschichte und Eschatologie nicht so bestimmen, dal Gott
sein Recht an der Welt wird und daR der Teilnahme des Christen an der
Geschichte ein letzter Ernst zukommt“."* Wer wollte heute noch dariiber
rechten, daR Mission in ihrem Lebensnerv verkiimmert, wenn sie die
Offenheit fiir die Geschichte einbiift, die sie zum Anwalt der Welt macht?
Wer kann sich aber auch guten Gewissens davon dispensieren, dal es eben
die biblischen Texte sind, die MaB, Ziel und Modalitit des In-der-Welt-Seins
der Zeugen bestimmen? Was Linz selbst vielleicht nicht wollte, konnte
dennoch eintreten, ohne dal er und seine Epigonen es zu verhindern
vermochten: Die Welt, einmal in ihre Autonomie entlassen und dem
Horizont des kommenden Gottesgerichts entnommen, kann schlieBlich gar
nicht anders als selbst die Bedingungen zu diktieren, die fiir den ,missionari-
schen Umgang mit ihr jeweils noch akzeptabel erscheinen. Falls es dennoch
einer biblisch-exegetischen Abstiitzung dieser Position bedarf, kann diese
allenfalls in einem Akt hermeneutischer Verfremdung biblischer Zeugnisse
geschehen, etwa des Sendungsauftrags aus Mt 28: ,Mir ist alle Gewalt
gegeben im Himmel und auf Erden. Darum gehet hin, vergelt eure
Theologie und werft eure allein an dem Bestehen der Kirche orientierten
Gedanken iiber Bord und identifiziert euch mit den Leuten um euch herum,
indem ihr ihren Kampf um Gerechtigkeit iiberall unterstiitzt . .. und kiim-
mert euch nicht um Taufen, denn darum werde ich mich kiimmern.
Vielmehr seid vor allem besorgt, daf ihr selber all das einhaltet, was ich euch
befohlen habe fiir ein von ganzem Herzen kommendes, voll engagiertes
lebenbringendes Handeln.“" Es ist kaum zu bezweifeln, daf, wenn denn
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iiberhaupt noch nach der ,Klarheit der Schrift“ gefragt wird, allein eine solche
-Exegese von unten“ fiir weite Kreise heute den einzig annehmbaren
schriftgemiRen Schliissel fiir die Begriindung christlicher Mission zu liefern
vermag.

Will man doch nicht ginzlich auf einen Anruf ,von oben® verzichten, so
I4Rt sich auch diese Dimension mittels eines hermeneutischen Verfremdungs-
akts einbringen, wie dies etwa in einer an der amerikanischen ProzelBtheolo-
gie orientierten Grundlegung der Mission versucht wird. Panentheistische
Auslegung geeignet scheinender Stellen des Alten und Neuen Testaments
erlaubt, ja gebietet es, Gottes vorgingiges In-der-Welt-Sein zeugnishaft
aufzudecken, wobei Jesus Christus als exemplarisches Symbol fiir Gottes
innerweltliche Kreativitit herangezogen werden kann, aber nicht muR.'®
Dabei ist klar, daB der Bezug auf die Schrift bestenfalls subsidiire Bedeutung
hat; denn was wirklich zum Heil dient, was Gottes Handeln seine Endgiiltig-
keit gibt, das wird allein im Prozef von Schoépfung, Natur und Geschichte
manifest. Die Intentionen der Prozeftheologie sind damit gewif nur frag-
mentarisch aufgenommen. Gleichwohl wird erkennbar, was auf dem Spiel
steht: die Normierung der christlichen Verkiindigung an einer ,Immanenze-
schatologie” (H. G. PoHLMANN), die vornehmlich an Hecer und Marx orientiert
ist, oder aber eine Hermeneutik, die vom biblischen Urzeugnis des Evangeli-
ums her die Konfrontation mit der Welt von heute wagt.

Eine Ironie der Ideengeschichte scheint es zu sein, daf ausgerechnet von
diesem Punkt, da in der modernen Missiologie gewisse Geister westlicher
Theologie des 19. Jahrhunderts noch einmal ihr Wesen treiben, eine Linie zu
manchen Richtungen einheimischer Theologie der Dritten Welt verlauft.
Natiirlich darf hier nicht verallgemeinert werden. Schon die regionalen
Unterschiede in diesem Bereich treten heute so stark hervor, daBl es fahrlissig
wire, die Vielheit der kontextuellen Entwiirfe auf einen Nenner bringen zu
wollen. Eben dieser Regionalismus ist es aber auch, in dessen Konsequenz —
um nur ein charakteristisches Merkmal zu nennen — zwar nicht in aller Form
die universale Geltung der Schrift bestritten wird, wohl aber die Affinitit zu
bodenstindigen Traditionen zum Selektionsprinzip fiir den Schriftgebrauch
gemacht werden kann. So sind z B. fiir fiihrende Minjung-Theologen in
Korea Jesu Leiden und Tod nicht ein Geschehen mit Stellvertretungs- oder
doch wenigstens Symbolcharakter, sondern Paradigma fir Leiden und
Sterben des Volks schlechthin, wobei vorchristliche koreanische Uberlieferun-
gen konsequent den gleichen hermeneutischen Rang erhalten wie die
Aussagen der biblischen Exodus- und Passionsberichte, die ihrerseits direkt
auf das Schicksal des koreanischen Volks bezogen werden; um ein in diesem
Zusammenhang hiufig zitiertes Bild zu benutzen: Nicht darauf kommt es an,
den alten (biblischen) Wein in neue Schliuche zu fiillen, sondern darauf,
einen ginzlich neuen Wein herzustellen."

Leider ist in der Diskussion kontextueller Dritte-Welt-Theologien wenig
dariiber zu horen, daf die Fragen, die hier anstehen, auch in der Dritten Welt
selbst kontrovers diskutiert werden.'”® Wenn z. B. eine Konferenz von Dritte-
Welt-Theologen andere als die von bestimmten Gruppen kanonisierten
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hermeneutischen Prinzipien vertritt, so sollte dies nicht iibergangen werden:
»Wir wissen uns einmiitig dazu verpflichtet, unsere Theologie auf das
inspirierte, unfehlbare Wort Gottes zu griinden, unter der Vollmacht unseres
Herrn Jesus Christus und in der Erleuchtung durch den heiligen Geist.
Andere, gleichrangige Quellen haben wir nicht. Wir fassen die theologische
Aufgabe auf unterschiedliche Weise an; aber wir erkennen einhellig und
entschieden den Primat der heiligen Schrift an. Dabei wissen wir uns dazu
verpflichtet, die historischen und kulturellen Kontexte der biblischen Schrif-
ten ernst zu nehmen. Ebenso nétig erscheint uns eine Theologie, die sowohl
auf vorchristliche Spiritualitit als auch auf die aktuellen Lebensumstinde
unserer Volker eingeht.“’? DaB diese Stellungnahme ,evangelikal® ist und sein
will, liegt auf der Hand — wobei unerheblich ist, welchem Fliigel der
evangelikalen Bewegung sie etwa zuzuordnen ist, zumal es hier nur auf den
hermeneutischen Akzent ankommt. In einer Analyse der Problemstellungen
in der gegenwirtigen evangelischen Missionstheologie muf jedenfalls auch
dieser Faktor Beriicksichtigung finden. Ebensowenig ist zu iibersehen, daf
auch fiir Evangelikale, trotz aller Bekenntnisse zur Schriftautoritit, zur
Euphorie wenig Anlaf besteht. Die Stichworte ,Inspiration” und ,Unfehlbar-
keit* der Schrift enthalten mehr theologische Brisanz, als auch ihnen willkom-
men sein mag. Die Aussichten fiir eine auch nur innerhalb evangelikaler
Kreise einigermalien einhellige Interpretation sind zur Zeit nicht besser als
vor zehn oder zwanzig Jahren. Immerhin wird heute unter Evangelikalen
selbst gefragt, ob man etwa das sogenannte biblische Gesamtzeugnis nicht
unter der Hand mit einem exklusiven ,evangelikalen Kanon® verwechselt
habe.” Zudem gibt es auch bei vielen Evangelikalen keine Zweifel daran, daff
Text und Kontext, Sendung und Situation zusammengehéren, und das nicht
zufillig, sondern aus einem Grund, der mit dem Kerygma selbst vorgegeben
is; denn das Evangelium kann seinem Wesen nach nicht als konstant-
formelhafte dogmatische Konserve weitergereicht, sondern soll als glauben-
weckende Botschaft in die jeweilige geschichtliche Situation hinein verkindigt
werden. Es sind vor allem amerikanische Evangelikale gewesen, die sogar die
Entwicklung einer besonderen ,ethnotheologischen Disziplin (CHArLEs H.
KrarT) ins Auge gefalt haben, um dieser Relation gerecht zu werden. Niemals
kann es darum gehen, die Botschaft vom Heil direkt aus dem Kontext, aus
der empirischen Befindlichkeit des Menschen in seiner Welt und Geschichte
gleichsam abzuleiten. Wohl aber verlangt gerade die Treue gegeniiber dem
biblischen Text, daB dieser zuerst in den Beziigen seines Kontextes als
»geschehene Verkiindigung® vernehmbar wird, um im gegenwirtigen Kon-
text ,geschehende Verkiindigung“ zu werden; oder mit dem Lateinamerika-
ner Orianpo E. Costas gesagt: ,Wir miissen den Text im Lichte unserer
Situation und unsere Situation im Lichte des Textes interpretieren*”! — wobei,
auch im Sinne von Costas, vorausgesetzt werden darf, daf es in jedem Fall
wirklich um eine Auslegung, nicht aber nur um eine Benutzung der Texte geht.
Die Zeit diirfte reif dafiir sein, daB an dieser vordringlichen missionstheologi-
schen Aufgabe in interdisziplinirem, interkulturellem und interkonfessionel-
lem Verbund weitergearbeitet wird.
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Universalitit und Partikularitit — Kirche im Kontext

An der Schwelle der Nachkriegszeit hatte J. C. Hoexenpijk die Revolutionie-
rung des Lebens durch die ,Great Society“, die moderne dkonomische,
kollektivistische Weltzivilisation prognostiziert. Die Kirche und ihre Mission
wiirden, so meinte er, die ,intensive Universalitit® des Heils verfehlen, wenn
sie sich noch weiter auf die alten bodenstindigen Kulturen und ihre
Lebensordnungen einlieRen. Spiter, gegen Ende der sechziger Jahre, hat er
dies ,Reden von der Welt im Singular® als ,Simplifizierung® erkannt®™ —
reichlich spit, wenn man bedenkt, daR um diese Zeit evangelikale Missions-
wissenschaftler in Amerika lingst die Assistenz einer ,Practical Anthropolo-
gy“® fur die Verwurzelung der Kirche im Gefiige partikularer Kulturen
aufgeboten hatten. Freilich hatten sie, anders als Hoekenpyk, nicht die
Destabilisierung der Kirche in der Mission auf ihre Fahnen geschrieben,
zugunsten einer vagen ,Schalomatisierung der Welt, eines ,messianischen
Lebensstils“, mit denen Hoekenpijk ja ausdriicklich auch den Zwingen einer
fir ihn ,antiquierten Anthropologie® hatte entgehen wollen.* Thnen schweb-
te eher das vor, was — und daran soll hier wieder angekniipft werden —
FreyTAG schon einige Jahre zuvor als ,lebendige® Kirchen beschrieben hatte,
die, bei aller Freiheit gegeniiber Kultur und Gesellschaft, doch ihre Lebendig-
keit darin zu bewihren hitten, daR sie in ihrer Umwelt ,einheimisch®
wiren.® Das Thema ist seitdem nicht etwa erledigt. Es hat vielmehr an
Bedeutung gewonnen, je mehr sich westlicher Kulturimperialismus mit
seinen Universalititsanspriichen in allen Spielarten durch partikulare ,Gegen-
Akkulturation® herausgefordert sieht. Die Symptome sind auch fiir die
Missionswissenschaft lingst bekannt. Sie summieren sich nicht nur zu
radikaler Relativierung abendlindischen SendungsbewuBtseins auf allen
Gebieten, sondern auch zur Absage an alle Hoffnungen auf Synthesen, in
denen abendlindische Initiativen gleichsam noch die Patenschaft fiir partiku-
lare auRer-abendlindische Emanzipation iibernehmen — etwa nach dem
Muster jener Missionare, die Maf und Modus der .indigenization® (Einhei-
mischmachung) der Kirche zu steuern versuchten, ohne sich des Risikos
bewult zu sein, daf eine authentische ,Inkulturation® der christlichen
Botschaft dadurch eher verhindert werden kénnte.

Heute mégen Riickzugsgefechte dieser Art schon zu den Ausnahmen
gehoren. Das grundsitzliche Problem stellt sich jedoch nicht minder dring-
lich: Wie ist die partikulare Authentizitit, die Eigenstandigkeit der Aneignung
des Evangeliums in einem bestimmten Kontext zu erreichen, ohne daf die
Verbindung zur universalen Glaubenswahrheit und Glaubensgemeinschaft
gefihrdet wird? Wie kann, umgekehrt, in einer solchen Situation der
universale Charakter des Glaubens sich durchhalten, ohne eine Entfremdung
von der partikularen Kultur zu provozieren? ,Jetzt beginnt Gott endlich zum
Herzen zu sprechen®, hat ein Indianerhduptling erklirt — jetzt, da der Horer
der Botschaft nicht nur mit importiertem, vorgeformtem Christentum kon-
frontiert ist, sondern sich vom Evangelium, vom glaubenwirkenden Wort im
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Kontext seiner Kultur betroffen, in ihrem Idiom angesprochen weil; oder in
einer Formulierung der evangelikalen Willowbank-Konsultation von 1978:
,Aus dem Kontext heraus, in welchem Gottes Wort urspriinglich gegeben
war, horen wir heute Gott in unseren eigenen Kontext (hinein)sprechen und
erfahren dabei, daR wir verindert werden.“*

Universalitit und Partikularitit stehen somit im Verhilmis wechselseitiger
Korrektur und sind nur in dieser Wechselbeziehung zur Geltung zu bringen.
Partikularitit bedarf des universalen Aspekts, wo die christliche Gemeinde in
die Gefahr gerit, sich auf Gedeih und Verderb einem kulturellen Status quo
su iiberlassen, der vor den verindernden Einwirkungen des christlichen
Menschenbildes oder christlicher Ethik abgeschirmt wire. Es fehlt auch heute
nicht an Beispielen dafiir, daB im Namen kultureller Anpassung die Kirche
auf soziale Bedingungen festgelegt wird, die sich lingst tiberlebt haben.
Wenn dann noch, wie es etwa in Siidafrika der Fall ist, eine rassistische
Staatsideologie die Forderung der Loyalitit gegeniiber alten Lebens- und
Gemeinschaftsordnungen als Mittel politischer Repression einsetzt, ware es
héchste Zeit fiir eine Theologie der Befreiung, die eine zur Universalitit
geofinete ,Evangelisierung der Kulturen im Zusammenhang mit Jnnerer
Umwandlung und Erneuerung* anstrebte.”

Die Missionstheologie wird in diesem Zusammenhang auch die ,Afrikani-
schen Unabhingigen Kirchen® im Blick behalten miissen. Soweit sie beispiels-
weise dort entstanden sind, wo einst der Hermannsburger Heidepastor Louis
Harms durch seine Missionare ,Briickenképfe der lutherischen Kirche Hanno-
vers“ unter den Heiden einrichten wollte, sind sie gewiB als legitime
Alternative gegeniiber partikularistischen Exzessen der West-Mission anzuse-
hen. Wenn sie allerdings, wie es heute im Westen gelegentlich beliebt ist, zu
Mustern totaler Abkoppelung von nicht-afrikanischem Christentum stilisiert
werden, so dringt man sie in ein partikularistisches Abseits, das sie selbst
vielfach gerade nicht wollen.

Auf derselben Linie liegen schlieBlich manche Versuche, einheimische
Theologien in der Dritten Welt fiir westlich-partikulare theologische Interes-
sen einzuspannen und ihre Herausforderung dabei so oder so zu neutralisie-
ren — sei es in Richtung auf eine partikularistische Isolierung, die jede
Kommunikation mit ihnen zu unterbinden droht, sei es im Sinne einer
Nivellierung, durch die sie — wie es kiirzlich Jost MiGuez Bonino zu Recht
beklagt hat ~ zum Konsumartikel nordatlantischer Analytiker degradiert zu
werden drohen. Jedenfalls wire die interkulturelle oder interkontextuelle
Vermarktung der sicherste Weg dazu, daf ihnen ihre Originalitit abhanden
kime.

Die Entwicklungen sind im FluB. Wie es scheint, sind innerhalb der
Dritte-Welt-Theologien selbst gegenldufige Tendenzen wirksam. Auf der
einen Seite sieht es so aus, daR die Universalitit des Glaubens nicht mehr so
sehr in der Partikularitit kultureller Kontexte Gestalt gewinnen soll, sondern
allein in der Entscheidung fiir die Armen dieser Welt, daB also die einzig
zulissige Form der Kontextualisierung der Eva.ngeliumsborschaft in der
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Konzentration aller Krafte auf politische und soziale Emanzipation, auf den
Kampf gegen Unterdriickung und Entrechtung in jeglicher Gestalt zu suchen
sei. Auf der anderen Seite haftet das Interesse primir an einer Inkulturation,
die, um so etwas wie ein Minimalkriterium zu zitieren, das ,Wesentliche der
Botschaft” in ,theologischen Ausdrucksformen® auszusprechen erlaubt, die je
nach dem kulturellen Kontext einer Teilkirche verschieden sein kénnten.?
Kime es dann darauf an, die Universalitit in der Partikularitit, die Einheit in
der Verschiedenheit theologisch zu markieren, so wire — wie es heute sowohl
von katholischer als auch evangelischer Seite, in der Dritten Welt und im
Abendland vorgeschlagen wird — die Analogie der Inkarnation in Erwigung
zu ziehen, die die Universalitit und die Partikularitit nicht nur in der
Theologie, sondern auch im Leben der Kirche und im Lebensstil der Christen
zusammenzuhalten vermag. ,Warum Einheit in der Verschiedenheit? Einheit,
weil Gott Gott ist; Verschiedenheit, weil der Mensch Mensch ist.“?

Es ist bemerkenswert, daf der christliche Dialog mit nichtchristlichen
Religionen im Rahmen der Problematik von Universalitit und Partikularitit,
aber auch ganz allgemein in kontextuellen Theologien der Dritten Welt nur
beilaufig Beriicksichtigung findet. Natiirlich gehért er, verglichen mit dem
innerchristlichen theologischen Dialog, in eine andere Dimension, in der, wie
man mit Recht gesagt hat, Joh 17,21, das ,Grundwort des modernen
Okumenismus®, keine Anwendung finden kann:* Andererseits kann kaum
zweifelhaft sein, daB auch der interreligibse Dialog, zumal im neueren
6kumenischen Verstindnis als ,Dialogue in Community*, unabdingbar in der
Zeugnisverantwortung der christlichen Gemeinde seinen Platz hat und haben
muﬁ Der Beitrag, den die fiir den Dialog zustindige Unterabteilung des
Okumenischen Rats der Kirchen in dieser Hinsicht geleistet hat, ist auch fiir
die Missionstheologie hoch einzuschitzen. Daf die evangelikale Missionsbe-
wegung auf diesem Gebiet einen Nachholbedarf hat, wird heute von ihren
Sprechern selbst unterstrichen: ,Nur wenige evangelikale Theologen haben
sich bisher mit dieser schwierigen Materie abgegeben. Nur wenige unter
ihnen besitzen die erforderliche Weite des Horizonts, um das Thema in
seiner ganzen Dringlichkeit zu erfassen.“®! Auch Joun StotT hat sich fiir einen
interreligiosen Dialog ausgesprochen, der von Evangelikalen nicht inger als
»einem Verrat an Christus gleichkommend® denunziert werden diirfe.** Ob
nun wirklich noch mehr Dialog iiber den Dialog das Gebot der Stunde ist,
darf allerdings bezweifelt werden. Es sollte auch nicht vergessen werden, daR
die Missionstheologie dies Thema nicht fur sich allein reklamieren darf. Der
Beitrag der nichtchristlichen Religionen selbst sowie der Religionswissen-
schaft ist hier ebenso notig wie der der Dogmatik und der - recht
verstandenen — Apologetik. Bis ein Gesprich auf so breiter Basis zustande
kommt, wird noch geraume Zeit vergehen. Daf indessen der Dialog an Ort
und Stelle beginnen und weitergehen mulR, liegt auch im Horizont einer sach-
und zeitgerechten Theologie der Mission; denn es gehort heute wie von jeher
zu den Lebensfunktionen der christlichen Gemeinde, daf sie ,jedermann
Rede und Antwort steht, der wegen der Hoffnung, die sie beseelt, Rechen-
schaft von ihr fordert* (1 Petr 3,15; Ubers. U. WILCKENS).
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Werk der Hoffnung — Zeugnis, Dienst, Einheit

Noch vor wenigen Jahren war es iiblich, die Erfolge der christlichen
Weltmission fir ihre Krise verantwortlich zu machen: Wo frither westliche
Missionare wirkten, sind nun eigenstindige Kirchen entstanden — wozu also
noch Missionare? Das Christentum setzt sich durch gegeniiber den anderen
Religionen, wenn nicht direkt, dann indirekt als Alternative zu ,ontokrati-
schen® religidsen Systemen und als Bundesgenosse weltweiter Sikularitit —
wozu dann noch der Krifteverschleif im Kampf an falschen Fronten, in der
Auseinandersetzung mit iiberholten Religionen alter oder neuer Observanz?
Und vor allem: das Christentum lehrt das, was allein wesentlich ist, Gottes
Parteinahme gegen alle Ungerechtigkeit — warum dann noch Bemiihungen
um die Bekehrung einzelner oder die Sammlung von Gemeinden, die in den
Makrostrukturen ihrer Umwelt doch nicht mehr zum Zuge kommen? Oder
hat Lessuie NewsiGIN recht mit seiner Diagnose: ,Das christliche Evangelium
kann im Bereich der nichtwestlichen vormodernen Kulturen immer noch
Erfolge erzielen; angesichts der modernen westlichen Kultur jedoch ist die
Kirche allenthalben im Riickzug?“*® Haben also auch fiir die Missionstheolo-
gie Verwirrung, Verunsicherung und Frustration das letzte Wort?

Diese Situation ist offenbar wirklich neu gegeniiber der, mit der FREYTAG es
vor vierzig Jahren zu tun hatte. Der Totalverlust des Status quo, der
Zusammenbruch aller Sicherheiten hinderten ibn doch nicht daran, auf
Gottes eschatologisches Handeln zu verweisen, an das Dennoch des Glaubens
zu appellieren und, vor allem, gegeniiber dem mutmaBlichen ,Verdorren®
und ,Erstarren® der Kirchen — auch der aus der Mission entstandenen! — die
Hoffnung jenseits der Leiden dieser Zeit zu beschworen, zugleich aber an der
Mission als einem ,Werk lebendiger Hoffnung® festzuhalten.®® War Freytrac
vielleicht doch noch in der naiven Theorie der doppelten Wahrheit befan-
gen — einer Wahrheit des Glaubens fiir den privaten Sektor, einer Wahrheit
der ,Tatsachen® fiir den 6ffentlichen? Lessiie NewsiGIN hat diese Dichotomie
dafiir verantwortlich gemacht, dal seit der Aufklirung die westliche Welt
vom Evangelium nicht mehr erreicht wird, daf sie eine ,Bekehrung® als
irrelevant verweigert, und daf — so kénnte man weiter folgern — damit
implizit, gleichsam riickwirkend, auch das Glaubenszeugnis in anderen
Kulturen unglaubwiirdig wird. Fiir die Missionstheologie ist damit aufs neue
eine Dimension erschlossen, die allzulange durch einscitige Fixierung auf
transkulturelle West-Mission nach Ubersee verstellt war. Der eschatologische
Ausblick, wie er seinerzeit fiir Freyrac unerlaBlich war, wird damit nicht zur
Disposition gestellt (iibrigens auch von Newsiciv nicht). Wohl aber ergeben
sich vor diesern Horizont neue Perspektiven fiir ein erweitertes und vertieftes
Verstindnis dessen, was die wesentlichen Konkretionen missionarischer
Praxis ausmacht: Zeugnis, Dienst und Einheit — wobei die traditionellen
Begriffe nicht dariiber tiuschen diirfen, daf iiber ihr konventionelles Ver-
stindnis zuriickgefragt werden soll.

Natiirlich hat es seit langem in der Missionstheologie nicht an Uberlegun-
gen und Untersuchungen zum Thema der missionarischen Kommunikation
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gefehlt. Aber nicht immer hat man sich Rechenschaft dariiber gegeben, daf
dabei, wie es in der modernen philosophischen Hermeneutik hervorgehoben
wird, ,die Partner des Gesprachs weit weniger die Fithrenden als die
Gefiihrten“ sind,* daf also die Verstindigung (oder ihr Mijlingen) primir ein
Geschehen ist, das beiden Partnern widerfihrt. Auch der missionarische
Zeuge mul sich also dessen bewulBt sein, daB er als Vertreter der christlichen
Botschaft in einer nichtchristlichen Umgebung Voraussetzungen mitbringt,
die er nicht gleichsam ausschalten kann, sondern die ihrerseits fiir sein
Zeugnis mitbestimmend sind, die aber in der missionarischen Begegnung
auch in Frage gestellt werden. In der heutigen Situation wird der Vorgang
dadurch besonders belastet, daR der Zeuge nolens volens zum Botschafter
einer Geisteshaltung wird, die nicht mehr, wie es frither der Fall war,
gleichsam mit Christentum gesittigt ist, sondern die von ihrer eigenen
Spezies von Heidentum mitgeprigt ist, wie sie sich seit der Aufklirung im
Abendland weithin durchgesetzt hat. Der Missionar mag sich dabei als
nuntius alienae sententiae vorkommen, als ﬂberbringer einer fiir ihn selbst
nicht akzeptablen Botschaft, wie das MEeLaNcHTHON einmal von sich sagte, als
er in Luthers Auftrag dessen Abendmahlslehre zu vertreten hatte — nur daf
es jetzt um mehr und anderes geht als um unterschiedliche theologische
Meinungen. Bis in die Sprache und in die Gesprichsmethode wirkt sich ja
jenes fremde Element aus, ohne daR doch der beste Wille, die lauterste
Absicht die Frage des Partners verhindern kénnten: Warum bringt der Zeuge
seine Botschaft nicht zuerst in seine Heimat, die sie offenbar genauso nétig
hat wie die herkébmmlichen ,Missionsfelder*?

Die Antwort auf diese Herausforderung kann sicher nicht im Versuch einer
Riickkehr zum Modell des Corpus Christianum liegen, jenem Zerrbild des
Gottesreichs auf Erden, in dem das Kreuz zum Feldzeichen der Macht
verkam. Aber auch der Riickgriff auf das reine, ideologisch unverfilschte
apostolische Zeugnis steht uns nicht offen, ebensowenig die Flucht in den von
religisen Skrupeln scheinbar unbeschwerten Dienst fiir soziale Gerechtig-
keit. Das Rad der Geschichte ist micht zuriickzudrehen; die neuzeitliche
Emanzipation der Wissenschaft und die Pluralitit der Weltanschauungen sind
nicht zu ignorieren. Die christliche Aufgabe in dieser Situation beginnt mit
einem Dialog, der Solidaritit und Zeugnis verbindet — Solidaritit im Hinblick
auf Menschenrechte, Toleranz und Geistesfreiheit, die ja schlieBlich auch zum
unverwechselbaren Idiom zeitgemiBer Kultur und Wissenschaft gehéren;
Zeugnis von dem, das die Grenzen der Zivilisation transzendiert und den
Menschen dessen innewerden lift, daR er nicht von der ratio allein lebt,
sondern auch von dem Frieden, der hoher ist als alle Vernunft — ein Zeugnis
also, das auch die Einladung zum Glauben nicht schuldig bleibt. Es sollte
moglich sein, sich in dieser Intention auch mit den Evangelikalen zu treffen,
die spitestens seit Lausanne 1974 iiber die Modalititen eines zeitgemiBen
Zeugnisses in einer pluralistischen Umwelt nachdenken.

Evangelikale Missionstheologie hat sich auch besonders intensiv mit der
Dialektik von Zeugnis und Dienst unter den Bedingungen der heutigen
Weltlage befaft. Hier hat sich eine Entwicklung vollzogen, die auch fiir die
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nichtevangelikale Christenheit instruktiv ist. Wahrend ein ~rechter” Fliigel
noch wihrend des Vietnam-Kriegs und der amerikanischen Biirgerrechtsbe-
wegung eine totale Abstinenz gegeniiber allem an den Tag legte, das von
fern an das Social Gospel erinnern konnte, waren es vor allem mennonitische
Theologen in den USA, die, nach dem Urteil eines kompetenten Beobach-
ters,*® zwischen den Extremen eines engen evangelikalen Individualismus
einerseits und der Auflésung des Evangeliums in eine rein humanistische
Ethik andererseits die Mitte hielten. A. F. Grassers Vorschlag einer Unter-
scheidung zweier gleichrangiger ,Mandate®, eines kulturell-sozialen und eines
evangelistischen,®” fand zunachst Anklang, konnte dann jedoch nicht verhin-
dern, daR der Streit um die Priorititen erst recht entbrannte. Zwei Antworten
deuten auf eine Lésung, die fiir die evangelische Missionstheologie insgesamt
bedeutsam werden konnte. Die eine. kommt von der vielfach verkannten
,Dritten Kraft“ zwischen Evangelikalen und Okumenikern, nimlich den
Pfingstlern und anderen Charismatikern, die hier mit der Verschiedenheit
der Geistesgaben argumentieren und darauf hinweisen, da unter dem einen
evangelistischen Zeugnis auch unterschiedliche Gaben oder Funktionen ihr
Recht haben, und zwar neben der prophetischen und der pastoralen auch die
diakonische Gabe. Die andere, auch auBerhalb der evangelikalen Bewegung
hiufig vertretene Losung stellt die Hoffnung auf das kommende Reich ins
Zentrum: ,Nichts hat die Kirche nétiger als sich befreien zu lassen fiir die
Herrschaft Gottes, befreit von sich selber, so wie sie geworden ist, zu dem
Zustand, in dem Gott sic haben will®*® DaR Aussagen wie diese nicht
selbstverstindlich sind, ist aus den parallel laufenden Debatten in der
nichtevangelikalen Missionstheologie geldufig. Es geht um eine Gratwande-
rung, die erhebliche Anforderungen stellt. Auf der einen Seite ist die Grenze
zu zichen gegeniiber allen Versuchen, die Verbesserung der Welt als
christliche Prirogative zu reklamieren, also nicht nur das ,Vorletzte* (Bon-
HOEFFER), sondern auch das ,Letzte® so in Angriff zu nehmen, daB der Bau des
Gottesreichs auf Erden zur eigenen Sache gemacht wird. Auf der anderen
Seite ist denen zu widerstehen, die dem Zeugnis vom Reich unter den
Volkern héchsten Rang einriumen, im iibrigen aber die Welt in ihrer
tatsichlichen Befindlichkeit sich selbst iiberlassen. Erst wenn im ,Blick aufs
Ende“ (Freyrac), auf die kommende Vollendung, die Gott sich selbst vorbehal-
ten hat, die Christen im ,Vorletzten® titig werden, erfiillen sich die Heilszusa-
gen der Seligpreisungen; oder um nochmals A. F. Grasser zu Wort kommen
zu lassen: ,Wenn Gott das Ende von Ausbeutung, Ungerechtigkeit, Ungleich-
heit, Krieg, Rassismus, Nationalismus, Leid, Tod und der Unkenntmis Gottes
fiir morgen in Aussicht stellt, miissen Christen schon heute lebendige Zeichen
dafiir sein, daf Gott in Kreuz und Auferstehung Jesu Christi bereits iiber alle
jene Symptome des Unheils und des Bosen gesiegt hat“2

Lessuie Newsicin hat das Verdienst, im Zusammenhang seiner Uberlegun-
gen iiber die christliche Zeugnisverantwortung auch das alte, lange vernach-
lassigte Problem der Einheit neu aufgenommen zu haben. Man muf ihm
nicht unbedingt darin folgen, daB er die Hauptschuld fiir die gegenwirtige
Situation den konfessionellen Weltbiinden anlastet. Fiir die Missionstheologie
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ist jedoch uneingeschrinkt ernst zu nehmen, daR NewsicIN mit allem
Nachdruck Frevracs Definition der missionarischen Zeugenschaft erneuert,
die gemaR innerer Notwendigkeit, und nicht etwa nur um des bene esse der
Kirche willen, ,nach der Darstellung der einen Kirche fragt“* Auch der
moderne Denominationalismus gehort ja ohne Zweifel zu den belastenden
Aspekten westlicher Kirchlichkeit, die samt ihren abendlandischen Erschei-
nungsformen von der Mission in die iiberseeischen Arbeitsgebiete exportiert
worden sind und dort nur zu oft verhindert haben, daB sich die Kirche am
jeweiligen Ort iiberzeugend als die Kirche fiir diesen Ort darzustellen
vermochte. Heute muB freilich der Schade in erweiterter GroRenordnung
gesehen werden; denn zu den iiberlieferten Spaltungen der Konfessionskir-
chen ist noch die Spaltung Evangelikal-Nichtevangelikal gekommen, die quer
durch die globale kirchliche Landschaft verlduft und ihrerseits noch zusitzlich
durch das Nebeneinander mit der ,Dritten Kraft® der charismatischen
Bewegung kompliziert wird. Dankbar kann man registrieren, dafl Sprecher
der evangelikalen Seite heute selbst davor warnen, im Namen ihrer Bewe-
gung trennende Mauern aufzurichten, oder auch erkliren, daB sie uneinge-
schrinkte Gemeinschaft mit allen Christen halten méchte, auch mit solchen,
mit denen sie nicht in jeder Hinsicht einer Meinung sind.*' Damit wird daran
erinnert, daf hier mehr auf dem Spiel steht als nur Gruppenloyalitit oder
kirchenpolitischer Opportunismus. Es geht um nichts Geringeres als um die
Glaubwiirdigkeit des Zeugnisses der Christenheit in der heutigen Welt, und
damit um die Erneuerung der Kirche an Haupt und Gliedern. Auch die
Missionstheologie trigt Mitverantwortung fiir die Erfiillung der ékumeni-
schen Hoffnung, die schon vor fast zwei Jahrzehnten ausgesprochen wurde -
als ein Vermichtnis, das kommenden Generationen weiterzugeben ist: ,Die
Kirche kann in dem MaR auf Einheit hoffen, als sie ihre Anstrengungen nach
auBen richtet, weg von ihren inneren Angelegenheiten, ausgerichtet auf die
Erfordernisse der Menschheit im allgemeinen. Beides, ihr Sein und ihre
Einheit, hingt von ihrer treuen Hingabe an die Welt, die Schépfung Gottes
ab, um derentwillen sie ins Dasein gerufen ist.“*?

SUMMARY

Emphases and tendencies in contemporary Protestant theology of missions may be
grouped under three headings: The hermeneutical task; universality and particularity
in the church in context; witness, service and unity. Each of these aspects reflects in its
own way the tension between evangelical and non-evangelical missiology. The
hermeneutical issue implies the question whether the foundation of the mission is to be
found by means of context-related biblical exegesis or whether is should be discovered
in the circumstances of history, nature and society. Accordingly, Protestant missiology
is facing the dialectic of particularity and universality, of static inculturation or
incarnational oneness in diversity. Finally, new perspectives are being explored for a
reconsideration of the ways and means of Christian missionary witness and service in
unity under the circumstances of the ‘contemporary world.
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DIE WELT SETZT DIE TAGESORDNUNG
AKZENTVERSCHIEBUNGEN IM MISSIONSVERSTANDNIS

von Karl Miiller

Seit der 4. Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen (Uppsa-
la 1968) ist es in mehr oder weniger allen Kirchen und Denominationen
selbstverstindliche Uberzeugung geworden, daf Kirche und Weltverantwor-
tung zusammengehdren. Das Zweite Vatikanische Konzil stellte fest, daR
»tiefgehende und rasche Verinderungen Schritt um Schritt auf die ganze Welt
iibergreifen®,' wie sollte in solcher Situation die Kirche ihre Hinde gelassen in
den SchoB legen diirfen? Selbst die Lausanne-Erklirung der Evangelikalen
mubBte zugestehen: ,Obwohl Ausséhnung der Menschen untereinander nicht
gleichzusetzen ist mit der Aussshnung mit Gott, oder soziale Tatigkeit mit
Evangelisation, oder politische Befreiung mit Heil, stellen wir fest, daB beides,
Evangelisation und sozio-politische Betitigung, Teil unseres christlichen
Auftrags ist.“?

1. Absage an den Einbahnverkehr

Es gehort inzwischen zu den Gemeinplitzen der Missiologie, dall Mission
keine Einbahnstrafe mehr ist.® Positiv heift das, mit den Worten von Papst
Paur VI, daB ,die rechtmiRige Beriicksichtigung der Teilkirchen“ Reichtum
fiir die Gesamtkirche bedeutet; der Papst hilt eine solche Beriicksichtigung
geradezu fiir ,unerlaBlich und dringlich®.*

Wer sich lingere Zeit und ohne Vorurteile mit den theologischen Bemii-
hungen der Dritten Welt beschiftigt, wird verstehen, dall man unsere am
griinen Tisch entwickelte europiische Theologie als arm und abstrakt, ja
blutleer empfindet. Es ist eine grobe Verallgemeinerung, wenn das Dar-
es-Salaam-Manifest unsere ,,Universititstheologie schlechthin als ,irrelevant”
bezeichnet,® aber der Afrikaner hat nun einmal das Bediirfnis, die Theologie
aus seiner eigenen, reichen Vitalitit heraus zu entwickeln. Hirter noch als in
Dar-es-Salaam wurde die europiische Theologie in Accra zuriickgewiesen,
und zwar mit der kategorischen Feststellung: ,Die afrikanische Situation
erfordert eine neue, von den dominierenden westlichen Theologien verschie-
dene theologische Methodologie. Daher muf afrikanische Theologie die
prifabrizierten Ideen nordatlantischer Theologie zurtickweisen und sich neu
definieren gemiR den Kimpfen des Volkes in seinem Widerstand gegen die
Strukturen von Dominanz.“® Es ist des weiteren eine vereinfachende Genera-
lisierung, wenn die Behauptung aufgestellt wird: ,Wir Afrikaner treiben
Theologie auf der Strafie, Theologie in der Auseinandersetzung. Europier
treiben Theologie im Studierzimmer, in der Bibliothek. Wir haben keine Zeit,
in der Bibliothek zu sitzen, denn die Aktion ruft uns auf, hinauszugehen und
teilzuhaben.“’ Der Wahrheitsgehalt einer solchen Behauptung aber ist, daB
Theorie ohne die Konfrontierung mit der Wirklichkeit sehr grau sein kann;
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und ebenso, daf die Verschiedenartigkeit der Wirklichkeiten die Theorie
befruchten und bereichern kann.

Im Jahr 1975 stellte A. Camps in einem Vortrag fest, daB ,die katholische
Theologie in bezug auf eine einheimische Theologie in groBem Riickstand“®
sei. Heute kann man dies nicht mehr in gleicher Lautstirke sagen, nicht nur
deshalb, weil im letzten Jahrzehnt tatsichlich manches aufgeholt wurde,
sondern auch deshalb, weil uns die diesbeziigliche Literatur viel leichter
zugangig geworden ist. Es war eine dankenswerte Initiative des Aachener
Missionswissenschaftlichen Institutes Missio e. V., die periodische Veréffentli-
chung ,Theologie im Kontext® auf den Markt zu bringen und die deutsche
Kirche regelmiBig .iiber die aktuellen theologischen Diskussionen in den
Ortskirchen*’® Afrikas, Asiens und Ozeaniens, spiter auch Lateinamerikas zu
informieren. Es ist tatsichlich eine Fiille von Zeitschriftenartikeln und Kon-
greBberichten, die uns da vorgestellt werden." Erstaunlich ist aber auch die
Vielfalt der Themen, die die Autoren aufgreifen: Ahnenverehrung, Basisge-
meinden, Bibel und Mission, Inkulturation, Dialog, Ekklesiologie, Eschatolo-
gie, der Gottesbegriff bei den verschiedenen Vélkern, die Liturgie in der
Mission, moraltheologische Fragen, Vers6hnung, Volksfrommigkeit und vie-
les andere mehr. Es ist nicht iibertriecben, wenn G. Evers meint, die
curopiische Theologie miisse sich ,herausfordern® lassen, und wenn er
behauptet: ,Erstmals in der Geschichte des Christentums kann man wirklich
von der Weltkirche bzw. einem Weltchristentum sprechen. "

Solche Erkenntnis ist hoffnungsweckend, aber nicht nur das. Das Zusam-
menriicken der Volker ist geradezu gefordert um des gemeinsamen Zeugnis-
ses willen, das die gegenwirtige Weltsituation notwendiger denn je macht. In
diesem Sinne sagte eine gemeinsame Arbeitsgruppe des Weltrates der
Kirchen und der Katholischen Kirche: ,Die Dringlichkeit (des gemeinsamen
Zeugnisses) wird unterstrichen, wenn wir uns den Ernst der Lage der
Menschheit von heute bewuBt machen und uns die ungeheure Aufgabe vor
Augen halten, die auf die Kirche heute wartet. Gemeinsames Zeugnis ist kein
abstraktes theologisches Konzept. Es ist viel mehr als freundschaftliche
dkumenische Beziehungen. Es ist eine verantwortungsvolle Weise, auf die
menschlichen Probleme von heute Bezug zu nehmen.“*

In den Berichten von Vancouver heift es: ,Theologische Ausbildung ist ein
LernprozeR, der das ganze Volk Gottes betrifft.“’* Das ist eine Aussage
ungeheurer Dynamik, und sie wurde noch nie so deutlich gesehen wie heute.
Theologie ist niemals am Ende. Theologie ist stindige Vertiefung und
Ausweitung. Theologie ist ein ProzeB. Theologie ist nicht die Doméine einer
kleinen Gruppe, nicht der Theologen allein, nicht des Abendlandes allein.
Theologie ist Aufgabe des gesamten Gottesvolkes, der Ersten und der Dritten
Welt, der Grofen und der Kleinen, von Denkern und schlicht Glaubigen, vor
allem der letzteren. Theologie ist ,sharing®, weltweiter Austausch.'®

2. Bedeutung des Kontextes

»

Die Einsicht in modernere Stromungen wie Politische Theologie, Theologie
der Hoflnung, Theologie der Revolution, Theologie der Befreiung, Theologie

129



der Christen fiir den Sozialismus usw. zeigt, daf die Menschen heute von
einem anderen Ansatz herkommen. Man setzt nicht mehr gern bei allgemei-
nen theologischen Prinzipien an, um von ihnen aus die sich stellenden
Gegenwartsprobleme zu bewiltigen, sondern man geht von letzteren aus,
analysiert sie, erwagt und durchdenkt sie im Lichte der Offenbarung und
versucht, durch Erkenntnis der in ihnen liegenden Herausforderung und
unter ihrem Druck tiefer in das Wort der Offenbarung einzudringen. Im
Grunde ist das der Ansatz von Gaudium et Spes, der Papstenzyklika Populorum
Progressio und der Lateinamerikanischen Bischofskonferenzen von Medellin
und Puebla.” O. G. CarpepaL nennt diesen Ansatz die Uberwindung einer
,dualistischen Anthropologie® und sagt: ,Dieses notwendige ,Hier und Heu-
te’, durch das Kirche sich ereignet, indem sie die jeweiligen Werte, Hoffnun-
gen und Probleme aufnimmt, und das fiir die Kirche als ordnende Kraft in
der Welt kein zufilliges, sondern ein unabdingbares Element ist, hat bewirkt,
daR sich plétzlich alle nationalen und lokalen Probleme verwandelt haben,
ohne daB eine Scheidung zwischen inner-kirchlichen und duBerlichen, gesell-
schaftlichen Problemen méglich wire.'*

Der Hinweis hierauf ist deswegen wichtig, weil sich die zur Zeit so heftig
diskutierten Fragen der Option fiir die Armen und der Befreiungstheologie
gerade aus diesemn neuen Ansatzpunkt ergeben, also eine Frage der Herme-
neutik sind. DaB sie fiir bestimmte Interessengruppen der gegenwirtigen
Gesellschaft voll brisanter Konsequenzen sind, macht die Heftigkeit der
Diskussion iiber den kirchlichen Raum hinaus verstindlich.

Papst JoHANNES PAuL IL stellte fest, daB sich ,die Zonen des Elendes mit der
Last an Angst, Enttduschung und Bitterkeit unaufhérlich weiter ausdehnen®."
Gibt es nicht zu denken, daR nach gut begriindeten Statistiken 750 Millionen
Menschen in der Welt ,absolut arm® sind??*® Man braucht nur die Veroffent-
lichungen anliBlich der Fastenaktionen von Misereor durchzublittern, um
auch emotional zu begreifen, wie bitter die Wirklichkeit aussieht.?® Der
Generaldirektor der WHO erkliirte am 28. 3. 1979: ,Von den 125 Millionen
Kindern, die 1978 geboren wurden, werden 12 Millionen vor dem Ablauf
eines Jahres tot sein, und eine grofe Zahl der Uberlebenden wird sich keiner
guten Gesundheit erfreuen kénnen und ihre voll ausgebildeten menschlichen
Fihigkeiten nie erreichen.*? P. Arrupg, der frithere Generalsuperior der
Jesuiten, schrieb schon vor Jahren: ,Wie werden in 30 Jahren, wenn die Zahl
der Menschen 6 Milliarden erreicht haben wird, 5 Milliarden sich damit
abfinden, daR sie ihrer natiirlichen Rechte beraubt sind — besonders wenn die
Zahl der Atommichte iiber die Kontrolle hinausgewachsen sein wird.“*

Die Elends- und Ungerechtigkeitssituationen in der Welt sind fiir viele
Ideologen ein breites Feld, den Volker- und Klassenkampf zu schiiren. Gott
sei Dank betonen die Kirchen heute immer mehr, daf HaR kein christliches
Motiv ist, daB eine Revolution nur gréReres Elend schafft, daf ein weltweiter
Wandel der Wirtschaftsstrukturen zwar notwendig ist, daf dieser vermutlich
aber nur iiber eine globale ,Bekehrung® moglich sein wird.* Die Okumeni-
sche Erklirung zu Mission und Evangelisation des Weltrates der Kirchen
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forderte: ,Das Wissen um die globale Natur yon Armut und Ausbeutung in
der heutigen Welt, die Einsicht, daR alle Nationen voneinander abhingig
sind, das Verstindnis dafiir, daB die Kirche iiber den ganzen Erdkreis hinweg
missionarische Verantwortung trigt — das alles ladet ein, ja verpflichtet jede
Kirche und jeden einzelnen Christen, iiber Wege und Mittel nachzudenken,
die Gute Botschaft mit den Armen von heute zu teilen.“” Unmifverstindlich
urteilte die Kongregation fiir die Glaubenslehre: ,Daher ist der Mensch nicht
mehr bereit, die erdriickende Not mit ihren Folgen, Tod, Krankheiten und
Entwiirdigungen, passiv hinzunehmen. Er erlebt diese Not als eine unertrag:
liche Verletzung seiner angestammten Wiirde. Verschiedene Faktoren, dar-
unter der ,Sauerteig® des Evangeliums, haben zum Erwachen des BewuBtseins
der Unterdriickten beigetragen.“*®

Besser konnte der reale und emotionale Hintergrund der ~Befreiungs-
theologie® nicht beschrieben werden, als J. Ratzinger es hier tut. Die
Befreiungstheologie wurde aus der konkret erfahrenen Not des lateinameri-
kanischen Menschen geboren* und sollte vom »Skandal der himmelschreien-
den Ungleichheiten zwischen Reichen und Armen“® her verstanden und
interpretiert werden. Man sollte es den Menschen der Dritten Welt nicht
veriibeln, wenn sie sich dagegen wehren, von unserer ~Wohlfahrtsgesell-
schaft“ diesbeziigliche Weisungen zu erhalten. Man sollte sich auch nicht
dagegen strauben, einen Erzbischof RoMmero oder einen MARTIN LUTHER KING
als Mirtyrer authentisch christlicher Gesinnung anzuerkennen.

Einen breiten Raum in der missiologischen Literatur nimmt auch das
Thema Entwicklung und Friede ein, ebenfalls ein Agendapunkt, der von der
Welt diktiert ist. Innerhalb der katholischen Theologie verlief die Diskussion
iiber Entwicklung® bzw. ,Promotio humana“ relativ ruhig, da sie an der
thomistischen Tradition von der Entelechie alles Seienden ankniipfen konnte;
die protestantische Theologie kam vom spekulativen Idealismus Hecrrs und
dem Evolutionismus des 19. Jahrhunderts her und hatte es erheblich
schwerer, doch sind sich beide, Katholizismus und Protestantismus, inzwi-
schen sehr nahegekommen, wenigstens im praktischen Verstindnis und in
der konkreten Zusammenarbeit.

3. Dialog mit den Religionen

Es gehort mit zum kontextuellen Verstindnis des Christentums, daB es die
Religionen, in denen die Volker aufgewachsen sind, ernst nimmt.* Religion
ist die Objektivation der religivsen Erfahrung der Menschen; nicht Teufels-
werk, sondern erfahrene Abhingigkeit von Gott und Ausdruck von Anbe-
tung, Vertrauen und Sithne. Nicht immer sah es die Kirche so. Sie vermochte
wohl in den nichtchristlichen Kulturen Positives zu sehen und in ihnen
Ankniipfungspunkte fiir die Glaubensverkiindigung zu erkennen, nie aber
machte sie eine so deutliche Aussage, wie sie in der Konzilserklirung iiber
das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen zu finden ist:
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,Die katholische Kirche lehnt nichts von all dem ab, was in den Religionen
wahr und heilig ist.“*” Wenn das Konzil des weiteren so anerkennende Worte
itber das Judentum; den Islam, den Hinduismus, den Buddhismus usw. fand,
ist es schwer anzunechmen, daf es dabei nur an rein ,natiirlich“religiose
Erfahrung denkt und nicht an Glaubenserfahrung aufgrund géttlicher Offen-
barung. Uber das Wie solcher Offenbarung hat sich das Konzil nicht
geduBert, auch die Theologie tastet diesbeziiglich im Dunkeln, die Moglich-
keit iibernatiirlichen Heils auBerhalb der Grenzen der sichtbaren Kirche aber
wird von keinem ernst zu nehmenden Theologen bezweifelt, wie es auch
gegen den Glaubenssatz vom allgemeinen Heilswillen Gottes verstolt. Dabei
ist es iiberfliissig, zu Begriffen Zuflucht zu nehmen wie ,heimliche® oder
,anonyme* Christen, latente und manifeste Kirche, allgemeine und spezielle
Heilsgeschichte usw.;* es geniigt zu wissen, daf Gott Menschen zum Glauben
filhren kann ,auf Wegen, die er weif“.* Die Bangkoker Missionskonferenz
formulierte vorsichtig: ,So schreiben wir Euch unter dem Zeichen der grofien
Hoffnung. In Demut, zu der uns unsere Armut zwingt, haben wir wieder
gelernt, daB ,das Wort nicht gebunden ist’ und daf es die Tore weit 6ffnet.“*
Deutlicher sagte es Art. 6 der Offenbarungskonstitution des Konzils: Wenn-
gleich manches iiber Gott mit dem natiirlichen Licht der Vernunft aus den
geschaffenen Dingen erkannt werden kann, ist es auf die Offenbarung
zuriickzufithren, wenn dieses ,in der gegenwirtigen Lage des Menschenge-
schlechtes von allen leicht, mit sicherer Gewiheit und ohne Beimischung von
Irrtum® geschieht.™

Die Annahme von Wahrheit oder gar theologischer Wahrheit in den
Religionen macht wirklichen Dialog méglich.*® Paest PauL VI. trat sein
Pontifikat mit einer Dialog-Enzyklika an und schloB ausdriicklich ,alle
Menschen guten Willens® ein.®** Gaupium ET Spes ist eine Konstitution des
Dialogs. Mehr als andere Vilker spiiren die Asiaten die Notwendigkeit des
Dialogs. Die Zweite Vollversammlung der Vereinigung Asiatischer Bischofs-
konferenzen unterstrich: ,Wir betonen noch einmal die Bedeutung des
Dialogs mit andern asiatischen religidsen Traditionen. Die Spiritualitit, die
die Religionen unseres Kontinentes auszeichnet, betont die tiefere Kenntnis
von Gott und dem eigenen Selbst in Sammlung, Schweigen und Gebet, in der
Offenheit zum andern, in Mitleid, Gewaltlosigkeit und GroBziigigkeit. Diese
und andere Gaben kénnen sehr viel zu unserer eigenen Spiritualitit beitra-
gen, die dadurch in ihrer Christlichkeit bereichert werden kann.**’ Die
Protestanten gingen, wie in der Frage der Religionen, auch in der Frage des
Dialogs behutsamer vor, aber auch sie miissen gestehen: ,Christen, die sich
um ehrlichen Dialog mit Menschen anderer Glaubensiiberzeugungen und
Ideologien bemiihen, kommen an der ernsten Frage nicht vorbei, welchen
Platz diese Menschen im Handeln Gottes in der Geschichte einnehmen. Sie
stellen diese Frage nicht theoretisch, sondern méchten wissen, was Gott wohl
tun mag im Leben von hunderten Millionen Menschen, die mit Christen
zusammenlebend ihre Gemeinschaft suchen, aber auf verschiedenen Wegen.
Darum soll man den Dialog mehr mit den Menschen suchen, die anderen
Glaubensiiberzeugungen und Ideologien angehéren, und weniger mit theore-
tischen und unpersénlichen Systemen.“*®
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Letzterer Gedanke ist von grofer Wichtigkeit; nicht das System ist
entscheidend, sondern das, was der einzelne konkret glaubt und wie er seine
Glaubensiiberzeugung lebt. Unter dieser Riicksicht ist die neuere Betonung
der ,Volksfrommigkeit® von eminenter Bedeutung. In der personlichen
Frommigkeit findet der auf Gott hin geschaffene Mensch leichter Zugang zu
seinemn Ursprung und Ziel als in einem mehr auf dem Verstand aufruhenden
»System”. Selbst im Christentum wird es empfunden, daR ,zwischen offizieller
kirchlicher Religion und gelebter Volksfrommigkeit bzw. Volksreligiositit
eine Differenz besteht, die gerade in unserer postkonziliaren Zeit deutlich
und schmerzlich empfunden wird®. J. PiEpkes Aufsatz, aus dem dieses Zitat
entnommen ist,** zeigt zur Geniige, wie stark Volksfrommigkeit depravieren
kann, doch auch die Bischofskonferenz von Puebla glaubte dem Phinomen
der Volksfrommigkeit ihre Aufmerksamkeit schenken zu sollen und schrieb:
,Wenn die Kirche die Religiositit des lateinamerikanischen Volkes nicht
re-interpretiert, wird ein Vakuum geschaffen, das durch die Sekten, die
sakularisierten politischen Messianismen und den Konsumismus aufgefiillt
werden wird, so daf UberdruR, Indifferenz und heidnischer Pansexualismus
entstehen. Wiederum steht die Kirche vor dem Problem: Was nicht in
Christus hineingenommen ist, ist nicht erlést und wird zu einem Goétzenbild
mit alter Bosheit.“® In dhnlicher Weise wird die Kirche bei der ,Volksreligio-
sitit* der noch nicht christlichen Vélker ansetzen miissen, bei ihrem ,Glau-
ben®, der Art ihrer religibsen Betdtigung, jhren Erwartungen, bei ihrer
~Religion in Erbe“.*! Es gilt, diese zu verstehen, sie im Licht des Evangeliums
zu interpretieren und ,die Gestalt Jesu Christ fiir das Volk bedeutsam und
wirksam® werden zu lassen.*?

4. Inkulturation

Auch hier geht es um ,Kontext*, nicht freilich lediglich um die Anpassung
des einzelnen Missionars an die Kultur eines fremden Landes oder um Worte
und Bilder, die das Verstindnis der Frohen Botschaft erleichtern, sondern
um die ,Integrierung der christlichen Erfahrung einer Ortskirche in die
Kultur des jeweiligen Volkes, und zwar so, da diese Erfahrung sich nicht nur
in Elementen der eigenen Kultur ausdriickt, sondern eine Kraft wird, die
diese Kultur belebt, ihr Richtung gibt und sie erneuert, und auf diese Weise
neue Einheit und Gemeinschaft geschaffen wird, micht nur innerhalb der
betreffenden Kultur, sondern als eine Bereicherung der Gesamtkirche“.*

Die Sache, die damit zum Ausdruck gebracht werden soll, ist in keiner
Weise neu. Der spanische Missionstheologe ]J. Zameza baute auf Apg 10.8 —
JAuf, Petrus, schlachte und iR — seine ganze Missionstheologie auf.** A.
SANTOs HERNANDEZ prigte in Ankniipfung an den Corpus-Christi—chanken
den Begriff der inkorporativen Akkomodation*®® und dachte dabei an ein
inneres, organisches Finswerden von christlicher Botschaft und nichtchristli-
chen Kulturen. Pmrre CHAriEs brachte den anthropologischen Begriff der
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JEnkulturation® in die Missiologie ein** und J. Masson sprach von ,Catholicis-
me inculturé®?” In den Dokumenten der 32. Generalversammlung der
Jesuiten (1974) kam die Wortbildung ,Inkulturation® mehrere Male vor,*®
groRere Verbreitung aber erlangte sie erst durch eine Eingabe P. ARrUPES in
der Roémischen Bischofssynode 1977* und die Aufnahme in das Pipstliche
Rundschreiben Catechesi Tradendae.*® Inzwischen ist ,Inkulturation® zum meist
gebrauchten Terminus der Missionstheologie geworden, und Begriffe wie
Anpassung, Akkommodation, Adaptation, Indigenisierung und selbst Kon-
textualisierung sind weitgehend aus dem Verkehr gezogen.

Der Inkulturationsprozef wird vielfach in Analogie zum Inkarnationsge-
schehen gesehen. So sagte der indische Jesuit PARMANANDA DivARkAr auf dem
Internationalen MissionskongreR in Knock, Irland (1979): Inkulturation ist
seine Art weitergehender Inkarnation, und das ist, meine ich, der Sinn, in
dem das Wort heute gebraucht wird“.* Eine solche Erklirung findet eine
Stiitze im Missionsdekret des II. Vaticanum, wo es heifit: ,Um allen Menschen
das Geheimnis des Heils und das von Gott kommende Leben anbieten zu
kénnen, muB sich die Kirche all diesen Gruppen einpflanzen, und zwar mit
dem gleichen Antrieb, wie sich Christus selbst in der Menschwerdung von
der konkreten sozialen und kulturellen Welt der Menschen einschliefen lief,
unter denen er lebte.“”? Wenn Evangeli Nuntiandi von ,wahrhaft eingewurzel-
ten Teilkirchen® spricht, ,die sich sozusagen verschmolzen haben mit den
Menschen, aber auch mit den Wiinschen, Reichtiimern und Grenzen, mit der
Art zu beten, zu lieben, Leben und Welt zu betrachten, wie sie fiir eine
bestimmte Menschengruppe charakteristisch sind“,* ist inhaltlich dasselbe
zum Ausdruck gebracht. In diesem Sinne sprach Paest PauL VI. von der
Notwendigkeit, die Kulturen zu evangelisieren, sie durch die Begegnung mit
der Frohbotschaft von innen her zu erneuern, dem Bruch zwischen Evangeli-
um und Kultur, der ,ohne Zweifel das Drama unserer Zeitepoche® ist,
entgegenzusteuern. Der afrikanische Priester Brenci Nziever fabte seine
Untersuchungen iiber die Beerdigungsriten, die Fruchtbarkeitsriten und
magische Praktiken in dem Satz zusammen: ,Die Tatsachen, die wir berichtet
haben, zeigen, daB unsere Leute in zwei Welten leben, die parallel nebenein-
ander hergehen und noch nicht dazu gekommen sind, sich gegenseitig zu
durchdringen.“” In noch vorsichtiger, aber doch richtungsweisender Weise
forderte G. Mupiso auf einer Studienkonferenz in St. Augustin bereits 1978:
»Alles, was afrikanische Theologien und Theologen verlangen, ist das Recht,
nach ihrem christlichen Selbstverstindnis zu leben, das Recht, den einen
gemeinsamen Glauben an den Gott Jesu Christi in ihren eigenen Kategorien,
in ihrer Denkweise und in ihren Weltanschauungen neu zu durchdenken und
zu formulieren; dies aber immer im Dialog mit den andern Kirchen und
Theologien.“*

Viel radikaler sind die Forderungen, die H. Rucker stellte. Fast schonungs-
los rechnet er mit der ,klassisch-missionarstheologischen” Denkweise bzw.
der ,Missionarstheologie® als ,Importtheologie® ab und stellt ihr eine ,tradi-
tionell afrikanische, bzw. die allegorische und die symbolische® Denkweise
gegeniiber. Wie Mupiso glaubt auch Ricker, daB es immer noch nur wenige
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»prominente Theologen ,afrikanischer Theologie™ gibe, ,da das korporativ
denkende Afrika herausragende Autoren von Primirliteratur wenig kennt*,
aber er kann doch auf wichtige Zentren der Afrikaforschung und afrikani-
schen Theologie verweisen wie: Ibadan in Nigeria, Accra bzw. Legon in
Ghana, Fourah Bay in Sierra Leone, Kinshasa in Zaire, Makerere in Uganda,
Tabora in Tansania und Nairobi in Kenia.”” Das Ergebnis seiner umfassenden
und sehr kritischen (allzu kritischen?) Untersuchung vorausnehmend, urteilt
er: ,Ein das Wagnis scheuendes Miftrauen gegeniiber dem nicht Ableitbaren,
die Absolutheit des Alles-schon-Wissens, verfingt sich in einen Zirkel, aus
dem zunichst kein Ausweg offensteht; um ihn schlieBlich doch zu sprengen,
muB das Funktionieren des Zirkels bewult vergegenwirtigt werden. Ist ein
Verstindnis fremdkultureller Intentionen endlich erreicht, so erlaubt der
erweiterte Horizont eine unerwartete Perspektve fiir die Bewertung der
Religionen und einen differenzierten Zugang zum Christentum.“®® Die Bedeu-
tung eines solchen und hnlicher Biicher liegt in einer exakten Problemdar-
stellung, auch in der Dynamik, die in solchen Uberblicken deutlich wird; die
Losungsversuche vom europdischen Schreibtisch her aber werden notwendi-
gerweise nicht die volle, lebendige afrikanische Wirklichkeit einfassen, viel-
mehr ein neues Stiick ,Missionarstheologie® bleiben.

Man kann diesen Aufsatz nicht beenden, ohne wenigstens kurz die
Versammlungen der ,Dritte-Welt-Theologen“ (EATWOT) zu erwihnen.” Die
Griindungsversammlung fand vom 5.-12. 8. 1976 unter bewuftem Aus-
schluf von Europiern und Nordamerikanern in Dar-es-Salaam statt. Die
Statuten geben als Ziel an die kontinuierliche Entwicklung christlicher
Theologien der Dritten Welt (...), die dem Auftrag der Kirche in der Welt
dienen und Zeugnis geben von der neuen Menschheit in Christus, die im
Kampf fiir eine gerechte Gesellschaft ihren Ausdruck findet®.® Dar-es-Salaam
war hauptsichlich eine Jdentititsfindung“.®’ Accra (EATWOT II) konzentrier-
te sich auf Afrika, Colombo/Wennappuwa (EATWOT III) auf Asien, Sdo
Paulo (EATWOT IV) auf Lateinamerika. New Delhi (EATWOT V) wollte eine
Bilanz ziehen, doch erkannte man bald, daB ,es noch verfritht wire, von
einer Synthese der vergangenen fiinf Jahre zu sprechen oder die Dritte-
Welt-Theologen als ein geschlossenes Ganzes darzustellen®.” Einig aber war
man sich in der Erkenntnis: ,Die Armen und Unterdriickten tauchen aus
ihrer Kultur des Schweigens auf, um ihr Wort an eine Welt zu richten, die
lange versucht hat, ihre Existenz zu leugnen. Sie haben das Grundrecht auf
eigenes Denken. Zu diesem Recht und Leben gehort, daB sie iiber ihr eigenes
Leben und ihren Glauben an den befreienden Gott nachdenken.“®
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SUMMARY

The article deals with shifts of emphasis in the modern understanding of mission.
Granted that the missionary mandate of the exalted Lord still has full validity today it
cannot be overlooked that the world and man’s experience of the world has radically
changed in recent decades. This has not left missionary activity untouched, and indeed,
as a matter of fact, it determines its plan of action. The author treats four aspects of
this: 1. For quite some time mission has no longer been a one-way street; 2. More than
ever before missiology takes the “context” seriously and this necessarily brings it into
conflict with the prevailing power structures; key words that crop up in this connection
are: liberation theology, option for the poor, development, peace, etc; 3. The respect
for religions stressed by the Council demands a change in our basic position towards
them and makes “dialogue” necessary; 4. The recognition that all cultures, and not only
the western, have value before God, justifies and necessitates the “inculturation” of the
Christian message in each new culture encountered.
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IM AUFBRUCH ZU EINER KULTURELL POLYZENTRISCHEN
WELTKIRCHE

von Johann Baptist Melz
15

In einem Bericht der Missionszentrale der Franziskaner in Bonn heift es:
»Am Ende dieses Jahrhunderts werden 70 Prozent aller Katholiken in den
heutigen Entwicklungslindern leben und nur noch 80 Prozent in Europa und
in den Vereinigten Staaten. Dann hat sich das Verhiltnis innerhalb eines
Jahrhunderts genau umgedreht: Im Jahr 1900 lebten 77 Prozent aller
Katholiken in der westlichen und nur 23 Prozent in den Lindern der
sogenannten ,siidlichen Welt® ... 1980 wurden bereits 58 Prozent der
Katholiken in der Dritten Welt registriert, wihrend der Anteil der Katholiken
Europas und der USA nur noch 42 Prozent betrug.“ Im Klartext heifit das: die
katholische Kirche hat nicht mehr einfach eine Dritte-Welt-Kirche, sondern sie
ist inzwischen selbst eine Dritte-Welt-Kirche mit einer abendlandisch-europii-
schen Ursprungsgeschichte:

Ist dies ,nur* ein empirischer Befund, der keinerlei kirchentheologische
Bedeutung hat — oder kiindigt sich darin eine neue Epoche der Kirchen- und
Theologiegeschichte an? Ich méchte das letztere behaupten und in Umrissen
zu verdeutlichen suchen. Die katholische Kirche steht vor einer Zisur ihrer
Geschichte, der vielleicht tiefgreifendsten seit urkirchlicher Zeit. Sie ist auf
dem Weg von einer kulturell mehr oder weniger einheitlichen, also kulturell
monozentrischen Kirche Europas und Nordamerikas zu einer kulturell viel-
fach verwurzelten und in diesem Sinn kulturell polyzentrischen Weltkirche.

Um den kirchlichen und theologischen Rang dieses Ubergangs zu erfassen,
sollten wir die iibliche, ohnehin vielfach problematisierte Einteilung der
europiischen Geschichte in ,Altertum — Mittelalter — Neuzeit“ einmal zuriick-
stellen — vor allem im Blick auf die Einteilung von Kirchen- und Theologiege-
schichte. Ich mochte demgegeniiber — iibrigens in Nihe zu KArL RAHNER — den
Vorschlag machen, die Geschichte der Kirche in die folgenden drei Epochen
einzuteilen:

— einmal in die zeitlich relativ kurze, aber fiir die theologisch-historische
Identitit der Kirche fundamentale Epoche des Judenchristentums;

— dann in die sehr lange Epoche innerhalb einer Kultur, namlich in die
Epoche des auf dem Boden des Hellenismus sich entfaltenden Heiden-
Christentums und der damit zusammenhingenden europiischen Kultur
und Zivilisation bis in unsere Tage;

— und schlieflich in die Epoche einer weltweit verwurzelten, kulturell
polyzentrischen Kirche.

Wenn ich mich nicht tiusche, dann steht die Kirche und auch die
Theologie (denn allemal reflektiert sich die Geistesgeschichte der Theologie
in der sozial greifbaren Glaubensgeschichte der Kirche) in der tiefreichenden,
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von schmerzlichen Spannungen gekennzeichneten Zisur zu dieser dritten

Epoche hin. Sie steht im Ubergang von einem abendlindisch-europiischen

Kirchentum, in dem die Weltkirche eigentlich nur simuliert werden konnte,

zu einem Weltkirchentum mit kulturell polyzentrischem Charakter. In ihm

beginnt sich erst geschichtlich zu verdeutlichen, was mit jener apostolischen

Sendung beabsichtigt ist, die uns die erste Kirchengeschichte des Christen-

tums, nimlich die Apostelgeschichte, iiberliefert: ,Thr werdet meine Zeugen

sein bis an die Grenzen der Erde” (Apg 1, 8)." So iiber die Kirche zu denken

d. h. sie fiir so jung zu halten, daR sie eigentlich erst am Anfang ihrer biblisch

angelegten Geschichte steht: das ist der Versuch, die konkrete Kirchenge-

schichte als Hoffnungsgeschichte zu begreifen.

Vielleicht wird man einmal das jiingste Vatikanische Konzil als das Konzil
dieses ﬂbergangs kennzeichnen: als das letzte eurozentrisch-abendlindische
Konzil, in dem die Kirche schon anfinglich als polyzentrische Weltkirche
auftritt und gestikuliert. Als Symptome und Impulse, die auf dem Zweiten
Vatikanum auf den genannten Ubergang weisen, nenne ich in aller Kiirze
(und ohne Ehrgeiz auf Vollstindigkeit) die folgenden:

— Die Zusammensetzung des Konzils: erstmals mit einheimischem Episkopat
aus nichtwestlichen Lindern.

— Die grofen regionalen Teilkirchen gewinnen grofere Selbstindigkeit und
Autonomie innerhalb der Gesamtkirche.

— Durch die Einfiihrung der Muttersprachen zeigt die Liturgiereform des
Konzils eine Tendenz zur kulturellen Einwurzelung (freilich hat man hier
wohl zu wenig beachtet, daR gerade die Liturgie der sensibelste Bereich fiir
den Ausdruck religitser Identitit ist, die sich vorziiglich an Erinnerungen
und Symbolen bildet und durch Symbol- und Sinnlichkeitsverzicht immer
geschwicht wird.)

— Auch einzelne Lehraussagen des Konzils bekriftigen diese fonu.ng 7u
einer kulturell polyzentrischen Weltkirche:
so etwa die Erklarung tiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristli-
chen Religionen, die gegeniiber der bisher apologetisch abwehrenden
Einstellung zu diesen Religionen und ihren Kulturen erstmals deren
positive Wiirdigung empfiehlt (auch wenn man sich hier — gerade im
Angesicht der Katastrophe von Auschwitz — eine ausfithrlichere Wiirdigung
des uniiberholbaren Verhiltisses zu Israel und iiberhaupt zur jiidischen
Religion als der Wurzelreligion fir Christentum und Islam gewiinscht
hitte);
so auch die Erklarung ,iiber die Religionsfreiheit®, in der die Kirche sich als
Institution einer Religion der Freiheit erweisen will, die bei der Verkiindi-
gung und Ausbreitung ihrer Uberzeugungen auf alle dieser Freiheit
vorausliegenden Machtmittel ausdriicklich verzichtet;
und so schlieBlich in der Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt
von heute, in der zumindest anfinglich ein Weltverstindnis am Werk ist,
das die bisherige Uberidentifizierung von ,Welt“ und ,abendlindisch-
europdischer Welt* lockert.?
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IL

Blicken wir kurz auf die kirchlich-theologische Situation in der Dritten
Welt. Wir tun es zunichst nur im Blick auf die lateinamerikanische Kirche.
Dagegen mag man vielleicht einwenden, daB gerade diese zur Erliuterung
des kulturellen Polyzentrismus kein besonders geeignetes Beispiel sei. Sind
nimlich nicht gerade die lateinamerikanischen Kulturen von Europa iiberpro-
jizierte Kulturen? Doch offensichtlich blickt uns aus Lateinamerika und seinen
religitsen und politischen Kulturen nicht nur ein projiziertes Europa an, auch
nicht einfach ein zweites Siideuropa: Man braucht dazu nur einmal die
lateinamerikanische Literatur, etwa die neueren Romane, niher zur Kenntnis
zu nehmen. Unter dieser Voraussetzung ist der Blick auf die lateinamerikani-
schen Linder und ihre Kirchen sogar in besonderer Weise wichtig und fiir
den in Gang kommenden Austausch verheifungsvoll. Denn zu einer gegen-
seitigen Inspiration und schépferischen Assimilation kommt es zwischen den
einzelnen unterschiedlichen Kulturriumen nur dann, wenn sie einander nicht
zu fremd und zu beziehungslos gegeniiberstehen. SchlieBlich bleibt auch in
dieser neuen polyzentrischen Situation die geschichtliche Herkunft des
Christentums und der Kirche aus Palistina und aus dem europiischen
Abendland sichtbar und wirksam; sie kann nicht einfach abgestreift, nicht wie
der Rost vom Eisen geklopft werden, um ein ,blankes® Eisen, um ein ,reines*
Christentum zu haben! Weiterhin: Gerade an Lateinamerika, speziell an
Zentralamerika, wird deutlich, wie sehr die sogenannte Dritte Welt heute
immer mehr hineingerissen wird in den urspriinglich europiischen Ost-
West-Konflikt, wie sehr hier eine letzte und vielleicht gefihrlichste Form der
westlichen Kolonialisierung am Werk ist. An den lateinamerikanischen
Kirchen wird deutlich, wie sehr das Verhiltnis ,Erste Welt — Dritte Welt® ins
Zentrum des kirchlichen Lebens reicht. Die Kirche muB hier, jenseits des
Ost-West-Konflikts, aus dem Geist des Evangeliums eine neue Moglichkeit,
ein neues Verhiltnis zwischen den westlichen Traditionen und der Dritten
Welt durcharbeiten, das durchaus auch politisch-dkonomische, soziale Bedeu-
tung haben kann. Hier ist ein entscheidender Ort der von der Kirche selbst
beanspruchten Friedensaufgabe.

SchlieBlich darf nicht vergessen werden, daB es sich im Blick auf Latein-
amerika um die Beleuchtung eines ersten Schritts hinsichtlich des kulturellen
Polyzentrismus der Kirche handelt. Andere, vielleicht viel schwierigere Schrit-
te miissen folgen — im Blick auf Afrika und auf die asiatischen Kulturen. Auch
dafiir gibt es schon keimhafte Ansitze, die nicht einfach Kopien des
lateinamerikanischen Prozesses sind.

Nun gibt es gerade in Lateinamerika heute ein leidenschafiliches Ringen
um den Weg der Kirche, das bis tief in die Bischofskonferenzen hineinreicht
und in ihnen sich spiegelt. Ich méchte diese Konflikte in das Licht der eben
skizzierten gesamtkirchlichen Prozesse riicken, das heifit also in das Licht des
genannten epochalen Ubergangs. So beleuchtet, handelt es sich bei diesen
innerkirchlichen Auseinandersetzungen im Prinzip nicht um den Gegensatz
zwischen einer orthodoxen, den Traditionen der Kirche eifrig und unabding-
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bar verpflichteten Position einerseits und einer mehr oder weniger der
Irrlehre verdichtigen, vermeintlich von fremden politischen Ideologien
beeinfluBten Befreiungskirche andererseits. Es handelt sich vielmehr um die
Spiegelung jenes schmerzlichen Ubergangs von einer eurozentrischen Kirche
zu einer kulturell polyzentrischen Weltkirche. Und dabei stehen meines
Erachtens gerade jene, die sich in ihrer Immobilitit fiir besonders orthodox
und kirchentreu halten, in der Gefahr, nicht die messianische Kirche des
Ursprungs zu verbreiten, sondern die kulturell monozentrische Kirche des
Abendlands zu verteidigen und damit jenen Auftrag zu vernachlassigen, der
im Gesamtgedachtnis der Kirche verwahrt ist.

III.

Die These vom weltkirchlichen Polyzentrismus besagt nicht, daB die Kirche
und ihre Theologien nun in einen wohlfeilen Pluralismus zerfallen. Identitdts-
stiftende Zusammenhinge zwischen dem europiisch-abendlindischen Kirchen-
tum und dem der Dritten Welt bleiben, und dies vor allem in dreifacher
Hinsicht:

Einmal ist die kulturell monozentrische europiische Kirchengeschichte ein
wesentliches und bleibendes Stiick Ursprungsgeschichte einer kulturell polyzen-
trischen Weltkirche. Die nahezu zweitausendjihrige Periode der europdi-
schen Kirchengeschichte hat ihre unabdingbare Wahrheit, die freilich im
Blick auf die polyzentrische Weltkirchensituation immer neu herausgebracht
werden muB. Wir huldigen hier keinem modischen Antieuropiismus und
auch keiner wohlfeilen Kritik am sog. Eurozentrismus. Solange die Kirche sich
als Kiinderin und Reprisentantin des in das Fleisch der Geschichte eingestif-
teten Heils versteht, kann sie die ,Kontingenz® ihres geschichtlichen Lebens
niemals abstreifen; sie ist um ihrer Wahrheit willen auf Erinnerung festgelegt;
sie kann ihre abendlindische Ursprungsgeschichte, die schlieflich schon in
der Urkirche beginnt, nicht einfach hinter sich lassen. Im Gegenteil: deren
unverzichtbare Wahrheit muf gerade in einer kulturell polyzentrischen
Weltkirche deutlich herausgearbeitet und vertreten werden.?

Zum anderen ist die europiische Kirche mit dieser heraufziehenden
polyzentrischen Weltkirche durch eine lange wihrende Schuldgeschichte ver-
bunden. Ohne in neurotische Selbstbezichtigung zu verfallen: diese Schuldge-
schichte darf keineswegs verdringt werden. Haufig halten wir sie uns mit
allerlei subtilen Abwehrreflexen vom Leibe. Etwa mit Hilfe eines taktischen
Provinzialismus, mit dem wir unser eigenes kirchliches und politisches Leben
aus den globalen Abhingigkeiten herauszuhalten suchen. Oder auch mit
einem allzu routinierten Gebrauch der Kategorie ,Entwicklung“: wenn wir
zum Beispiel umstandslos von ,unterentwickelten Vélkern und Kulturen®
dieser Dritten Welt sprechen, obwohl sie, genauer besehen, nicht selten vom
europdischen Expansionismus unterdriickte oder zerstérte Kulturen sind;
oder wenn wir von den Lindern dieser Dritten Welt zwar gern als von
unseren schwach entwickelten Partnern, kaum aber als von unseren Opfern
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sprechen. Die Wahrnehmung der neuen kulturell polyzentrischen Weltkirche
wird uns lehren, uns selbst, auch unsere eigene Geschichte, mit den Augen
unserer Opfer zu beurteilen. Ich brauche hier nicht im einzelnen die dunkle
Riickseite der europiischen Geschichte zu beschreiben, den kulturellen und
wirtschaftlichen Kolonialismus, den religitsen Kolonialismus. Diese koloniali-
stische Riickseite der europiischen Geschichte ist nicht wegzudisputieren,
auch wenn die Rede iiber sie inzwischen schon zum Klischee erstarrt ist: Vor
allzu routinierter Verteidigung der Kirchengeschichte rettet historische Wahr-
heit sich nicht selten in die Banalitit des Klischees, in dem der Gerechtigkeits-
sinn der Leute sich subtiler theologischer Rechthaberei widersetzt.

SchlieBlich ist das europiisch-abendlindische Kirchentum mit den Kirchen
der Dritten Welt — in meinen Augen — durch eine kirchliche Aufbruchgeschichte
verbunden. In ihrem Zentrum steht jedoch nicht das europiische Kirchen-
tum, sondern das der Dritten Welt. GewiB, dieser Aufbruch in der Kirche,
diese ,Revolution der Kirche von innen® wie sie ein lateinamerikanischer
Bischof genannt hat, ist nicht eigentlich die Stunde einzelner grofer Prophe-
ten und Reformatoren. Es ist schon eher die Stunde der kleinen Propheten,
des messianischen Aufbruchs von der Basis. Diese allerdings bedarf, im Blick
auf die Einheit und die Verfassung unserer Kirche, der Loyalitit und des
Beistandes der Triger des kirchlichen Amts. In ihrem Charisma verbindet
sich dieser Aufbruch mit dem Gesamtschicksal der Kirche und gliedert sich
ein in die apostolische Sukzession. Gerade hierfiir liefert die lateinamerikani-
sche Kirche herausragende Beispiele. Es wichst die Zahl der Bischéfe, die den
Aufbruch einer Basiskirche nicht als Attentat auf ihre Autoritit und ihr Amt
empfinden, sondern als eine Chance zur wurzelhaften Erneuerung des
kirchlichen Lebens im Angesichte grofer Gefahren.

IV.

Ich méchte diesen Aufbruch reformatorisch nennen, weil er sich auf die
Gesamtkirche und schlieBlich auf das Gesamtchristentum beziehen liBt, weil
er speziell das Krisenerbe des abendlindisch-europiischen Kirchentums in
ein neues Licht riicken kann.

So erscheint zum Beispiel in der Perspektive der kulturell polyzentrischen
Weltkirche die neuzeitliche Kirchenspaltung primir als ein innereuropaisches
. Schicksal des Christentums. Sie verliert dadurch nicht an Gewicht, wird aber
c_l.och vielleicht enr.krampft, gerit unter neue Priorititen der Okumene. Die
Uberwindung eines eurozentrischen Kirchenbildes kann indirekt auch die
europiischen Kirchengeschichten wieder niher zusammenfithren und zu
einer neuen Einheit bringen.*

Vergessen wir Katholiken vor allem dies nicht: Es gibt so etwas wie ein
europiisches Dilemma des Katholizismus. Die katholische Kirche hat die
europiische Geschichte der Neuzeit mehr oder minder defensiv begleitet. Sie
hat sich an der sogenannten neuzeitlichen Freiheitsgeschichte, speziell an den
Prozessen der biirgerlichen Aufklirung, nicht eigentlich produktiv beteiligt,
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sondern sich zumeist gegen sie gesperrt. Waren die sogenannten katholi-
schen Zeiten innerhalb der neueren europidischen Geschichte nicht immer
Zeiten des ,Gegen®: die Zeiten der Gegenreformation, die Zeiten der Gegen-
aufklirung und der Gegenrevolution, die Zeiten der politischen Restauration
und der Romantik? Gewifl, man mag und kann darin auch viel Sensibilitit fiir
die inneren Widerspriiche und Verhangnisse dieser européischen Freiheitsge-
schichte sehen, ein latentes Gespiir fiir deren innere Dialektik, etwa fiir die
sogenannte Dialektik der Aufklirung, um die wir hierzulande zumindest seit
Auschwitz wissen miilten. Wer aber méchte darin nicht auch historische
Versaumnisse erkennen, die gerade uns Katholiken die Verbindung von
Gnade und Freiheit so schwer machten? Die chrwi.ndung dieses katholi-
schen Dilemmas in der spiteuropiischen Situation weist fiir mich iiber den
monokulturellen Raum des abendldndisch-europiischen Kirchentums hinaus,
hinein in eine Weltkirche, die die Gnade Gottes als ganzheitliche Befreiung
der Menschen anzurufen und darzustellen lernt und die bereit ist, den Preis
fiir diese geschichtliche Konjugation von Gnade und Freiheit zu bezahlen.

Immer nidmlich fordert die Verbindung der befreienden Gnade mit
unserem geschichtlichen Leben ihre Kosten. Der Befreiungssinn der Gnade
hat seinen Preis. Wo er gezahlt wird, wird Gnade selbst sichtbar und
erfahrbar in unserem gemeinsamen Leben; wo er gezahlt wird, ist die
geschichtliche Stunde der Erneuerung. Auch Katholiken kénnen heute aner-
kennen, daB in der Reformation des 16. Jahrhunderts eine solche geschichtli-
che Konjugation von Gnade und Freiheit geschah, eine wichtige Entdeckung
des Freiheitssinns der Gnade. Mit unseren evangelischen Schwestern und
Briidern wissen wir Katholiken heute freilich auch, daf diese Reformation
auch zum Anfang und zur Entwicklung des Christentums als biirgerlicher
Religion beigetragen hat, die es heute gemeinsam reformatorisch® zu
iiberwinden gilt.*

Die Kirchen der Dritten Welt senden dazu erneuernde Impulse zu uns, die
wir freilich nicht empfangen und aufnehmen kénnen, wenn wir sie allzu
rasch den uns vertrauten und nicht selten verbrauchten Vorstellungen
einfach unterordnen.

Da ist einmal eine neue Konzentration auf die eine und ungeteilte
Nachfolge Jesu und eine aus dieser Nachfolge des armen, heimatlosen und
gotthorigen Jesus sich nahrende politische Spiritualitit mit ihrer vorzugswei-
sen Option fiir die Armen. Im spezifischen Unterschied zu anderen groRen
Weltreligionen kann man fir das Christentum auch zu fromm, zu mystisch
sein! Die eine und ungeteilte Nachfolge Jesu enthilt immer ein mystisches
und ein (zumindest im weiteren Sinn) politisches Element. Nicht zuletzt zeigen
das die neuen, allemal mystisch-politischen Leidenserfahrungen in dem
aufbrechenden basisgemeindlichen Leben der armen Kirchen unserer Erde.

Und dies ist schon der andere wichtige Impuls aus diesen nichteuropii-
schen Kirchen: die Ausfaltung eines neuen Lebensmodells der Kirche in den
sogenannten basiskirchlichen Gemeinschaften, in Verbindung mit den
Bischofen und so eingegliedert in die apostolische Sukzession. Eingegliedert
aber auch in die Geschichte der Glaubenszeugnisse; denn dieser kirchliche
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Autbruch ist inzwischen beglaubigt durch das Blutzeugnis vieler Minner und
Frauen, und das Martyrologium, das man iiber diese Kirche schon schreiben
kann, ist buchstiblich wie der rote Faden, der sich aus der Gegenwart der
Kirche zuriickverfolgen laft in die Passionsgeschichte Jesu. Ein alter Satz
unserer christlichen Tradition lautet: Das Blut der Mirtyrer ist der Same der
Kirche. Dieser Satz mag als Kriterium dafiir gelten, wo heute die Kirche und
das Christentum in besonders verheifungsvoller Weise lebendig sind.

Es geht bei diesen Impulsen um eine neue Einheit von Erljsungs- und
Befreiungserfahrung; die Befreiungstheologie, die diesen zentralen Impuls
artikuliert und die ihm zugrunde liegenden kirchlichen Prozesse reflektiert,
ringt um die lebendige Einheit von Erlosungs- und Befreiungsgeschehen und
sucht sie ins kirchliche BewuBtsein zu heben. Diese Befreiungstheologie — wie
die politische Theologie {iberhaupt — ist ja nicht dadurch politisch, daB sie die
Religion einer fremden politischen Ideologie ausliefert, sondern dadurch, daf
sie in unserer Religion den messianischen Gott als ,geféhrliche Erinnerung®
zu formulieren sucht. Der Glaube an den messianischen Gott, an den Gott
der Auferweckung der Toten und des Gerichts, an den Gott, vor dem auch
die Vergangenheit nicht sicher ist, vor dem die vergangenen Leiden nicht
subjektlos verschwinden im Abgrund einer anonymen, unendlich gleichgiilti-
gen Evolution: dieser Glaube ist nicht Opium in den Befreiungsgeschichten
der Menschheit, er verbiirgt vielmehr die unverriickbaren MaRstibe im
unablissigen Kampf um die subjekthafte Wiirde aller Menschen, um eine
universale Befreiung. Die Kirchenerfahrung der armen Kirchen liefert m. E.
heute ein eindriickliches Beispiel dafiir, daf der Glaube an eine universale
Gerechtigkeit Gottes, die auch die vergangenen Leiden rettend einschlieft,
kurzum der Glaube der Christen an eine Auferweckung der Toten, gerade
nicht wie eine Vertrostung wirkt, nicht wie ein Opium des Volkes. SchlieBlich
ist es eben dieser Glaube, der die Christen der Einschiichterung durch die
Michtigen widerstehen laRt, der sie ihr Leben gering achten laft, um dem
Geringsten der Schwestern und Briider zu dienen. Eine derart politisch
gewordene Liebe ist ein lebendiges Zeugnis dafiir, dal die befreiende
Gerechtigkeit Gottes auch in dieser leidvoll zerrissenen Welt am Werk ist.

V.

Solche Impulse, wird man sagen, seien nicht auf unsere eigene spitabend-
lindische Situation zu iibertragen; die Lebensverhiltnisse seien zu komplex,
die Geister zu aufgeklirt und zu entmythologisiert. Nun, von einer simplen
,,chrtragung“ spricht auch niemand. Schon eher von so etwas wie einer
schopferischen Assimilation - in dem einen grofen Lernraum der Weltkir-
che. Dazu bedarf es freilich zunichst einer neuen Wahrnehmung, d. h. einer
Sensibilitit dafiir, daR unsere mitteleuropiische Kirchturmspitze nicht wie
selbstverstindlich die Spitze der Entwicklung der Kirche und des Christen-
tums darstellt. Im Grunde genommen fillt uns solche Wahrnehmung ziem-
lich schwer, und wir denunzieren sie auch gern als blofe Ablenkung, als
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Flucht in den Mythos oder was immer. Es gibt eben nicht nur einen
theoretischen, sondern auch einen emotionalen Eurozentrismus, einen Euro-
zentrismus der Herzen, der hier seine Abwehrreflexe entwickelt. Wie aber,
wenn wir selbst gar nicht der privilegierte Ort der Emeuerung waren? Wenn
wir gar nicht im Zentrum des Geistes stiinden? Wie, wenn sich auch fiir uns
erst im Blick auf die Erfahrungen, die Kimpfe und Leiden dieser armen
Kirchen zeigte, daR es auch heute eine Stunde der Erneuerung fiir das
kirchliche und christliche Leben geben kann? Und wie, wenn das Eingestind-
nis solcher Abhingigkeit gerade den konkreten Sinn dessen ausmachte, was
wir ,katholisch“ nennen?

Das bedeutet dann freilich nicht, dal wir hierzulande, im alten Europa, nur
die Hinde in den Schof zu legen und abzuwarten hitten, was von diesen
Kirchen auf uns zukommt. Wir miissen den Aufbruch in diesen Kirchen
schon als Herausforderung an uns selbst, an unsere eigene kirchlich-theologi-
sche Situation wahrnehmen. Ich méchte deshalb noch auf drei Herausforde-
rungen hinweisen, die m. E. auch als Orientierungspunkte fiir eine lingerfri-
stige kirchliche und theologische Entwicklung bei uns gelten kénnten:

1. Zum ersten méchte ich auf einen neuen theologischen Umgang mit Bibel und
Tradition hinweisen. Das Evangelium wird in diesen Kirchen in einer verbliif-
fenden Weise wieder ,beim Wort genommen® und in einer fiir uns zumeist
befremdlichen Art direkt auf die Lebensverhiltnisse bezogen. Ist diese
~Anwendung des Evangeliums in unseren Augen nicht allemal zu unmittel-
bar, sozusagen zu naiv, zu vereinfachend (zu ,reduktionistisch®) in Anbetracht
unserer eigenen, bis in die extreme Unanschaulichkeit gesteigerten iiberkom-
plexen Situation und im Blick auf all die Verstehensprobleme gegeniiber
Schrift und Tradition, die sich bei uns seit der Aufklirung unter dem
Stichwort ,Hermeneutik angehiuft haben? Doch was ich in diesem neuen
Umgang mit der Bibel am Werk sehe, ist nicht schlechte Unmittelbarkeit, ist
auch nicht etwa voraufklirerische Naivitit, sondern eine andere uns hierzu-
lande kaum vertraute Form der Verstehenslehre, also der theologischen
Hermeneutik. Ich nenne sie hier einmal ,Hermeneutik der Gefahr*, die
iibrigens auch ein verlidRliches biblisches Fundament hat: Der Blitz der
Gefahr durchleuchtet die ganze biblische Landschaft speziell die neutesta-
mentliche Szene. Gefahr und Gefihrdung durchziehen alle neutestamentli-
chen Aussagen. Was verstehen wir vom Neuen Testament, wenn in unserer
Deutung die Gegenwart der Gefahr systematisch ausgeblendet ist? Wer ist
hier eigentlich naiv? Und wer ist auf wen angewiesen?

Die Hermeneutik der Gefahr, die ich in diesen Aufbriichen beobachte, ist
in der Tat ,vereinfachend“: Praxis kehrt heim in die reine Theorie, Wider-
stand und Leiden kehren heim in die Erfahrung der Gnade und des Geistes.
Diese Hermeneutik zieht und driingt das Christentum zusammen, wirft es auf
das Wesentliche zuriick. Wer méchte eine solche ,Reduktion® theologisch
unterschitzen? Fiir mich gehort sie zum Anzeichen eines Aufbruchs, in dem
das Christentum sich ,an der Wurzel falt“. Wie aber ist es bei uns? Spielt in
unserem Bibelverstindnis die Wahrnehmung von Gefahr und Gefihrdung,
die auf das Wesentliche zusammendringt, iiberhaupt noch eine Rolle? Wir
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suchen z. B. zu ,Vereinfachungen” zu kommen durch sogenannte ,Kurzfor-
meln des Glaubens®. Das aber sind in meinen Augen die eigentlich naiven
Reduktionen des Christentums — und wiiren sie theologisch noch so subtil
ausgedacht. Denn das Christentum kann man nicht einfach auf eine reine
Lehre zusammendringen. Seine ,Mitte* liegt in dem, was wir ,Nachfolge®
nennen. Und wer die ,nur Praxis* nennt, der hat von ihr nichts verstanden,
und der hat m. E. auch nicht die vielbesprochene Identititskrise unseres
Christentums erfaBit; sie namlich ist nicht primér eine Krise der christlichen
Doktrin, sondern eine Krise der christlichen Subjekte und Institutionen, die
sich dem unweigerlich praktischen Sinn der Doktrin, sprich: der Nachfolge,
zu sehr entziehen und so die ,gefihrliche Erinnerung®, die das Christentum
fiir die Menschheit darstellt, verblassen lassen.

9. Gerade die Konzentration auf ,Nachfolge®, also auf christliche Identititsbil-
dung aus dem Wagnis der ungeteilten Nachfolge, die immer geistlich und
weltlich, mystisch und politisch zugleich ist, wire eben die zweite Herausfor-
derung, die an uns aus dem Aufbruch der armen Kirchen herantritt.’

Koénnen wir von dieser Herausforderung anders als in steil hochfahrender
Weise reden? Nun, das Besondere, das Herausfordernde, das, wofiir wir
eigentlich keine Vorbilder haben und was uns deshalb immer wieder in
Unsicherheit stiirzt und in Angst, ist heute die Tatsache, daf das Wagnis der
ungeteilten Nachfolge keine elitire Angelegenheit mehr sein kann, sondern
gewissermaBen eine ,vulgire“ Angelegenheit aller werden mufl. Die Mystik
des Widerstands und der Unterbrechung, der Umkehr und des Leidens, darf
nicht mehr als elitire Mystik im Sinne der klassischen Arbeitsteilung
zwischen Ordenskirche und Volkskirche aufgefalt werden. Sie muf heute zu
einer Mystik aller werden.

8. Damit hingt nun unmittelbar eine dritte Herausforderung zusammen,
die aus den Kirchen der Dritten Welt an uns herantritt. Sie zielt auf eine
Differenzierung in den Formen unseres kirchlichen Lebens, niherhin auf die
Herausbildung eines neuen Kirchenmodells: Neben dem vertrauten volks-
kirchlichen und dem — meist kaum eingestandenen, aber tatsichlich am
nachhaltigsten wirksamen — biirgerkirchlichen Modell geht es um das soge-
nannte basiskirchliche Modell.® Weil ich mich zu dieser Frage schon des 6fteren
zu Wort gemeldet habe, will ich abschlieBend nur noch einige kurze Hinweise
geben: Dieses basiskirchliche Modell steht hier fiir den Versuch der Verleben-
digung der Kirche als Nachfolgegemeinschaft. Es steht deswegen in der
Tradition der Ordenskirche; gerade die Orden gaben der Kirche in Krisensi-
tuationen rettende Impulse, um die Herausforderungen zu bestehen und die
Erneuerung zu wagen.’ Die Ordenskirche hat eine uniibersehbare Bedeutung
fiir das Entstehen und die Festigung der Basiskirche.

Mit einer durch die Ordenstradition inspirierten Basiskirche kénnen nicht
zuletzt die in unseren traditionellen Gemeinden hiufig herrschende Bezie-
hungslosigkeit, die gegenseitige Verhilmislosigkeit, die emotionale Vereinsa-
mung, die Kommunikations- und Handlungssperre iiberwunden werden.
Keiner folgt ja fiir sich allein nach — im Sinn der ungeteilten mystisch-
politischen Nachfolge; keiner kehrt allein um im Sinne der messianischen
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Umkehr; keiner ist fiir sich allein radikal im Sinn der Radikalitit messiani-
scher Hoffnung. Ungeteilte Nachfolge ist nicht eigentlich ein isolierter
individueller, sondern ein solidarischer Akt. Das Miteinander und Fiireinan-
der ist nicht primir dazu da, um vom radikalen Anspruch der Umkehr und
der Nachfolge zu entlasten, sondern um ihm - im gegenseitigen Zutrauen
und Zumuten — iiberhaupt entsprechen zu kénnen. Darum auch ist ,Kirche®
kein sekundirer, sondern ein authentischer Ausdruck christlichen Lebens.
~Basisgemeinde® scheint mir dafiir ein gutes Wort. Es war lingst getauft, ehe
es in den letzten Jahren auch hierzulande kirchlich und gesellschaftlich zu
einer gewissen Konjunktur kam: getauft und legitimiert in den leidvoll-
kiampferischen Kirchenerfahrungen der Dritte-Welt-Kirchen.

GewiB gibt es zur basisgemeindlich orientierten Kirche viele theologische
und pastorale Fragen. Gewif wird gerade an ihnen deutlich, wie sehr
hierzulande eine Basiskultur tiberhaupt fehlt oder nur schwach entwickelt ist.
Das hingt an unserer Erziechung, das hingt an unserer verinnerlichten
Gehorsamsmentalitit, in der sich eine katholische und eine deutsche ,Tu-
gend“ wechselseitig bestirken; das hingt an unserer Geschichte usw.'
Ekklesiologisch stehen der tatkriftigen Entfaltung einer basisgemeindlich
orientierten Kirche Schwierigkeiten, speziell auch aus der geltenden Kir-
chenordnung entgegen. Sie nimlich ist immer noch weit mehr am Modell
der Betreuung ,von oben® und ,von aufen* als am Modell des Subjektwer-
dens der Gliubigen und ihrer authentischen Lehrautoritit in der Kirche
orientiert."!

Die ,Zeit der Kirche®, die von dem Ubergang in die neue Epoche einer
polyzentrischen Weltkirche gekennzeichnet ist, wird m. E. nicht eine Zeit der
groben charismatischen Fiihrer sein, nicht eine Zeit der theologischen
Meisterdenker. Sie wird viel eher eine Zeit der beharrlichen Subjektwerdung
der Kleinen sein, und in diesem Sinne wohl auch eine Zeit der Basis. Sie wird
nicht die Zeit des Gegensatzes zwischen Amtskirche und Basiskirche sein,
sondern die des Gegensatzes zwischen einer nur in Betreuung verharrenden
biirgerlichen Religion und einer messianischen Religion der Nachfolge. Die
Heraufkunft einer basisgemeindlich orientierten Kirche steht auch nicht in
schlechthinnigem Gegensatz zum Modell einer sogenannten ,Volkskirche®.
Sie konnte geradezu der Anfang von Volkskirche mit einer subjekthaften
Basis sein, also der Anfang einer Volkskirche als ,Kirche des Volkes®. In ihr
wire dann jener Schritt gelungen, von dem auch das Synodendokument
Unsere Hoffnung ausdriicklich spricht, namlich ,der Schritt von einer protektio-
nistisch anmutenden Kirche fiir das Volk zu einer lebendigen Kirche des
Volkes, in der alle auf ihre Art sich verantwortlich beteiligt wissen am
Schicksal dieser Kirche und an ihrem o6ffentlichen Zeugnis der Hoffnung.*

VL

Natiirlich enthilt die Rede vom Aufbruch-zur kulturell polyzentrischen
Weltkirche eine Fiille von noch nicht hinreichend geklirten Voraussetzungen und
von noch nicht hinreichend beantworteten Fragen. Zum Beispiel:
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1. Ist der kulturelle Polyzentrismus, der in unseren Uberlegungen voraus-
gesetzt wird, inzwischen nicht schon keimhaft zersetzt durch jene profane
Europiisierung der gesamten Welt, die wir »Technik® oder ,technologische
Zivilisation“ nennen, also durch jene sogenannte okzidentale Rationalitit
(Max WeskR), die inzwischen mit ihrer ,Entzauberung der Welt“ die Weltherr-
schaft angetreten hat? Gibt es iiberhaupt noch geniigend kulturelle Identitit
und Resistenz gegeniiber diesem WeltprozeB der europiischen Zivilisation?
Ist nicht jeder Fortschritt und jede Befreiung dieser nichtwestlichen Linder
am Ende nichts anderes als eine Art ,Befreiung zum Westen? Gewil, wir
brauchen auch als Christen Widerstandsreserven gegen das sogenannte
~Projekt der Moderne“, das Europa hervorgebracht hat, denn wir kénnen
dieses Projekt der europiischen Moderne, diese technologische Zivilisation
nicht einfach als neutralen, gewissermafen unschuldigen Katalysator fiir die
weltweite Entfaltung des Christentums betrachten. Zu genau wissen wir
nimlich, daf in diesem Projekt der Moderne tiefste Gefihrdungen fiir die
christliche Identitit stecken, etwa der bereits angekiindigte ,Tod des Sub-
jekts®, der Tod der Geschichte bzw. die wachsende Geschichtslosigkeit, der
Triumph einer ungerichteten Evolution usw. Wir sind auch im Westen auf
der Suche: nicht etwa nach Abschaffung dieser wissenschafilich-technischen
Welt, nicht geleitet von dem Wunsch nach der Euthanasie der Technik, wohl
aber gerichtet auf neue Formen des Umgangs, der Handhabung technischer
Wirklichkeit. Bieten hier die nichteuropiischen Kulturen entsprechende
Widerstandsreserven? Bieten sie kulturell bedingte und genihrte Moglichkei-
ten eines neuen Umgangs mit Technik und technologischer Rationalitit?

2. Fiir den christlichen Sendungs- und Missionsgedanken ist es besonders
wichtig darauf zu achten, daB die nichteuropiischen Kulturen bereits ,religios
besetzt* sind. Wenn deshalb Christen ihre Identitit in und aus nichteuropai-
schen Kulturen bilden, sind sie bereits von einer bestimmten religitsen
Tradition mitgeprigt, und zwar einer nichtchristlichen. Man denke z. B. an
die Situation der Christen in Indien. Wenn sie ihre eigene kulturelle Identitit
entfalten, stehen sie jeweils vor der Frage: ist das, was wir kulturell sind, nicht
auch lingst hinduistisch geprégt? Solche Fragen machen sichtbar, daf das
Verhiltnis zwischen Christentum und nichtchristlichen Religionen von vorn-
herein anders ist als wir das ublicherweise voraussetzen, und dies ist
besonders wichtig fiir unser Missionsverstindnis: Fiir einen christlichen
Asiaten tritt die nichtchristliche Religion (Buddhismus, Hinduismus, Islam)
nicht einfach von auBen heran, sie gehért zu seiner ,Kultur®. Was bedeutet
das im einzelnen fiir das Verstindnis christlicher Mission wie fiir das
Verhiltnis von Christentum zu nichtchristlichen Religionen?'?

3. Wie kann sich der ,christliche Universalismus® in der Begegnung mit
nichtwestlichen Religionen und Kulturen so verstehen, daf er sie nicht
umstandslos geistesimperialistisch ein- und unterordnet, sondern sie in ihrer
eigenen Wiirde wahrnimmt, wie das ja das Konzil selbst fordert? Hier ist
wohl die narrativ-praktische Selbstdarstellung der christlichen Universalitit
eine Méglichkeit, den universalen Anspruch aufrechtzuerhalten, ohne andere
Religionen (wie sublim auch immer) einfach zu vereinnahmen.*
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SUMMARY

The Church today is aiming at a transition from being a culturally monocentric
Western Church to a culturally polycentric world Church. What is the import of the
experience that the Church no longer simply “has” a Third World Church but “is” a
Third World Church with its origins and its constitutive history in the West (and in
Europe)? The Second Vatican Council opened the way for this transition to a
polycentric world Church, which must be considered as a new epoch in Church history.
The essay not only clarifies this polycentrism with respect to the situation of the Third
World Churches (in particular the Latin America Churches); it also outlines the
consequences for the Western and European Churches and their theologies. There is a
threefold reformational thrust stemming from the poor Churches of the world: the
development of a new ecclesial model in so-called basic communities; the concentra-
tion on discipleship, resulting in a politically sensitive spirituality; the theological
impulse concerning a new vital unity of redemption and liberation. Finally the essay
touches on some questions which arise in the context of this transition towards a
polycentric world Church: Does this kind of polycentricity still actually exist in the
world or is it not already affected in its roots by the world conquest accomplished by
Western rationality? What is the constitutive truth of Western Christianity in the face
of this polycentricity? How can Christian universalism be understood so that it does
not imperialistically absorb the non Christian religions and cultures?

! Wenn wir die Apostelgeschichte als erste Kirchengeschichte begreifen, dann kénnen
wir in ihr real die erste Zisur, also diejenige vom Juden-Christentum zum Heiden-
Christentum, beschrieben und die zweite Zisur, also jene zur kulturell polyzentrischen
Weltkirche, intentional vorweggenommen finden. In diesem Sinne korrespondiert ein
kulturell polyzentrisches Verstindnis der Weltkirche jenem Kirchenbild, wie es aus-
driicklich in der Apostelgeschichte verheifen ist, wenn man einmal davon ausgeht, daf§
es sich bei jener ,Zeugenschaft bis an die Grenzen der Erde® nicht nur um eine
geographische Verbreitung, sondern um eine kulturelle Einwurzelung des Glaubens
und der Nachfolge handelt.

? Zu dieser Einschitzung des Konzils als eines Konzils des Ubergangs zur Weltkirche
vgl. K. RAHNER, Schriften zur Theologie 14, in einigen Beitrigen dieses Bandes.

* Die These, daB die europiische Kirchengeschichte ein wesentliches Stiick Ursprungs-
geschichte einer kulturell polyzentrischen Weltkirche darstellt und bleibt, enthilt auch
die Aufgabe, angesichts dieses Ubergangs zum kulturellen Polyzentrismus das abend-
lindisch europiische Erbe, kurzum die ,Wahrheit des Westens” entschiedener als
bisher herauszuarbeiten und auch in der Gesamtkirche zu vertreten. Dabei muf
deutlich werden, daR dieses westliche Erbe eigentlich von zwei Traditionsstrangen
gepragt ist, dal es sich seinerseits eigentlich zwei Kulturen verdankt, die konstitutiv
geworden sind fiir die kirchliche Identitit: nicht nur das griechisch-hellenistisch
inspirierte und durch rémisch-lateinische Traditionen strukturierte und disziplinierte
Erbe, sondern auch das Erbe aus Palistina, aus den jidischen Traditionen. Diese
Herkunft aus dem Judentum und aus dem auf dem Boden des Hellenismus entfalteten
Abendland bleibt der Kirchengestalt iiberall auf der Welt immanent. Nicht nur der
Gott Athens, sondern — vor allem — der Gott Jerusalems muf das westliche Erbe
préigen, das unverzichtbar ist fiir die Weltkirche.

* Zur skumenischen Relevanz der neuen weltkirchlichen Situation vgl. vor allem die
einschligigen Ausfithrungen bei K. RAHNER, Schriften zur Theologie 74, 3331, 319ff, spez.
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398. — Zwei Modifizierungen der Rahnerschen Vorschlige hinsichtlich der Skumeni-
schen Bedeutung des Weltkirchewerdens der Kirche:

a) Im Unterschied zu Rauner, der eigentlich schon geniigend Gemeinsamkeit
zwischen den beiden groRen christlichen Konfessionen gegeben sieht, wenn man sie
denn richtig interpretiert (vgl. RaHNER-FRiEs, Einigung der Kirchen — reale Moglichkeit [QD
100)), im Unterschied dazu bin ich der Auffassung, daf es durchaus noch wichtiger
- Prozesse der Selbstverinderung, der Selbstreform der Kirche bedarf, um zu der
gesuchten Einheit zu kommen, daf die Finheit iiberhaupt nicht etwa ein rein
gnoseologisches Problem, sondern wenn schon, ein Problem der Theorie-Praxis-
Dialektik ist, also mutige Schritte zur Selbstreform der Kirche als Grundlage hat. Vor
allem aber geht es auch um ein neues Verhiltnis zum Judentum, das zum Wachstum
der innerchristlichen Einheit gehort, und deshalb:

b) Im Ubergang der Kirche zur kulturell polyzentrischen Weltkirche kann sich —
endlich — das dkumenische Verhiltnis zwischen Christen und Juden, zwischen Kirche
und Synagoge produktiv verandern. Denn das auf hellenistischem Boden begrimdete
Heiden-Christentum des Abendlands blieb tatsichlich zu sehr durch seinen Gegensatz
zum jiidischen Ursprung geprigt und definiert (und darin liegt wohl auch eine der
Waurzeln eines latenten Antisemitismus durch die Kirchen- und Christentumsgeschich-
te). Eben dieses Freund-Feind-Verhiltnis kann sich im Ubergang zur realen, kulturell
polyzentrischen Weltkirche endlich entkrampfen, und es kann gleichzeitig auch eine
neue, heilsgeschichtlich aufgedringte Nihe sichtbar werden, wenn sich namlich diese
Teilkirchen durch ihre unterschiedlichen kulturellen Identititen hindurch immer neu
ihres Ursprungs und ihrer gemeinsamen Herkunft vergewissern. Denn wiederum
bleibt zu erinnern: diese urspriingliche Wahrheit speist sich aus der Erbschaft zweier
Traditionen, der gricchisch-hel]erﬁstischcn des sogenannten Heiden-Christentums und
der jiidischen des sogenannten Juden-Christentums.

5 Siehe dazu auch J. B. Merz, Jenseits biirgerlicher Religion, Mainz—Minchen 1985.

§ Vielleicht darf ich diese Art von Hermeneutik kurz im Blick auf meine eigene
theologische Biographie erliutern. Wenn ich mich frage, warum ich Theologie so
treibe, wie ich dies seit Jahren versuche, dann steht am Anfang das Erschrecken
dariiber, daf mir gerade auch die Theologie so unsensibel vorkam — so unsensibel
gegeniiber den Gefahren der Barbarei und der Unmenschlichkeit, die uns gerade in
unserer jiingsten deutschen Geschichte bedroht haben. Ich fiihlte mich bedriickt von
der idealistischen Verbliiffungsfestigkeit unserer Theologie im Angesichte von Kata-
strophen und Abgriinden wie denen von Auschwitz; ich wurde immer mehr irritiert
von der Art, in der wir Theologen glauben, iiber diese Katastrophen hinweg und
sozusagen mit dem Riicken zu Auschwitz ungeriihrt Theologie weitertreiben zu
koénnen. In diesem Sinne meine ich, daf die Wahrnehmung von Gefahr eine
Grundkategorie der theologischen Hermeneutik sei.

Zu diesem hermeneutischen Ansatz vgl. meine Ausfiihrungen in Unterwegs zu einer
nachidealistischen Theologie in: J. B. Bauer (Hg.) Entwiirfe der Theologie, Graz—Wien—Kdln
1985 und grundsitzlich: O. JoHN, . . . und dieser Feind hat zu siegen nicht aufgehort.” Die
Bedeutung Walter Benjamins fir eine Theologie nach Auschwitz, maschinenschr. Diss.,
Minster 1982.

’ Vgl. hierzu vom Verfasser ausdriicklich: Identitdtsbildung aus Nachfolge, in: R. ZERFASS
(Hg.), Mit der Gemeinde predigen, Giitersloh 1982; zum theologischen Hintergrund vgl.
auch vom Verf. Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977 u. 6., passim. — Hierher
gehort auch mein Text yAufstand der Hoffnung® (Katholikentagsreferat, Diisseldorf
1982), aus dem ich eine Passage wortlich iibernommen habe.

8 Vgl. zu diesen f]berlegungen auch schon K. Rauner, Strukturwandel der Kirche als
Aufgabe und Chance, Freiburg 1972. Dazu auch durchgingig J. B. Metz, Jenseits biirgerli-
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cher Religion, Mainz 1980, und die einschligigen Beitrige aus ,Unterbrechungen®,GTB
1981.

® Vgl. J. B. MEtz, Zeit der Orden? Zur Mystik und Politik der Nachfolge, Freiburg-Basel-Wien
°1981.

' Dieses basiskirchliche Modell IiBt sich nicht nur in Unterscheidung zum sog.
volkskirchlichen und biirgerkirchlichen Modell erliutern. (Vgl. J. B. MEtz, Jenseits
biirgerlicher Religion, Mainz 1980). Ich kann es auch anhand einer anderen Triade
verdeutlichen: an der Unterscheidung etwa in ,Dorfreligion* (in der die Verwurzelung
der Religion in Kindheit, Heimat, Tradition . . . mabgeblich ist), in eine ,Stadtreligion®
(geprigt durch gesteigerte Heimatlosigkeit, Bezichungslosigkeit, Anonymitit, hohe
Mobilitit, Akzeleration im Wandel der Lebensverhilimisse usw.) und schlieRlich eben in
die hier gesuchte ,Basisreligion®, in der kirchliches Leben ein neues Kommunikations-
und Handlungsmodell sucht.

" Vgl. zur Lehrautoritit der Glaubenden — als Ausdruck des Konzilserbes: Concilium
4/1985 (August 85),

** Dies gilt es auch in der produktiven Auseinandersetzung mit und in theologischer
Aneignung von modernen Kulturtheorien zu reflektieren. In ihnen wird die Position
vertreten, dall es so etwas wie eine gegenseitig inspirierende, schopferische Assimila-
tion zu verschiedenen Kulturen gibt — vgl. dazu z B. die Arbeiten von CLaube
Livi-Strauss. Was es fiir das Christentum und die Kirche bedeutet, wenn die so
assimilierende Kultur substantiell durch eine — nichtchristliche — Religion geprigt ist,
steht theologisch zur Diskussion.

'8 Der Versuch, dieses Problem mit der Theorie vom anonymen Christentum (und
seinem abstrakten, transzendental-idealistischen Universalititsbegriff) zu losen, schei-
tert m. E. theologisch an der Frage nach dem Verhiltnis zur jiidischen Religion: sie
kann — fiir Christen — nie einfach als anonymes Christentum interpretiert werden.
Israel muf — paulinisch — gerade als Israel gesehen und gewiirdigt bleiben! — Zum
Konzept eines narrativ-praktischen Christentums vgl. meine Uberlegungen in Glaube in
Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977, § 9.

JouaNN BapTisT METZ, geb. 1928, Studium in Innsbruck und Miinchen, Dr. theol. und
Dr. phil, ist seit 1963 Professor fiir Funda.mema.ltheologie an der Universitit Miinster.
Er ist Mitbegriinder und Mitherausgeber der Internationalen Katholischen Zeitschrift
fiir Theologie ,Concilium®.
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II. KIRCHE IM KONTEXT DER KULTUREN

AFRIKANISCHES PROFIL VON THEOLOGIE UND KIRCHE
von Engelbert Mveng

Fiir den schlichten Christen Afrikas, der an Jesus Christus und an seine
Kirche glaubt, ist das Zweite Vatikanische Konzil eine der Kirche und unserer
heutigen Zeit zuteil gewordene auRerordentliche Gnade: ein Schritt vorwirts,
dem Kommen des Reiches Gottes entgegen.

Im Vorfeld der Bischofssynode vom Oktober 1985 wurde von der Presse
eine Kampagne geschiirt, die zweifellos dazu angetan war, einige Gemiiter zu
beunruhigen. Das Interview mit Kardinal JoserH RATzINGER im Sommer 1984,
das unter dem Titel Voici pourquoi la foi est en crise in der italienischen
Zeitschrift Jesus veroffentlicht wurde, hat, wie es heift, diese Kampagne
eingeleitet. Die Documentation Catholzque widmete ihrerseits ihre Ausgabe vom
5. Mai 1985 diesem umfassenden Uberblick iiber die Glaubenssituation in der
Welt.! Die Debatte wurde zu einem bevorzugten Thema der Presse. In
Frankreich publizierte Le Monde im Laufe des Juni 1985 fast taglich Stellung-
nahmen von Bischéfen, Theologen und einfachen Christen; so zum Beispiel:
Le Cardinal Ratzinger et Vatican II, Stellungnahmen von JEAN-ROBERT ARMOGATHE
(Priester) und von Jean DeLuMEAU (Professor am College de France) in Le Monde
vom 22. Juni 1985, S. 12. Zur gleichen Zeit tauchten in den Auslagen der
Buchhandlungen andere Werke von RATZINGER auf, so zum Beispiel »Les
principes de la théologie catholique: Esquisse et matériaux«, Paris 1985, und La foi
chrétienne hier et awjourd hui, Paris 1985.

Die Debatte scheint sich um so heftiger zu entwickeln, als die jiingsten
Stellungnahmen von Kardinal RaTzINGER seine als Prifekt der Kongregation
fiir die Glaubenslehre wiederholt und unermiidlich ausgesprochenen War-
nungen vor gewissen Strémungen der heutigen Theologie, zumindest fiir das
Verstindnis des Durchschnittslesers, mit Entschlossenheit in die Offentlich-
keit tragen.? Immerhin schienen diese Warnungen insgesamt ,den Schaden
einzugrenzen®. Zunichst im geographischen Sinne, weil es sich vor allem um
Lateinamerika handelte und, infolge ,Ansteckung®, um die Dritte Welt.
Zudem in lehrmiRiger Hinsicht, da es die ,marxistische Analyse®, eine
bestimmte Ekklesiologie und ein bestimmter Gebrauch der Humanwissen-
schaften und ihre moralischen Implikationen waren, die im Visier zu stehen
schienen.

Entretien sur le Foi aber umfafit mit einem einzigen Blick die Gesamtheit der
bewohnten Welt. Als schlichter afrikanischer Christ, der wir sind, fithlen wir
uns von diesem Werk angerithrt, und zwar zunichst vom Glauben des
Autors, von seiner Aufrichtigkeit und von der Unmittelbarkeit seines
Gesprichstons. Sodann beriihrt einen vor allem jene Art von Obduktion, die
sozusagen das Innerste der vom Krebs der nachkonziliaren Krise befallenen
Kirche bloRlegt. DaBl gewisse Klarstellungen, die die Theologie der Befreiung
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betreffen, wohlbegriindet sind, daran besteht kein Zweifel. Die gleichen
Klarstellungen erfolgten iibrigens schon vor Beginn der offiziellen Debatte
seitens der bescheidenen Theologen Afrikas. DaB sich die Kirche, und zwar
namentlich im Westen, in einem permanenten Krisenzustand befindet, der
nicht auf das Konzil zuriickzufiihren ist, der vielmehr schon vorher bestand
und auch heute noch andauert, dariiber ist sich alle Welt einig. Tausende
Priester sagen sich los von den heiligen Weihen, dazu die allgemeine Krise
der geistlichen Berufe, verbunden mit einer radikalen und systematischen
Infragestellung der traditionellen Werte des Glaubens und der Moral — all
dies geschieht vornehmlich in den Wohlstandslindern, in jenem Westen, der
2000 Jahre lang glaubte, mit dem Geschenk des Glaubens sei das Privileg
verbunden, die Welt zu beherrschen ... Hatte Vergil nicht recht, wenn er
sagte: ,Tu regere imperio populos Romane memento®?! Man kann die
Enttiuschung des Kardinals verstehen: ,Der Papst und die Konzilsviter
erwarteten eine neue katholische Einheit, doch statt dessen ist man auf
Auseinandersetzungen zugegangen, die — um mit Papst PauL VI. zu sprechen
— anscheinend von der Selbstkritik zur Selbstzerstérung fithren. Man hatte
eine neue Begeisterung erwartet und endete statt dessen allzuoft in Verdros-
senheit und Entmutigung. Man erwartete einen Sprung nach vorn und sah
sich statt dessen konfrontiert mit einem ProzeR des Verfalls, der unter
Berufung auf den ,Konzilsgeist’ immer weiter fortschritt und das Konzil selbst
immer mehr in Mifkredit brachte.“*

»Nos autem sperabamus!“: Wir aber hofften .. .! Ein Vergleich mit den
Jingern von Emmaus dringt sich auf. Dieser nostalgische Aufschrei verrit
die Erschiitterung von mehr als tausendjihrigen Sicherheiten und die kaum
unterdriickte Hoffnung auf eine Riickkehr des Triumphalismus vergangener
Jabrhunderte des Christentums. Wenn der Schwerpunkt des Weltgeschehens
heute offensichtlich nicht mehr in Europa liegt, so verlagert sich gleicherweise
der Schwerpunkt des Christentums mehr und mehr in die Dritte Welt.
Vielleicht ist es diese Tatsache, die das Zentrum der Schwerkraft von gestern
erzittern LiRt.

Wenn sich das nachkonziliare Kirchenbild, so wie wir es vor Augen haben,
in der Situation der Kirche in den Wobhlstandslindern bestitigt, so doch
keineswegs in der Mehrzahl der Linder der Dritten Welt. In Afrika jedenfalls
ist die Situation der Kirche eine andere.

Die afrikanische Theologie

Gesprich itber den Glauben betont, nicht ohne Stichhaltigkeit, die wesentli-
chen Linien der Problematik einer eher als ,Programm® denn als ,Realitit*
betrachteten afrikanischen Theologie. Was besagt dies anderes, als dal die
afrikanische Theologie wesentlich zukunftsorientiert ist und daR die Ausar-
beitung eines afrikanischen Redens iiber Gott mit den anachronistischen
Anspriichen der erschépfenden und definitiven ,Summen® nicht viel anfan-
gen kann. Denn Gott spricht zu uns an jedem Tag und in jeder Generation,
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und jeden Tag aufs neue miissen wir unsere Antwort finden und nicht immer
nur die Antworten anderer wiederholen.

Die Theologie ist kontextuell, d. h. sie ist ein Reden iiber Gott, das aus
einer geschichtlich-kulturellen Situation hervorbricht, die unverwechselbar
die unsere ist. Es ist inmitten dieser unserer Situation, daf Gott uns anruft,
daR er selbst zu uns spricht durch seine Schépfung, durch die Kirche, durch
unsere religise Erfahrung. Der afrikanische Kontext gleicht keinem anderen,
er wiederholt und reproduziert keinen anderen Kontext. Afrikanisches Reden
iiber Gott kann sich nicht aus einer Tradition heraus entfalten, die als ein von
der afrikanischen geschichtlichen Erfahrung trennbares ,An-Sich“ betrachtet
wird. Wenn man heute ,gewisse als afrikanisch dargestellte Ansichten® den
,authentischen afrikanischen Traditionen® gegeniiberstellt, dann kénnen wir
das nur begriiRen; denn es geht wahrhaftig nicht darum, daB Nicht-Afrikaner
anstelle von Afrikanern auf den Anruf Gottes antworten. Und wir fiigen
hinzu, daf die ,authentischen afrikanischen Traditionen® unser unveriufierli-
ches Erbe sind; nur wir selber, wir allein kénnen sie Gott anbieten. Jeder
andere, der das an unser Statt tun wollte, wire ein Usurpator oder ein Dieb,
und die Bibel verbietet die Aufopferung gestohlener oder usurpierter Gaben.
GewiB, hinter manchem Zdgern spiiren wir tiefergehende, radikalere Fragen.
Kann man berechtigterweise von irgendeinem afrikanischen Beitrag zum
christlichen Erbe sprechen? Die authentischen afrikanischen Traditionen
sind, soweit sie existieren, eben jene, deren Inhalt sich praktisch bereits in
der klassischen christlichen Tradition vorfindet. Was aber ist die klassische
christliche Tradition? Die des Westens? Die des Ostens? Die der alten Kirchen
Agyptens und Athiopiens?

Christliche Kirche und christliche Tradition wachsen und reifen Tag fiir
Tag. Beide sind noch nicht vollendet, und es gibt in ihnen, heute und
morgen, sehr wohl noch Platz firr die durch nichts anderes zu ersetzende
christliche Erfahrung Afrikas. Uns wird gesagt, es gibe keine reine afrikani-
sche Tradition, aus der sich das Projekt eines afrikanischen Katholizismus
spciseﬁ konnte. Dem wire entgegenzuhalten, daf es nirgendwo, weder in
Europa noch in Amerika noch in Asien, eine reine Tradition gibt. Was uns
jedoch verwundert, das sind AuBerungen wie diese: ,Schon lange fithrt kein
Weg mehr zuriick in eine vor den Ergebnissen des europiischen Denkens
liegende kulturelle Situation!!! Immer und immer wieder das berithmte
souverine, universale, absolute europdische Denken! Alles ist gesagt, wir
kommen also zu spit. Gliscklicherweise ist die Wahrheit iiber Afrika anders.
Die hier leben und das Schicksal ihres Volkes teilen, wissen, dal Afrika nicht
vollig unter die Gewalt dieses berithmten europiischen Denkens geraten ist.
Afrika wehrt sich noch, und zwar an vielen Punkten des Kontinents durchaus
siegreich.

Gegeniiber gewissen Ausdrucksweisen, die eher an die Sprache der Gewalt
als an die des Evangeliums erinnern, kann man nur Beklemmung empfinden.
Die Gewalt sucht sich aufruzwingen mit schroffen Behauptungen, mit
brutalen Verneinungen, unbekiimmert um die Richtigkeit der Fakten. So
kommt es, daR man Afrika jegliche ,afrikanische Spezifitit* abspricht, wobei
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man vollig an der Tatsache vorbeisieht, daf die Vélker Schwarzafrikas seit
funf Jahrhunderten das gleiche Los der Ausbeutung, der Versklavung, der
Dominierung, der Verachtung teilen. Das begriindet eine von gleichen
Interessen und Bestrebungen geprigte Schicksalsgemeinschaft, die minde-
stens so stark ist wie die der Stammesgemeinschaften. Der afrikanische
Befreiungsplan, ob er nun hier und da bereits verwirklicht oder noch in der
Durchfithrung begriffen ist, ist ein afrikanisches Gemeinschaftsprojekt, das
die Souverinitit Afrikas in bezug auf sein eigenes Geschick charakterisiert.
Der gemeinsame Nenner, der das grundlegende Fundament der afrikani-
schen Kultur betrifft, ist das Verstindnis von Mensch und von Welt.

Der afrikanische Einigungsplan ist ein weiterer Ausdruck der afrikanischen
Souverinitit in bezug auf unser Geschick. Dieses Projekt hat seine politi-
schen, kulturellen, wirtschaftlichen und religitsen Ausdrucksformen.® Im
religiésen Bereich kann ein solches Projekt nur eine authentische Katholizitit
férdern, die nicht in der Hegemonie des Westens iiber die Welt besteht. Der
Widerstand gegen afrikanische Projekte der Befreiung und der Einigung
kommt einer Kriegserklirung gegen Afrika gleich; das heift praktisch, die
Sprache der Gewalt anzuwenden.

Die afrikanische Kultur ist wesentlich Ausdruck der afrikanischen Auffas-
sung vom Menschen, von der Welt, von Gott. Die afrikanische kulturelle
Gemeinschaft ist eine Schicksals- und Identititsgemeinschaft, eine Gemein-
schaft mit gleichen Zielen und Hoffnungen. Eine solche Gemeinschaft
integriert in vollkommener Weise die Stammesschichtungen und ihre enor-
men Schitze an Weisheit, Kunstfertigkeit, Wissen, Techniken, Einrichtungen,
um sie in das hinein zu sublimieren und zu investieren, was wir heute ,das
afrikanische Programm® nennen. Die Demiitigungen der Geschichte haben
uns iiber unsere Begrenzungen belehrt, und wir wissen, da es Heil nur in
der Zusammenfassung von allem und von allen in Jesus Christus gibt. Es liegt
uns daher fern, Gott unsere menschlichen Ansichten aufzwingen zu wollen,
und noch viel weniger wollen wir unsere Nichtigkeiten gegen Gottes Wort in
die Waagschale werfen. Wir kénnen Kardinal Ratzinger nur beipflichten,
wenn er sagt: ,Die Katholizitit liegt wesentlich darin: nicht das eigene Erbe
oder das eines anderen als Kriterium der Beurteilung zu nehmen, sondern im
Gegenteil das Wort Gottes, das beide beurteilt.“® Genau dies war das Thema
der ersten Generalversammlung der Okumenischen Vereinigung afrikani-
scher Theologen: Das Wort Gottes und die Sprachen der Menschen (Yaoun-
de, September 1980).

Die afrikanische Theologie ist ein Programm und mithin auch ein Entwurf.
Sie ist der Zukunft zugewandt. IThre Realitit ist die eines Programms, das
schrittweise erfiillt wird. Die afrikanische Theologie ist unterwegs.’ Sie besitzt
weder die Arroganz noch die Ambition der ,Theologischen Summen®. Aber
sie hilt sich an das Wesentliche. Und das Wesentliche, das ist fiir sie zunichst
und vor allem ein afrikanisches Lesen des Wortes Gottes, und das heifit, das
demiitige, geduldige und unablissige Suchen nach der Begegnung des
afrikanischen Menschen mit dem in der Bibel geoffenbarten Gott Jesu
Christi. Weder in der Archiologie noch in der Geschichte noch in der
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Sprachwissenschaft noch in der Exegese ist bereits alles gesagt worden tiber
die Botschaft, die Gott an die Kirchen und die Menschen Afrikas und der
ganzen Welt richtet. Unser Kongref in Jerusalem 1972 iiber die Bibel und
Schwarzafrika hat uns zur Geniige die Notwendigkeit einer afrikanischen
Lektiire der Bibel erkennen lassen.? Es ist ein weites Feld der Forschung, das
sich hier der afrikanischen Theologie 6ffnet.

Das Wesentliche ist fiir uns zudem die objektive und rigorose Analyse des
afrikanischen Kontextes. Wie wir schon wiederholt in Beitrigen zum Bulletin
de Théologie africaine festgestellt haben, ist weder die marxistische Analyse
noch die Anwendung der Humanwissenschaften in sich indifferent, objektiv,
universal, geschweige denn unbelastet und unschuldig in bezug auf das
historische Geschick Afrikas. Zu oft waren diese Instrumente der Analyse
auch Werkzeuge der Beherrschung, der Unterdriickung und der Ausbeutung.
Selbst Kategorien und Terminologien wie Dritte Welt, Unterentwicklung,
technische Hilfe, Zusammenarbeit bediirfen der kritischen ﬂbcrpﬁiﬁ;ng und
der Konversion. Die Liige, die dies alles beinhaltet und einhiillt, muf im
Hinblick auf die gottliche Wahrheit angeprangert werden. Der afrikanische
Kontext der Kolonialisierung und des Rassismus ist de facto ein Kontext der
anthropologischen Vernichtung. Der Kontext des nachkonziliaren Afrika ist
ein Kontext der anthropologischen Verarmung. Er rechtfertigt ein neues
System der Beherrschung, das méglicherweise eines der subtilsten und
vielschichtigsten ist, das es in der Menschheitsgeschichte jemals gegeben hat.
Es stellt sich dar als regelrechte Industrie, die darauf aus ist, das sozusagen als
Rohmaterial betrachtete menschliche Elend fortbestehen zu lassen und
auszubeuten. Diejenigen, die wie StoLeru das Drama der Armut in den
Wohlstandslindern untersucht haben, wissen, daf sich dieses Phinomen
nicht nur auf die Dritte Welt beschrinkt.

Das Wesentliche fiir die afrikanische Theologie ist zudem die Auffassung
vom Menschen, von der Welt und von Gott, die insgesamt einen unermeBli-
chen Schatz afrikanischer Weisheit bildet, den es zu evangelisieren gilt. Hier
ist das gesamte Problem der Inkulturation angesprochen. Diese Ebene ist es,
auf der sich tatsichlich das Problem der Christus-Begegnung stellt, d. h. das
Problem der Bekehrung. Und es ist auf dieser Ebene, dal wir unser
menschliches Reden in voller Verantwortung dem Wort Gottes unterordnen
miissen. Jede authentische Begegnung mit Christus setzt freie Menschen
voraus. Solche Begegnung ist ein wirkliches Sakrament der Befreiung. Daher
die Notwendigkeit, sich zu allererst von den Fesseln der kolonialen und
neokolonialen Knechtschaft zu befreien. Die Inkulturation, d. h. die Evangeli-
sierung unserer Kulturen ist folglich, nach dem Wort der Pipste, die totale
Befreiung unserer Kulturen und ibr Eintreten in die Kirche, um dort ihren bis
jetzt noch leeren Platz einzunehmen, denn ohne dies gibt es keine wahre
Katholizitit.

Wesentlich fiir die afrikanische Theologie ist schlieBlich das Leben des
Volkes Gottes selbst. Der Fehlschlag der traditionellen Ekklesiologie des
Westens offenbart sich heute in dem, was man den massiven Glaubensabfall
des Westens genannt hat. Das Suchen nach einer yafrikanischen Ekklesiolo-
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gie“ ist eine Notwendigkeit, die die Treue zu Christus uns auferlegt. Die
Gesetze, die das Leben der christlichen Gemeinschaften regieren, miissen auf
diese Gemeinschaften zutreffen. Die Untersuchungen, die sich auf das
Kirchenrecht der afrikanischen Kirchen erstrecken, sind nicht eine Angele-
genheit der Demagogie, sondern der Aufrichtigkeit vor Gott. Die Fragen, die
das sakramentale Leben unserer Christen aufwirft, betreffen gleicherweise
die Glaubenslehre wie auch die Disziplin: ob es sich um die Materie oder
Form bestimmter Sakramente handelt, ob es sich um die Amter und um jene
handelt, die sie ausiiben, ob es sich um Ehe und Familie handelt, um
Katechese oder die christliche Erziehung, um das politische oder wirtschaftli-
che Engagement von Christen, um den Dialog der Religionen auf einem
Kontinent, wo das Christentum noch eine Minderheit ist, um den Okumenis-
mus und die sichtbare Finheit der Christen — die Besonderheit und Vielfalt
der Probleme und Fragen, die der spezielle Kontext Afrikas aufwirft, kénnen
sich nicht auf die Zelebration der Messe mit Palmwein, auf die ,christliche
Polygamie“ oder die Ehe auf Probe beschrinken. Es ist eine Vielzahl von
Herausforderungen, denen sich die afrikanische Theologie gegeniibersieht.

Fiir die afrikanische Theologie bleibt das Wesentliche immer die Antwort
auf die Frage, die Christus an einen jeden von uns richtet: ,Und ihr, fiir wen
haltet ihr mich?* Die Theologie kann sich, so wie wir sie sehen, nicht mit
einer einfachen akademischen Ubung zufriedengeben. Sie ist Unterwerfung
unter das Urteil Gottes. Sie ist eine geistliche Ubung. Die traditionellen
afrikanischen Religionen haben uns einen einzigartigen Schatz und ein Erbe
der ,Vertrautheit und der Gemeinschaftsfihigkeit“ mit dem Jenseits hinterlas-
sen. Diejenigen, die naiverweise glauben, Evangelisierung sei eine Kampagne
des Rationalismus zur Bekdmpfung der zu Zauberei und Hexerei neigenden
Mentalitit des Negers, haben sich ihre Mifierfolge selber zuzuschreiben. Die
Wabhrheit ist, daf die Frohbotschaft von Jesus Christus die des Emmanuel,
des Gott-unter-uns ist. Die Glaubwiirdigkeit des Evangeliums hingt von
seiner Fihigkeit ab, uns mit dem unter uns gegenwirtigen Gott in Verbin-
dung zu bringen, jenes Erbe der ,Vertrautheit und der Gemeinschaftsfihig-
keit“ mit dem Jenseits, das unsere Ahnen uns hinterlassen haben, anzuneh-
men und zu iibersteigen. Das Evangelium muf von den Afrikanern in ihrem
wirklichen Kontext gelesen werden. Das Evangelium muf} antworten auf die
Fragen wirklicher Menschen, die zu eben diesem Kontext gehéren. Was sagt
den Opfern der anthropologischen Vernichtung und Verarmung die Gute
Botschaft von Jesus Christus? Hier liegt der Grund, warum die afrikanische
Spiritualitit eine Spiritualitit der Seligpreisungen, eine Spiritualitit der
Befreiung der Schwachen, der Armen und der Unterdriickten ist.

Wie steht es um ein afrikanisches Konzil?
Die Griinde, die fiir die Durchfithrung eines afrikanischen Konzils spre-
chen, sind ebenso zahlreich wie stichhaltig. Fiir die afrikanischen Bischofe

und alle Christen in Afrika, die jetzt miteinander in Eigenverantwortung fiir
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die Evangelisierung ihres Kontinents einstehen, ist es erforderlich, sich den
vielfiltigen Problemen zu stellen, die diese Evangelisierung aufwirft, und mit
der Gnade und Kraft des Heiligen Geistes in voller Verantwortung die
erforderlichen Mafnahmen zu ergreifen. Es gibt heute keine fertigen Rezep-
te, die den Afrikanern bei ihrer Selbst-Evangelisierung helfen kénnten. Die
auslindischen Missionare haben mit Methoden und Mitteln, die von Erfolg
gekront waren, eine bewundernswerte Arbeit geleistet. Aber weder ihre
Methoden und Mittel noch die auf die auslindischen Missionare zugeschnit-
tenen Weisungen der roémischen Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker sind fiir die heutigen Afrikaner und ihren Kontext brauchbar.
Zweifellos 14R¢ das neue Kirchenrecht den Verantwortlichen der Ortskirchen
heute mehr Spielraum als dies in der Vergangenheit der Fall war. Eben
deswegen brauchen die einheimischen Ortskirchen Afrikas ein Konzil, um
das Kirchenrecht in der Praxis durchfithrbar zu machen. Die afrikanischen
Bischéfe haben am Zweiten Vatikanischen Konzil teilgenommen. Sie sind
Teilnehmer aller rémischen Synoden, die seitdem stattgefunden haben. Die
Erfahrung hat sie gelehrt, daB sie nirgendwo anders als in Afrika die notigen
Voraussetzungen finden werden, um in aller Ruhe des Geistes und nach den
wirklichen Bediirfnissen der ihnen anvertrauten Menschen die eigentlichen
Probleme anzugehen, aus denen sich ihr tigliches Leben im Dienst des
Apostolats zusammensetzt. Weder das II. Vaticanum noch das neue Kirchen-
recht geben ihnen brauchbare Anweisungen an die Hand gegeniiber den
Realititen ihres Kontextes, die da heifen Diirre, Hungersnot, Staatsstreiche,
Unterentwicklung, anthropologische Verarmung, Neo-Kolonialismus, Apart-
heid, traditionelle afrikanische Familie, Polygamie, Schule und Erziechung in
Afrika, Inkulturationsprobleme, das materielle Leben der Kirche in Afrika,
Urbanisierung, die umfassende Befreiung des Kontinents usw.

Dies sind die Griinde, die ein afrikanisches Konzil erforderlich und
dringend machen, nicht nur als punktuelles Phinomen, sondern als eine
dynamische und permanente Struktur gemal der alten Tradition der Kirchen
Afrikas.

Die iltesten Kirchen Afrikas finden sich im Osten im Niltal, insbesondere
in Athiopien und in Agypten im Umkreis der grofen Metropole Alexandrien;
sodann im romanischen Westafrika mit dem Zentrum Karthago. Diese
Kirchen zeichneten sich ab dem 2. Jahrhundert durch ihren Dynamismus und
ihre Ausstrahlung aus. Die iltesten Martyrer-Dokumente stammen aus
Nordafrika; es sind die Berichte vom Martyrium der Scillitaner um das Jahr
180. Das Moénchtum ist in den Wiistenoasen Agyptens entstanden. Auch die

efihrlichsten Hiresien sind zu dieser Zeit aus Afrika, aus dem Arianismus in
Agypten und dem Donatismus in Nordafrika, gekommen. Es ist verstandlich,
daB die Kirchen Afrikas schon frith die Notwendigkeit permanenter Konsul-
tationen verspiirten. Die Praxis von Konzilien war hier so sehr die Regel, daB
mitunter sogar mehrere in einem Jahr abgehalten wurden, so in Karthago
zwei Konzile im Jahre 254 und drei im Jahre 256.

In Nordafrika ist demnach die ilteste Konzilstradition anzutreffen. Das
erste von Bischof Acrrpinus von Karthago einberufene Concilium Africanum
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fand im Jahre 200 in Karthago statt. Auf der Tagesordnung stand bereits die
Frage der Taufe von Hiretikern. Von 200 bis 646 haben mindestens 20
bekannte afrikanische Konuzilien stattgefunden, auf denen die Bischofe der
nordafrikanischen Provinzen versammelt waren.

Agypten war der zweite bedeutende Pol des afrikanischen Christentums.
Die Konzilstradition ist hier ebenso lebendig wie in Nordafrika. Von 231 bis
633 fanden in diesem Raum 15 Konzilien statt, die mit dem Namen
Alexandrien verbunden sind. Wihrend sich die nordafrikanischen Konzilien
auler mit der Verurteilung von Hiresien wie dem Donatismus und Pelagi-
anismus vor allem mit Problemen der Disziplin und der Pastoral befaften,
beschiftigten sich die Konzilien von Alexandrien vorwiegend mit Fragen der
Lehre.

Ein afrikanisches Konzil wiirde aber nicht nur ankniipfen an die altafrika-
nische Tradition, sondern stiinde auch in Ubereinstimmung mit der jiingeren

~ Konzilstradition der Missionskirchen. Wir wihlen hier drei Beispiele aus der
asiatischen Kirchengeschichte: Das Allgemeine Konzil von China (14. bis 28. Mai
1924), das National-Konzil von Japan (5. bis 19. Oktober 1924) und das
Plenar-Konzil von Indochina (18. November bis 5. Dezember 1934). Diese
Konzilien fanden nach der Verdffentlichung der Enzyklika Maximum Illud
(1919) statt und waren ein dringender Aufruf zur Schaffung eines einheimi-
schen Klerus, und sie alle waren inspiriert und ermutigt von Rom, insbeson-
dere von der Kongregation fiir die Ausbreitung des Glaubens. Thr offenkun-
diges Ziel war die Nutzanwendung der Enzyklika Maximum Illud und des im
Jahre 1917 verdffentlichten neuen Kirchenrechtes, ohne die dornigen Adap-
tationsprobleme zu vergessen, die die Geschichte der China-Mission seit
Jahrhunderten bewegten.

Das erste Plenar-Konzil von China.® Einberufen durch ein feierliches Schreiben
Papst Prus XI. vom 20. Januar 1924,' versammelte sich das Plenar-Konzil, wie
der Papst es nannte, am 14. Mai 1924 in der Missionsprokur in Shanghai. Die
Kirche Chinas zihlte damals 57 Bischéfe, von denen nur zwei Chinesen
waren, 2552 Priester, darunter 1071 Chinesen. Auf dem Konzil waren 47
Bischofe, einschlieRlich der beiden Chinesen, anwesend. Man bildete fiinf
Kommissionen, denen im Durchschnitt jeweils 10 Mitglieder angehorten. Auf
der Liste der 50 Kommissionsmitglieder erschienen fitnf chinesische Namen.
Der Widerhall, den dieses Konzil fand, war nach einem Brief Pius XI. vom 12.
Oktober 1924 an Msgr. Cerso ConsTANTINI, den Apostolischen Delegaten und
Prisidenten des Konzils, auRerordentlich. Noch beredter bezeugt dies die
Ansprache, die Prus XI. am 18. Dezember 1924 vor dem Konsistorium hielt:
»Der Verlauf des Konzils glich durch die Feierlichkeit und die Pracht der
Zeremonien eher einem Triumph. Vor diesem noch nicht dagewesenen
Schauspiel strémten die Herzen der Katholiken iiber vor Stolz, wihrend die
Heiden in sprachloser Ehrfurcht verharrten.“"! Der Papst sah in diesem
Ereignis einen neuen Beginn fiir die Kirche Chinas. Und tatsichlich wurden
zwei Jahre spiter sechs chinesische Bischofe von Pius XI. in Rom geweiht.

Das National-Konzil von Japan. Unter dem Vorsitz des Apostolischen Delega-
ten Msgr. Giarpini fand vom 5. bis 19. Oktober 1924 in Tokyo das japanische
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National-Konzil statt.'? Von den insgesamt 31 Teilnehmern waren 10 Bisché-
fe, die iibrigen waren Berater. Wihrend unter den Bischéfen kein einziger
Japaner war, zahlte man unter den Beratern vier japanische Priester. Das
Programm des Konzils ware minutids ausgearbeitet worden; die wichtigsten
Punkte waren folgende: die Errichtung eines interdizesanen Priestersemi-
nars, die Férderung karitativer Werke, die Frage von heidnischen Eheschlie-
Rungen im Hinblick auf das Zivilrecht, die Teilnahme von Christen an den
Zeremonien des staatlichen und patriotischen Kultes, der Aufbau einer
katholischen Presse und Propaganda usw.

Die Laien leisteten iibrigens zu diesem Konzil einen originellen, wenn auch
nur indirekten Beitrag, der Beachtung verdient. Obwohl zu diesem Konzil
selbst nicht zugelassen, veranstalteten sie doch zu gleicher Zeit und in
unmittelbarer Nihe des Konzilsortes eine ,Vollversammlung der Katholiken
Japans®, die auf die Initiative des von Admiral Yamamorto geleiteten Zentralko-
mitees zuriickging. Heute erscheint uns eine solche Versammlung von eher
nebensichlicher Bedeutung, wenn auch die Konzilsviter darin einen trium-
phalistischen Ausdruck der Bewunderung und der Dankbarkeit der Japaner
gegenitber den aus Europa gekommenen Missionaren sahen. Im itbrigen
scheint aus dieser Versammlung kein konkreter Vorschlag hervorgegangen
zu sein, der den Reflexionen und Debatten der Konzilsviter hitte Nahrung
geben kénnen.

Das Plenar-Konzil von Indochina.'® Vorbereitet vom Apostolischen Delegaten,
einberufen vom Kardinal-Prifekten der Propaganda-Kongregation, versam-
melte sich das Plenar-Konzil von Indochina unter dem Vorsitz des Apostolischen
Delegaten in Indochina, Msgr. CoLomsan Drever, am 18. November 1934 in
Hanoi. Es zihlte 47 Teilnehmer, darunter 20 Bischéfe und 27 Theologen und
Berater. Auf der Namensliste der Bischéfe war nur ein einheimischer Name
zu finden: Msgr. Tong, Koadjutor von Phatdiem; auf der Liste der teilneh-
menden Priester erschienen immerhin die Namen von sechs einheimischen
Theologen. Das Programm des Konzils erinnert an das von Tokyo und
Shanghai: 1. Adaptation an die heutigen Erfordernisse in den Methoden der
Verbreitung des Evangeliums; 2. Ausbildung einheimischer Priester, um sie
entsprechend dem Willen des Heiligen Stuhls und dem letztendlichen Ziel des
Missionsapostolates zur Erfiillung der Aufgaben zu befihigen, die ihnen
runehmend iibertragen werden; 8. Entwicklung der Katholischen Aktion.
Man erkennt hier unschwer die Hauptthemen der Enzykliken Maximum Tllud
(1919) und Rerum Ecclesiae (1926) wieder. Der Widerhall dieses Konzils,
zumindest im BewuBtsein der Missionare, erinnert an den Triumphalismus
zum Abschluf des Plenar-Konzils von China.

Die Geschichte der katholischen Missionen in Asien wihrend der ersten
und der zweiten Hilfte unseres Jahrhunderts, zeigt, daB die ,asiatischen
Konzilien® nicht die Stiirme haben verhindern konnen, die die Kirche in
diesen Lindern seit nunmehr bald fiinfzig Jahren erschiittern. Nicht allein,
daB diese Konzilien nicht zu frith stattgefunden haben; man kann sich
vielmehr zu Recht fragen, ob sie nicht zu spit gekommen sind. Wihrend die
katholische Kirche der Vereinigten Staaten, kaum daf sie den Kinderschuhen
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entwachsen war, bereits zu einer kollegialen BewuBtwerdung und Selbstbe-
hauptung gelangte und ihr weiteres Wachstum eigenverantwortlich plante,
wihrend die amerikanischen Konzilien von amerikanischen Bischéfen initi-
iert, durchgefithrt und geleitet wurden und von Anfang an die Probleme der
Inkulturation und der Indigenisierung nach dem amerikanischen Empfinden
der damaligen Zeit resolut in Angriff nahmen, sind die asiatischen Konzilien
von auslindischen Missionaren konzipiert, animiert und dirigiert worden.
Und sie kamen erst mehr als 300 Jahre nach der ersten Verkiindigung des
Evangeliums.

Es gibt heute einige, die denken, es sei zu frith fiir ein afrikanisches Konzil.
Nun, was die Geschichte lehrt, spricht fiir sich. Man kénnte sich aus gutem
,Grund die Frage stellen, ob ein solches Konzil durch Zaudern und Unent-
schlossenheit nicht Gefahr Liuft, zu spit zu kommen.

(Ubersetzung aus dem Franzisischen von U. Faymonville)
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INKULTURATION. EINE AUFGABE FUR DIE AFRIKANISCHE KIRCHE
von John Mutiso-Mbinda

,Christus ist dargestellt worden als Antwort auf die Fragen des weillen
Mannes, als Losung der Probleme, die den westlichen Menschen beschifti-
gen, als Erléser der von europiischer Anschauung geprégten Welt, als Ziel
der Verehrung und des Gebetes eines historischen Christentums. Wie aber
wiirde Christus aussehen, erschiene er als Antwort auf die von Afrikanern
gestellten Fragen? Trite Christus ein in die Welt der afrikanischen Kosmolo-
gie, um den Menschen, so wie die Afrikaner den Menschen verstehen, zu
erlosen, wiirde die iibrige Kirche ihn dann wiedererkennen? Und wenn
Afrika aus seinem unbehinderten Menschsein heraus Christus lobpreisen und
bitten wiirde, wiren diese Lobpreisungen und Bitten dann annehmbar?“!

Immer noch steht die afrikanische Ortskirche vor dieser grundlegenden
und schwierigen Aufgabe, die Joun Tavior im oben angefiithrten Zitat so
treffend artikuliert hat. Verschiedene Versuche sind im Gange, sich dieser
Aufgabe zu stellen. Eines der Positionspapiere, die bei der AMECEA-
Vollversammlung 1973 vorgelegt wurden, lieB ein gewisses Bewubtsein
dieser Herausforderung erkennen. Es bezog sich auf die Suche nach Identitit,
nach relativer ortskirchlicher Autonomie und (institutioneller, wirtschaftlicher
und ideologischer) Eigenstindigkeit.

Am 81. Juli 1969 stellte Papst PauL VI. in seinem Grufiwort an die
afrikanischen Bischéfe zum Abschluf der 1. SECAM-Vollversammlung in
Kampala, Uganda, unter anderem die gleiche herausfordernde Frage: ,Muf
die Kirche europiisch, lateinisch, orientalisch usw. bleiben, oder muld sie
afrikanisch werden? In Beantwortung dieser Frage sprach der Papst
zunichst vom unverinderlichen Erbe der einen heiligen, universalen, katholi-
schen Kirche. Und nachdem der Papst die gegenwirtige Realitit eines
weltweiten kulturellen Pluralismus angesprochen hatte, sagte er den afrikani-
schen Bischofen: ,Unter diesem Aspekt ist ein Pluralismus durchaus ange-
bracht, ja sogar erwiinscht. Eine Anpassung der christlichen Lebensformen
an die Belange der Seelsorge, der Liturgie und der Glaubensverkiindigung
sowie des geistlichen Lebens ist nicht nur méglich, sondern wird von der
Kirche gefordert. Die liturgische Erneuerung zeigt dies zum Beispiel ganz
klar. In diesem Sinn kénnt und sollt Ihr Euer eigenes afrikanisches Christen-
tum haben.*? Dieser letzte Satz muf unsere afrikanischen Bischéfe {iberrascht
haben. Noch nie zuvor hatte ein rémischer Pontifex sich zu diesem Thema so
klar und deutlich ausgesprochen.

In seiner Ansprache an die Bischéfe Kenias in Nairobi machte Papst
Joranngs PauLII. eine Aussage, die im Hinblick auf die Inkulturation ebenfalls
eine Herausforderung an die afrikanische Ortskirche darstellt. Nachdem er
auf Catechesi tradendae Nr. 53 und die Bedeutung afrikanischer Werte verwie-
sen hatte, fuhr der HL. Vater fort: ,Hier kann von einer Verfilschung des
Wortes Gottes oder davon, das Kreuz um seine Kraft zu bringen, keine Rede
sein (vgl. 1 Kor 1,17); vielmehr geht es darum, Christus zum eigentlichen
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Mittelpunkt des afrikanischen Lebens zu machen und das ganze afrikanische
Leben zu Christus emporzufithren. So wird nicht nur das Christentum fiir
Afrika bedeutsam, sondern Christus wird in den Gliedern seines Leibes selbst
Afrikaner.®

Wir haben es hier wiederum mit einer entschiedenen Aussage zur Frage
der Inkulturation zu tun. Der hl. Vater vertritt darin eine Inkulturations-
theologie, die mehr auf der Auferstehung als auf der Inkarnation basiert,
obwohl die erstere einen InkarnationsprozeB impliziert, durch den das
Evangelium zum belebenden Prinzip der Kultur wird, der es begegnet.

Inkulturation bedeutet die Anstrengungen, mit denen eine Ortskirche
versucht, Christus zu verkiinden und die Werte, fiir die er einsteht und die
wir in der Hl. Schrift vorfinden, indem sie diese Werte durch Ausdrucksfor-
men und Symbole verkérpert, die den Lebenserfahrungen des Volkes
entnommen sind. Diese konkreten Lebenserfahrungen der Menschen, ihre
Verwurzelung, ihre Kultur, ihre Lebensweise, ihre Geschichte, ihre Politik, ihr
wirtschaftliches Leben, ihre Philosophie, ihre religiosen Systeme, ihren
gesamten Kontext gilt es ernst zu nehmen.

Inkulturation und Katechese

Gerade im Bereich der Katechese empfinden wir die Herausforderung als
besonders dringend. Das Versidumnis, die Katechese wie auch das Christen-
tum insgesamt zu inkulturieren, hat unser afrikanisches Volk dazu verurteilt,
ein gespaltenes, teils afrikanisches, teils westliches christliches Leben zu
fithren; letzteres in Form der mit dem Glauben {ibernommenen Symbole, mit
denen die Afrikaner ihren christlichen Glauben in Sprache und Liturgie zum
Ausdruck bringen muBten. Es gibt keinen Grund, diesen Status quo beizube-
halten, wenn wir die Worte Papst Paurs VI. in Kampala, ,Thr kénnt und sollt
Euer eigenes afrikanisches Christentum haben®, ernst nehmen. Mit anderen
Worten, wir stehen hier vor einer Notwendigkeit, der die afrikanische
Ortskirche nicht ausweichen kann. Es ist absolut erforderlich, geeignetes
katechetisches Material zu schaffen, das in der praktischen Lebenserfahrung
unseres afrikanischen Volkes wurzelt. Ein Vorwirtsschreiten in diese Rich-
tung wiirde zu einem Christentum fithren, das zu einer konkreten Lebenswei-
se und Lebenserfahrung wird, im Gegensatz zu einem Christentum der
trockenen Biicherweisheit, das alle Antworten in einem Katechismus bereit
hilt, aber nicht im Herzen der Menschen lebendig werden laft.

Eine groRe Ermutigung haben wir in dieser Beziehung von PApsT JoHANNES
PauL II. empfangen, der in seinem GruBwort an die Bischéfe von Zaire 1980
in Kinshasa unmilverstindlich sagte: ,Auf dem Gebiet der Katechese kénnen
und miissen Darstellungen geboten werden, die der afrikanischen Seele
angemessener sind, wobei auch dem immer intensiveren Kulturaustausch mit
der iibrigen Welt Rechnung zu tragen ist.“¢ Ahnlich ermutigende Worte
enthielt die Ansprache, die der Hl. Vater im gleichen Jahr an die Bischofe
Kenias in Nairobi hielt: ,Die Akkulturation bzw. Inkulturation, die Thr zu

165



Recht fordert, wird in der Tat die Fleischwerdung des Wortes widerspiegeln,
wenn eine vom Evangelium umgestaltete und erneuerte Kultur aus ihren
eigenen, lebendigen Uberiieferungen echte Ausdrucksformen christlichen
Lebens, Feierns und Denkens hervorbringt.

Im Lichte dieser beiden Aussagen muf man sich fragen, warum Christus
noch weiterhin in fremden Ausdrucksformen und Symbolen verkiindet
werden soll. Inkulturation in der Katechese ist eine radikale Loslosung von
der iiberkommenen Art und Weise einer Darstellung, die afrikanische
Kritiker des Christenturns als den fremden Christus beschreiben! Diese durch
die Darstellung eines ,weifen® Christus entstandene Verzerrung kann in der
Tat als etwas angesehen werden, das die Menschen Afrikas daran gehindert
hat, Thn zu erkennen (Lk 24,18—15). Der auferstandene Herr kann nicht auf
eine bestimmte Kultur eingeschrinkt werden, da er iiber jede Kultur hinaus-
geht Die Aufgabe und Herausfordemng besteht darin, Christus auf afrikani-
sche Weise zu verkiinden und nicht ein Christusbild zu vermitteln, das von
einer bestimmten Kultur und deren Begrenzungen geprigt ist und auf
unseren eigenen Begrenzungen basiert. Die Art und Weise, wie wir Christus
darstellen, muB wirklich den Ausdrucksformen Afrikas entnommen sein. Aus
einer solchermafen erneuerten Christologie wird auch eine relevante Ekkle-
siologie entstehen, die den Menschen Afrikas vertraut ist, ein Bild der Kirche,
deren Aufgabe es ist, zu befreien und Barrieren niederzureiffen, die uns
daran hindern, Christus zu erkennen, und die uns auch untereinander
trennen.

Inkulturation und Liturgie

Die Dringlichkeit der Inkulturation unserer liturgischen Feiern ergibt sich
aus der Notwendigkeit wie auch aus dem Recht der Menschen, Gott auf eine
integrierte Weise anzubeten und zu dienen. Schaut man sich um im
afrikanischen Kontinent, sicht man allenthalben die krasse Trennung zwi-
schen Leben und Gottesdienst, zwischen Leben und Religion. Diese Tren-
nung aber ist der afrikanischen Mentalitit im Grunde zutiefst fremd. Fast
scheint es, als ob das Christentum es fertiggebracht hitte, den afrikanischen
Christen einer echten Gottesverehrung zu entfremden. Authentischer Gottes-
dienst und echte Gottesverehrung aber miissen als etwas gesehen werden,
das der Integrierung in das gesamte Leben der Menschen bedarf, in ihre
Kultur, ihre Geschichte, ihre Freuden und Hoffnungen wie auch in ihre
Sorgen und Anliegen. Echte Gottesverehrung feiert und integriert eine
Weltsicht, in der Gott stindig unter seinem Volk gegenwirtig und am Werk
ist, es selbst und seine Umwelt segnend und heiligend. Diese Sicht kam zum
Ausdruck in der Antwort eines Motswana-Altesten auf die Frage Livine-
sTones, was Heiligkeit ,Boitsepho” fiir ihn bedeute. Zum Erstaunen LiviNG-
sToNEs gab er folgende Antwort: ,Wenn in der Nacht ausgiebige Regenschau-
er gefallen sind und die ganze Erde, die Blitter und das Vieh reingewaschen
haben, wenn die aufgehende Sonne an jedem Grashalm einen Tautropfen
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aufleuchten 148t und die ganze Luft Frische atmet — das ist Heiligkeit.“® Die
gesamte Umwelt ist dergestalt mit dem menschlichen Leben verwoben, daf
Gott diese Gesamtheit stindig heiligt. In dieser ganzheitlichen Sicht der
Religion entdecken wir die alttestamentliche Vorstellung von Gottesdienst
und Gottesverehrung, in die selbst ,die Kochtopfe* eingeschlossen sind.

Inkulturation als authentische Gottesverehrung kann nur verwirklicht
werden, wenn Christus, der auferstandene Herr, erkannt wird als derjenige,
der alle Kulturen der Welt umflingt und durch alle Kulturen spricht. Darum
ist die Verwendung afrikanischer Christusbilder und Ausdrucksweisen des
christlichen Glaubens, die der afrikanischen Kultur entnommen sind, nicht
etwas, das in unser Belieben gestellt wire, sondern eine Notwendigkeit.

Die pastoralen Implikationen der Inkulturation der Gottesverehrung in
Afrika haben tiefergehende Folgen als es zunichst erscheinen mag. Echte
Gottesverehrung ist in gewissem Sinne subversiv, denn sie wirft sehr
beunruhigende Fragen auf. Keiner, der Gott wirklich dient, wird stillschwei-
gend dem Unrecht zusehen. Zudem wird Inkulturation nicht nur zu einer
Pflicht, sondern auch zu einem Recht. Sie ist im Grunde nichts anderes als die
kulturelle Anwendung der Menschenrechte. Jedem Menschen muf das Recht
zugestanden und gesichert werden, zu Gott in seiner eigenen Sprache zu
sprechen; und diese Sprache ist mehr als nur ein System von Lauten, sie
schlieft Symbole, Werte, Gesten usw. ein. Inkulturation muf} im Kontext von
sozialer Gerechtigkeit gesehen werden. Die Aufgabe der Ortskirchen ist es,
einen lebendigen, dynamischen Gottesdienst zu entwickeln, der zum befrei-
enden Fest fiir alle Menschen wird. Wie kann die Ortskirche ihre Glaubigen
durch einen authentischen Gottesdienst darauf vorbereiten, um der Rechtig-
keit willen verfolgt zu werden? In einem nationalen Sicherheitsstaat wire dies
umstiirzlerisch. In einer Situation, in der jegliche Form des Glaubensausdruk-
kes in einer Zwangsjacke steckt, ist dies gleicherweise umstiirzlerisch. Aus
diesem Grunde gilt es auch als subversiv, wenn wir in der Opferprozession
unseren Glauben tanzen. Die von den Propheten und von Jesus selbst
geforderte authentische Religion verlangt, daf die Erfahrungen der Men-
schen nicht ignoriert, sondern ernstgenommen werden.

Inkulturation und Befreiung

»Befreiung von allem, was die Menschen unterdriickt® (Evangelii Nuntiandi
9,20,30) muB Teil jeglichen Inkulturationsbemiihens sein. Die Kirche in
Afrika kann ihre Glaubwiirdigkeit nur wiedergewinnen, wenn sie echte Sorge
um die unterdriickten Menschen ihres Kontinents erkennen 138t. Der verstor-
bene kenianische Prisident Mzee Jomi Kenvatra pflegte oft das ,Gleichnis®
vom Gebet und vom Land zu erziihlen. Dabei konnte er riesige Volksmengen
geradezu ,hypnotisieren, wenn er von den Missionaren sprach, die nach
Kenia kamen, ihre Konvertiten um sich scharten und ihnen sagten: Nun lasset
uns beten mit geschlossenen Augen. Als sie nach beendetermn Gebet die
Augen wieder 6ffneten, war das Land verschwunden. Und wer hatte das
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Land genommen? Die Siedler. Fiir Kenvatra (und viele andere Kenianer)
waren es die Missionare, die es den Siedlern leichter machten, sich das Land
anzueignen. Dies ist eine politische Parabel und muR als solche verstanden
werden. Kenvatta wollte das Volk davon uberzeugen, daR Kirche und
Religion offensichtlich zur Ausbeutung fithrten. Diese Geschichte kann auf
jedes kolonisierte afrikanische Land angewandt werden. Hinzu kommt, daR
die Afrikaner nicht nur ein Zerrbild Jesu Christi, sondern auch der Kirche,

. insbesondere der Missionskirche, kennengelernt haben. Die Kirche war und
ist weiterhin auch heute noch das Pfarrhaus und das Kirchengebiude ,hoch
auf dem Hiigel‘, ohne konkreten Bezug zum sozio-dkonomischen und
politischen Leben der Menschen in den Dérfern und Stiadten.

Es ist in diesem Zusammenhang sehr ermutigend festzustellen, daf der Hl.
Vater wihrend seiner apostolischen Afrikareise der Frage der sozialen
Gerechtigkeit unter philosophischem, kulturellem und theologischem Aspekt
besondere Aufmerksamkeit geschenkt hat. Er sagte: ,Wir miissen hier vor
allem einen iiberragend wichtigen Faktor ins Auge fassen, nimlich die wahre
Identitit des Afrikaners, die Person des Afrikaners, den afrikanischen Mann
und die afrikanische Frau ... Wenn wir die Lage in Afrika verstehen wollen,
seine Vergangenheit und seine Zukunft, dann miissen wir ausgehen von der
Wahrheit des afrikanischen Menschen — die Wahrheit jedes Afrikaners in
seiner konkreten historischen Situation. Begreift man diese Wahrheit nicht,
werden sich weder die afrikanischen Menschen untereinander verstehen,
noch kann es gerechte und briiderliche Beziehungen zwischen Afrika und der
iibrigen Welt geben, denn die Wahrheit vom Menschen ist Voraussetzung
aller menschlichen Unternehmungen. Die Wahrheit vom afrikanischen Men-
schen muB zunichst und vor allem in seiner Wiirde als menschliche Person
betrachtet werden.*’

Was die Botschaft des HI. Vaters so bewegend macht, ist die Tatsache, daf
er bei den Kernfragen und Anliegen der Afrikaner heute ansetzt. Und eben
diese sind gemeint, wenn er zweimal in der gleichen Botschaft von der
~Wahrheit des afrikanischen Menschen® spricht. Was hat es mit dieser
Wabhrheit auf sich? Was ist daran so wichtig? Ohne sich auf ein bestimmtes
Land zu bezichen, identifiziert der Papst vier Aspekte der Wahrheit iiber den
afrikanischen Menschen: a) Abhingigkeit — wirtschaftlich, politisch und
kulturell; b) Religitse Freiheit; ¢) Die Tatsache der Diskriminierung sowohl in
rassischer wie auch in tribaler Hinsicht; d) Das Flichtlingsproblem. Im
Anschlufl an diese Analyse appellierte der HL. Vater an alle Autoritiiten, sich
fir die vollstindige Befreiung aller unterdriickten Mitbiirger einzusetzen.®

Einer der wesentlichen Punkte der Inkulturation ist das Aufbrechen von
Herrschafts- und Unterdriickungsstrukturen, damit die Menschen in Gemein-
schaft, Frieden und Harmonie miteinander leben kénnen. Durch die Inkultu-
ration beginnen die Menschen zu erkennen, daR das Reich Gottes mitten
unter ihnen ist. Unter eben diesem Aspekt folgerte der Internationale
KongreB der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EAT-
WOT) in Sdo Paulo, 1980, in seiner SchluBerklirung: ,Einerseits trigt das
Reich Gottes utopische Ziige, denn es kann in der Geschichte niemals
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vollstindig verwirklicht werden; andererseits wird es in geschichtlichen
Befreiungsvorgingen angekiindigt und konkret ausgedriickt. Das Reich Got-
tes durchdringt menschliche Befreiungsereignisse, es zeigt sich in ihnen, aber
es ist nicht identisch mit ihnen. Befreiungsvorginge in der Geschichte sind
beschrinkt allein schon dadurch, daR sie geschichtlich sind, aber sie sind
zugleich offen fiir etwas Groferes. Das Reich Gottes geht iiber sie hinaus.
Deshalb ist es das Ziel unserer Hoffnung, und darum kénnen wir zum Vater
beten: ,Dein Reich komme.‘ Geschichtliche Befreiungsereignisse verwirkli-
chen das Reich Gottes in dem MaRe, wie sie das Leben menschlicher machen
und gesellschaftliche Beziehungen von gréRerer Briiderlichkeit, Teilhabe und
Gerechtigkeit schaffen.

Aufgabe einer in die afrikanischen Kontexte inkulturierten Kirche ist es,
eben diesen ProzeR der geschichtlichen menschlichen Befreiung zu ermogli-
chen. Nichts anderes meinte Prisident JuLius NvererE, als er sehr nachdriick-
lich sagte: ,Ich weigere mich, einen Gott zu akzeptieren, der arm, unwissend,
abergldubisch, furchtsam, unterdriickt und elend ist — das namlich ist das Los
der Mehrheit derer, die er nach seinem Bild erschaffen hat.“!°

Inkulturation muf Hoffnung den Hoffnungslosen und Freude den Besorg-
ten bringen.

Inkulturation und Lokalisation

SchlieRlich muf Inkulturation notwendigerweise zu einer wahrhafi authen-
tischen afrikanischen ,Lokalkirche* fithren. Was meinen wir mit ,Lokalisie-
rung? Die auf der AMECEA-Vollversammlung 1973 anwesenden Bischofe
einigten sich hinsichtlich der Bedeutung dieses Begriffes wie folgt: ,Wiahrend
die Kirche Christi universal ist, bildet sie zugleich eine Communio von kleinen
christlichen Kirchen, Gemeinschaften von Christen, die in ihrer jeweiligen
Gesellschaft verwurzelt sind. Aus der Bibel erfahren wir, daf solche Ortskir-
chen durch apostolische und missionarische Verkiindigung entstehen. Aber
sie sind dazu bestimmt zu wachsen, so daR sie sich mit der Zeit fest im Leben
und in der Kultur der Menschen verwurzeln. Die einheimische Ortskirche
wird gefithrt von ihren eigenen Kriften, sie antwortet auf die 6rtlichen
Erfordernisse und Probleme und findet in sich selbst die dafiir nétigen Mittel.
Wir sind der Uberzeugung, daf es fiir die Kirche in unseren ostafrikanischen
Lindern an der Zeit ist, wirklich ,lokal zu werden, eine einheimische
Ortskirche, die sich selbst verwaltet, selbst ausbreitet und selbst erhile.“!!

Wir entdecken hier eine ebenso freimiitige wie echte Suche nach afrikani-
scher kirchlicher Identitit, deren Ziel nicht nur die Afrikanisierung ist,
sondern mehr noch die wirkliche Verwurzelung der Kirche im Leben des
afrikanischen Volkes. Diese Inkulturation strebt zutiefst nach relativer Auto-
nomie innerhalb der Universalkirche, und zwar in dem Sinne, daf die
Ortskirche in Afrika die 6rtliche Verwirklichung der universalen befreienden
Mission der Kirche eigenverantwortlich iibernimmt und die Missionare ihre
Dienste unter der Leitung der afrikanischen Ortskirche einbringen. Diese
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Umstellung ist keineswegs leicht zu vollziehen, und es hat in diesem ProzeR in
verschiedenen Teilen Afrikas schon erhebliche Spannungen gegeben. So
miissen es beispielsweise die Afrikaner selber sein, die zu dem Schluf
kommen, daf sie eine afrikanische Theologie und Philosophie, ein afrikani-
sches Ausbildungsprogramm, afrikanische liturgische Ausdrucksformen und
in gewissen Punkten auch afrikanische Formen kirchlicher Disziplin haben
miissen. Die von aufien her kommende ﬁberrcdung zerstért nur die afrikani-
sche Eigeninitiative. Diejenigen (Nicht-Afrikaner), die glauben, eine authen-
tische afrikanische Theologie verfassen zu kénnen, betriigen sich selbst. Kein
Afrikaner hat versucht, eine europiische oder asiatische Theologie zu schrei-
ben. Jederzeit willkommen aber ist eine positive und echte Zusammenar-
beit.

Schlufibemerkung

Die Anfinge des allgemeinen Inkulturationstrends scheinen in der neute-
stamentlichen Friihkirche zu liegen, in der es im Verlauf der ersten Jahrhun-
derte iiblich war, sich die Kirche als eine universale Jiingerschaft von
einzelnen Ortskirchen vorzustellen: die Kirche von Korinth, die Kirche von
Rom, die Kirche von Ephesus usw. Alle waren eins in Jesus Christus, was
jedoch nicht bedeutete, daf sie alle mit den gleichen Worten und Riten Gott
anbeteten. In den verschiedenen Riten der Friihkirche findet sich eine
iiberaus reichhaltige Inkulturation. Der Versuch des Zweiten Vatikanischen
Konzils, zu diesem Kirchenbild zuriickzukehren (vgl. Lumen Gentium, bes. Nr.
23 und 26), ist eine grofe Hilfe fiir die Inkulturation; denn nur auf der
ortskirchlichen bzw. Graswurzel-Ebene kann die Kirche wirklich Kirche sein,
als solche zusammengerufen zur Teilhabe am Mysterium der Liebe Gottes.
Die Ortskirche ist die katholische Kirche an ihrem jeweiligen Ort. Mit
unserem heutigen BewuBtsein des kulturellen Pluralismus bedarf es keiner
christlichen Uniformitit oder allgemein verbindlichen Vorlage in unwesentli-
chen Dingen, die sehr wohl von den Ortskirchen oder von einzelnen
Gruppen der Ortskirche je nach den értlichen Gegebenheiten entschieden
werden kénnen. Wir miissen das Wort Papst JoHANNES Pauts IL: ,Auf dem
Gebiet der Katechese kénnen und miissen Darstellungen geboten werden,
die der afrikanischen Seele angemessener sind“, sehr ernst nehmen. Im
Bereich des Gottesdienstes miissen wir Afrikaner selbst es sein, die die von
der Inkulturation geforderte Verantwortung und kreative Initiative iiberneh-
men und entfalten. Auf diesem gesamten Gebiet bedarf es der weiterfithren-
den Forschung und Reflexion insbesondere in Seminaren und héheren
Pastoralinstituten. Was die Befreiung anbelangt, muR die Ortskirche Afrikas
vom ganzen befreienden Handeln Jesu Christi erfalt werden (vgl. Gaudium et
Apes 22). Und letztlich bedeutet Inkulturation auch ein neues Verstindnis der
Rolle des Missionars in Afrika. In jedem Bereich wird es auf einen stindigen
Dialog zwischen dem afrikanischen und auslindischen Klerus ankommen,
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um im Austausch iiber die gegenseitigen Erwartungen und Vorstellungen
den Aufbau einer wahrhaft afrikanischen Kirche Schritt um Schritt zu

verwirklichen.
(Uibersetzung aus dem Englischen von U. Faymonville)

SUMMARY

This article is meant to be a challenge to the African Local Church on its way to
urgently needed inculturation in all its various aspects. The first challenge comes from
the statements of both Pope Paul VI and John Paul II on their pastoral visits to Africa.
A second challenge comes from the people of this continent who continually seek for
the day when they can enter into real authentic worship. A final challenge seems to be
the very consequence of inculturation, namely, it must inevitably become subversive.
Inculturation as part of evangelization must assist in breaking the barriers of
domination and oppression in order that a real Koinonia may become a reality.
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{JBERLEGUNGEN ZU EINER ASIATISCHEN THEOLOGIE
von Tran Van Doan

Die folgenden Uberlegungen entsprechen im wesentlichen Ideen, die ich
von Theologen und Philosophen wie Avovsius CHanG SJ, Luis GuTHEINZ S,
Kiv-Dine u. a. {ibernommen habe.! Andernorts habe ich die These aufge-
stellt, daf christliche Mission nur dann willkommen ist, wenn sie sich mit
grundlegenden menschlichen Interessen befalt: mit den Interessen des
Heils.? Das Heil aber ist nicht beschrinkt auf eine jenseitige Welt; es mul§ in
dieser unserer Welt verwirklicht werden. Ebendies war es, was Jesus Christus,
unser Herr, getan hat, als er Mensch wurde, um fiir immer unter uns zu
bleiben. Diese Heilsauffassung ist fiir Menschen, die in einem unterentwickel-
ten Land leben, von grofer Bedeutung.® Als zweites kommt hinzu, da eine
Theologie nur dann verstanden wird, wenn sie in der Sprache des Jeweiligen
Volkes durch Kategorien, die seiner Denkweise entsprechen, ausgedriickt
wird, Man kann keine einheimische Theologie entwickeln, die sich aus
anderen, der einheimischen Ortskirche fremden Kulturen speist.* Der dritte
Punkt ist: eine Theologie fiir Asien mufl flexibel und aufgeschlossen sein.
Selbstverstindlich will ich damit nicht sagen, daR wir wesentliche Teile der
Lehre aufgeben sollten. Ich mochte vielmehr zum Ausdruck bringen, daf
solche Glaubensaussagen im asiatischen Kontext und nicht notwendigerweise
in Ubereinstimmung mit dem Kirchenrecht® oder der offiziellen Lehre der
Kirche interpretiert werden sollten. Eine Art ,Officium Inquisitionis® ist fiir
Asiaten unvorstellbar. Die obengenannten drei Punkte sind fiir die rémisch-
katholische Kirche in gewisser Weise zu progressiv. Wenn wir jedoch die
Bedeutung von ,catholica® im Sinne von ,universal“ deuten, dann, so denke
ich, laufen diese drei Punkte der katholischen Lehre keineswegs zuwider. Da
es in Universititen und Kollegs das Ziel der christlichen Mission ist, die
christliche Botschaft fiir Studenten und Intellektuelle akzeptabler zu machen,
und zwar vermittels der Natur- und der Humanwissenschaften wie auch
sonstiger Aktivititen zur Férderung des Geisteslebens, scheint es mir ange-
bracht, hier etwas ausfithrlicher iiber asiatische Theologie zu sprechen.

1. Theos-Logos: Welches ist das Ziel unserer Studie?

Die Glaubenskrise zur Zeit der Aufklirung beginnt mit der Frage: ,Wer ist
Gott?“, und nicht mit der Frage: ,Wie erkennen wir Gott?* In dem Augen-
blick, da die Theologie Gott zum Ziel ihrer Studien macht, erhebt sich, wie
wir es in der griechischen Tradition sehen, der Atheismus; denn die
Theologie konnte nie eine zufriedenstellende Antwort auf die Frage: ,Wer ist
Gott?“ geben.® Die ,Fiinf Wege® des HL. THOMAS VON AQUINO sind eindeutig
darauf ausgerichtet, die Existenz Gottes, nicht aber Gott selbst aufzuzeigen.
Aber auch seine Existenz konnte, wie von KierkeGaArD und frither bereits von
Aucustinus dargelegt, nur indirekt durch die Endlichkeit unserer eigenen
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Existenz erkannt werden. Die Rationalisten haben, indem sie Gott genauso

wie jeden anderen Gegenstand zum Objekt ihrer Forschung machten, das

Unmédgliche getan und auf diese Weise Gott sikularisiert. Bedauerlicherweise

aber ist die von der Kirche angewandte Theologie in gewissem Sinne rational

aufgebaut. Sie steht unter dem EinfluR rationalistischer Philosophen wie

AristoTeLES, HEGEL usw. Es ist nur allzu verstindlich, daf eine solche

Theologie den Chinesen mit ihrer langen humanistischen Tradition und ihrer

Neigung, der Praxis den Vorzug vor der Theorie zu geben, vollig belanglos

erscheint. Der Konflikt zwischen den chinesischen Intellektuellen und der

christlichen Lehre liegt in eben diesem Unterschied der Mentalitit, d. h. der

Weise des Denkens iiber Gott, der Einstellung zur Praxis und zu Fragen der

Liturgie, begrindet. Ein junger chinesischer Geisteswissenschaftler, Fu P’Er-

JUNG, hat diese Unterschiede in 10 Punkten zusammengefaBit,” die sich im

wesentlichen von dem herleiten, was ich als den Unterschied in der Art und

Weise des Denkens iiber Gott bezeichne.® Es ist der Miihe wert, diese 10

Hindernisse hier zu nennen, um besser zu verstehen, welchen Schwierigkei-

ten das Christentum heute gegeniibersteht. Fu listet diese Hindernisse wie

folgt auf:

— Die Lehre von der Erbsiinde ist unvereinbar mit dem Glauben der
Chinesen, daf der Mensch von Natur aus gut ist.

— Die Vorstellung von Gott als der absoluten Macht und von der totalen
Abhingigkeit des Menschen ist kaum nachvollziehbar fiir Chinesen, die an
die Macht des Menschen glauben, Boses in Gutes verwandeln und sein Ziel
durch sein angeborenes moralisches Gutsein erreichen zu kénnen.

— Die chinesische Kultur legt die Betonung mehr auf die Immanenz, wihrend
das Christentum stirker die Transzendenz hervorhebt.

— Die christliche Auffassung von der Vereinigung von Gott und Mensch ist
nicht die gleiche wie die chinesische Auffassung, nach der der Mensch an
der ,Natur des Himmels“ partizipiert.

— Wie ist das Konzept der universalen Harmonie in der chinesischen Kultur
mit der nicht wahrnehmbaren Verbindung des Menschen mit Gott in
Christus zu vereinbaren?

— Der Mensch als Mit-Schépfer bedeutet nicht das gleiche wie Schopfer-
Mensch in der chinesischen Philosophie.

— Mensch versus Gott, Konfuzius versus Christus.

— Der Begriff Jen (Mitmenschlichkeit) und die Lehre von der christlichen
Liebe bediirfen einer tieferen gegenseitigen Durchdringung.

— Die in der chinesischen Kultur von der Moralitit abhingige Religion und
die im Christentum von der Religion abhingige Moralitit.

~ Die im chinesischen Denken vorherrschende Einheit von Wissen (Glauben)
und Handeln.?

2. Per Homines ad Deum — Theozentrismus oder Anthropozentrismus?

Ein weiterer nicht weniger wichtiger Punkt, der der Erorterung bedarf, ist
die Rolle des Menschen in der Schépfungs- und Heilsgeschichte. In der
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westlichen Theologie wird der Mensch oft vernachlissigt oder ganz aufgege-
ben, ist doch der Mensch nichts weiter als ein Geschopf. Dieses Verstindnis
des Menschen stammt allerdings nicht unmittelbar aus der Bibel, vielmehr
aus der griechischen Kultur.'® In der chinesischen Kultur hingegen spielt der
Mensch eine entscheidende Rolle; er gestaltet seine eigene Geschichte. Das
Heil kommt in erster Linie vom Menschen selbst. Wie ich es sehe, wider-
spricht diese Betonung der Rolle der Menschen nicht vllig dem Geist des
Christentums. Sicher, der Mensch hat gegen Gott gesijndjgt, als er seine
Freiheit mifbrauchte und verindernd eingriff in den von Gott geplanten
Schﬁpﬁ.mgsverlauf;“ das aber bedeutet nicht, daR der Mensch von Natur aus
siindhaft ist. Die Natur des Menschen ist ebenso gut und heilig wie die Natur
Gottes. Die Siinde des MiRbrauchs der Freiheit aber wiederholt sich heute
wie zu allen Zeiten und in allen Gesellschaften. Die Heilsgeschichte beginnt
nach der Storung des Schépfungsprozesses. Christus wurde Mensch und
forderte den SchopfungsprozeB, indem er den Menschen sich semer eigenen
Natur bewuRt machte. Der ProzeR der wachsenden ,Gewissenhaftigkeit® oder
~BewuBtwerdung®, der eingeleitet wurde von Christus, ist der erste Schritt
zum vollen Heil. Heil aber wird nur méglich, wenn der Mensch mitwirkt.
Jesus Christus fithrte den Menschen durch sein Leiden zur BewubBitwerdung
seiner selbst. Er bestimmte das Geschehen des Heils; das Heil aber war fiir
den Menschen bestimmt, und daher kann nur der Mensch selbst sein eigenes
Heil verwirklichen. Mit anderen Worten, es ist der Mensch in seiner Freiheit,
der sein eigenes Heil erreichen kann. Das Mitwirken des Menschen am
Heilsgeschehen ist nur méglich, wenn der Mensch bereit ist, sich mit Gott
verséhnen zu lassen und zuriickzukehren zu seinem urspriinglichen natiirli-
chen Gutsein.

3. Via crucis und via felicitatis

Man hért oft, die Chinesen betonten zu sehr das Gliicklichsein. Es trifft zu,
daR es die chinesische Seele nach einem gliicklichen Leben, und zwar nach
einem gliicklichen Leben hier auf Erden, verlangt. Daran ist nichts, das
unvereinbar wire mit der Lehre Christi oder dem urspriinglichen Plan
Gottes, nach dem er den Menschen erschuf und ihm das Recht auf ein
gliickliches Leben gab. Gott sorgte sich um Adam und iiberlieR ihn nicht dem
Alleinsein.’? GewiR, Christus hat oftmals festgestellt, dal diese Welt noch
nicht sein Reich ist und daf der Mensch der Herrschaft dieser Welt entsagen
miisse, um zur wahren Welt zu gelangen." Aber war dies nicht eine
bestimmte Pidagogik, um die Menschen zu einem klaren BewuBtsein ihrer
wahren Natur, ihres wahren Gliickes zu fiihren? Wenn diese Welt nicht die
seine ist, wie konnte er dann sagen, er wiirde fiir immer unter uns bleiben?
Die via crucis Christi unseres Herrn sollte zwar als die wirksamste Methode
betrachtet werden, den Menschen sich seiner selbst bewuBt werden zu lassen,
jedoch nicht als der einzige Weg, dem wir alle zu folgen hitten. Das Wort per
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Crucem ad Gloriam verweist eindeutig auf den Weg, den der Herr fiir sich
selber gewihlt hat, aber es hat wenig zu tun mit der universalen Strafie, auf
der alle Menschen pilgern miissen. In diesem Kontext ist die Lehre der
Kirche iiber die Armut und daR wir alle arm sein miiflten nicht ganz
gerechtfertigt. Christus verlangt zwar, daB seine Jiinger wie alle anderen sein
und sich nicht den Reichen zugesellen sollten (die in der Bibel gleichbedeu-
tend sind mit Unterdriickern usw.). Das aber heilt nicht, daR alle Menschen
arm sein sollten. Die Woérter ,arm® und ,Armut” sind im Sinne Christ nicht
identisch. Zwar tritt Christus fiir die Armen ein, nicht aber fiir Armut oder
Elend. Als Jesus im Hause des reichen Zachius zu Gast war, da trieb es diesen
dazu gerecht zu sein, indem er den Armen zuriickgab, womit er sich auf ihre
Kosten bereichert hatte.'* Die Tatsache, daf Jesus unter den Armen lebte wie
einer von ihnen, hat wenig zu tun mit der Lehre iiber die Armut, die von der
mittelalterlichen Kirche vertreten wurde. Das Wort Armut bedeutet in der
chinesischen Kultur, wie wir wissen, eher Ungliick und Ungliicklichsein. Nun
ist aber der Arme nicht immer ungliicklich. Die Mehrzahl der Intellektuellen
in der chinesischen Geschichte waren arm, aber keineswegs ungliicklich.
Konkret gesagt, gliicklich sein heiflt, ein ordentliches Leben fithren. Das Ziel
der via crucis ist das wahre Gliick und steht der via felicitatis nicht entgegen.
Eine der Aufgaben der Theologie ist es, dem Menschen zum wahren Gliick zu
verhelfen. Ein gliicklicher Mensch ist in der chinesischen Kultur ein morali-
scher Mensch, und dieser kommt der Natur Gottes ganz nahe. Die Lebens-
qualitit wird nur verbessert im Sinne einer Erhebung der menschlichen
Wiirde und der Heiligung der Menschen. Die Erhebung der menschlichen
Wiirde aber erfordert ein gewisses Maf des materiellen Auskommens.'

4. Coincidentia oppositorum

Der Jesuit L. Gursenz stellte fest, daB die Chinesen konkrete Ausdrucks-
weisen, symbolische Bedeutungen und intuitives Verstehen licben.'® Mit
anderen Worten, die von den Chinesen angewandte Methode ist nicht die
gleiche wie in der westlichen Theologie. GursenNz erwihnt indes nicht den
Unterschied zwischen der rationalen Theologie und der Theologie der Bibel,
obwohl er zu Recht anmerkt, daf die chinesische Denkweise derjenigen der
Bibel nahekommt. Ich habe den gleichen Gedanken an anderer Stelle
entwickelt und vorgeschlagen, die westliche Denkweise als Methode des
Denkens und die chinesische als Weg des Denkens zu bezeichnen.” Aller-
dings bin ich nicht der Meinung, daR diese Methode und dieser Weg des
Denkens miteinander unvereinbar wiren. Was ich hier klar herausstellen
maochte, ist, da man leicht dem Irrtum des Dualismus verfillt, wenn man
nur die Methode oder nur den Weg des Denkens benutzt. Deduktion zum
Beispiel steht nicht der Induktion entgegen; man kann sich beider in der
Forschung bedienen. Ich méchte in diesem Zusammenhang sagen, daB wir in
der Entwicklung einer asiatischen Theologie westliche Gedanken oder die
westliche Methode nicht ausschlieRen kénnen. Wir sollten nicht den Fehler

175



der Formallogiker wiederholen, indem wir in Fragen der Religion das Gesetz
des Widerspruchs betonen. Die Religion hat ihre eigenen Gesetze. Im
chinesischen Denken kennen wir beispielsweise keinerlei Gesetze oder Prinzi-
pien des Widerspruchs. VINCENT SHEN, ein junger Philosoph, hat diesen
Gedanken weiterentwickelt und den Unterschied zwischen Widerspruch und
Gegensatz in der chinesischen Philosophie herausgearbeitet: Der Wider-
spruch fordert den AusschluB all dessen, was nicht identisch mit dem
Vorausgesetzten ist, wihrend der Gegensatz uns lediglich hilft, die vielen
Aspekte ein und derselben Sache besser zu verstehen. Gleicherweise
kénnten wir uns jeder anderen Methode bedienen, die fiir unsere Forschung
relevant ist. Zur Interpretation chinesischer Philosophie und asiatischer
Theologie habe ich beispielsweise einige Male die Dialektik benutzt. Was wir
nicht vergessen diirfen, ist, daB das Ziel der Theologie immer das gleiche sein
muB: wie wir Gott und den Menschen dienen kénnen.

5. Die prahtische Arbeit: eine echte Herausforderung

Dieser Abschnitt bringt einige Ideen zum Ausdruck, die in die Praxis
umgesetzt werden sollten. Es sind nicht nur meine eigenen, sondern auch die
vieler Freunde,!® mit denen ich iiber diesen Beitrag gesprochen habe:

a) Die christliche Universitit muB ein Zentrum des Dialogs sein. Wir alle
sind uns dessen bewuBt, daR eine einheimische Theologie nicht einfach eine
Imitation westlicher Ideen ist, die im Idiom der jeweiligen Sprache neu
ausgedriickt werden. Christliche Erzichung bedeutet nicht religidse Unterwei-
sung, sondern alle Studenten, ob gliubig oder ungliubig, zu einem Leben aus
christlichem Geist zu fithren. Dieser Geist driickt sich aus im Handeln als Akt
eines liebenden und dienenden Menschseins. Christlicher Geist ist immanent
im Patriotismus (aber nicht im Nationalismus), in der Verwirklichung von
Gerechtigkeit, in Aktionen, die die Lebensqualitit verbessern usw. Eine
solche Aufgabe kann nicht vom cinzelnen geleistet werden; sie ist eine
Herausforderung an alle Christen. Die Universitit als Zentrum der Intellektu-
ellen muf diese Aufgabe in Angriff nehmen. Um es konkreter auszudriicken:
jede christliche Universitit muf iiber ein Forschungszentrum mit vielen
Fachleuten aus allen Bereichen verfiigen (Kunst- und Naturwissenschaften,
Philosophie, Theologie, Soziologie, Psychologie usw.). Zudem miissen diese
Zentren einen okumenischen Charakter haben, denn sie verlieren ihre
Universalitit, wenn sie sich nur einer abgegrenzten Gruppe offnen. Jede Art
von Nepotismus oder Protektionismus zerstort den Okumenismus und macht
die Forschung unméglich. Wir haben zwar schon eine ganze Reihe von
Religionsinstituten, wie etwa an den christlichen Universititen in Japan oder
den Philippinen, aber sie neigen dazu, allzu isoliert und nur auf der jeweiligen
nationalen oder regionalen Ebene zu arbeiten. Es gibt nicht eben viel an
Dialog unter unseren Schulen in Asien, ganz zu schweigen vom Dialog mit
anderen Religionen. Ich bin der Meinung, daB unsere christlichen Universitd-
ten der Einrichtung solcher Zentren mehr Aufmerksamkeit schenken sollten.
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Eine christliche Universitit ist nur solange christlich, als sie dem christlichen

Auftrag im Erziehungs- und Bildungsbereich treu bleibt.

b) Die christlichen Universititen in Asien stehen miteinander vor den
gleichen Problemen, haben die gleichen Ideale und sind in ein und demsel-
ben Gott verbunden; warum konnen wir nicht zusammenarbeiten fur die
Ehre Gottes? Der Gedanken- und Erfahrungsaustausch unter den For-
schungsgruppen unserer Universititen und Studienkollegs, der Austausch
von Wissenschaftlern und Fachleuten, die Weiterentwicklung der Forschung
wie auch die Gewihrung von Stipendien sollten verstirkt geférdert werden.
AuRerdem bediirfen wir dringend eines Instituts fiir asiatische Theologie
oder fiir religidse Studien, das von simtlichen Mitgliedern gegriindet und
errichtet werden sollte, d. h. von allen christlichen Universititen und Studien-
kollegs in Asien.” Die Hauptziele dieses Instituts sollten sein:

— die Entwicklung einer asiatischen Theologie,

die Forderung der christlichen Erziehung und Bildung in Asien,

die Forderung des Dialogs zwischen Religion und Wissenschaft,

die Erforschung anderer Religionen und insbesondere der Dialog mit

diesen Religionen,

die griindliche Erforschung asiatischen Denkens,

die Sammlung von Material iiber alle Religionen, Theologie und sonstige

in den Studienbereich fallende Themen, sei es zur Forschung oder zu

sonstigen Zwecken,

Bereitstellung von beratenden Diensten und Konsultationsmoglichkeiten

fiir die Ortskirchen,

— Veroffentlichung der Ergebnisse solcher Forschungsprojekte oder Vermitt-
lung entsprechender Informationen an alle christlichen Universitéten und
Studienkollegs in Asien.

Dieses Institut wire nicht als Theologie-Kolleg zu betrachten, denn es
vergibt keine Diplome. Forschungskandidaten konnten von jedem Universi-
tits- oder Kollegsmitglied benannt werden, und die betreffenden Kandidaten
konnten gleichzeitig an beiden Instituten arbeiten. Die Forschungsstipendia-
ten koénnten in zwei Kategorien eingeteilt werden: in Vollzeit- und Teilzeit-
Beauftragte. Das Institut kénnte gleichzeitig alle christlichen Universititen
oder Studienkollegs hinsichtlich des Austauschs von Wissenschaftlern und
der Gewihrung von Stipendien beraten. Selbstverstindlich sollten bereits
existierende Institute (wie etwa das Pastoral Institute of Manila oder das
Center of Religious Study an der Sophia Universitit in Tokyo) erhalten
bleiben und weiter geférdert werden. Diese werden sich im Gegensatz zum
vorgeschlagenen Institut fiir asiatische Theologie mehr auf den nationalen
Bereich konzentrieren.

o Zu den grundlegenden Arbeiten, die wir in Angriff nehmen miissen,
gehort eine qualifizierte Ubersetzungsarbeit, damit Asiaten die Botschaft
Gottes verstehen. Soweit mir bekannt ist, verfiigt Taiwan tiber kein einziges
T'.'Ji:uersetzungszesnl:mm.21 Selbst von der Katholischen (Fujen) Universitdt wird
diese Aufgabe oftmals vernachlassigt. Es gibt lediglich ein kleines Uberset-
zungsbiiro, das von P. SerencEr geleitet wird; es wird nicht von der Universi-
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tit Fujen getragen, sondern von einigen deutschen Spendern dank der
personlichen Bemiithungen von P. SpreNcer. Nun ginge allerdings das Volu-
men der zu leistenden Ubersetzungsarbeit weit iiber die Méglichkeiten des
hier projektierten ,Instituts fiir asiatische Theologie* hinaus, da es entspre-
chend qualifiziertes Personal in vielen verschiedenen Sprachen voraussetzt. Es
wire sicher angebracht, wenn die ortlichen Universititen oder Studienkollegs
solche Zentren einrichten wiirden. Notigenfalls kénnte das Institut fiir
asiatische Theologie dann in beratender oder koordinierender Funktion titig
werden.

Abschliefend méchte ich bemerken, daf christliche Erziehung nationale
und internationale Ereignisse und insbesondere die Situation der Menschen
in unserer unmittelbaren Umgebung nicht ignorieren darf. Der Erfolg
christlicher Erziehung hingt ab von unserem Bemithen um die Forderung
von sozialer Gerechtigkeit, von menschlicher Wiirde, Liebe und Hoffnung.
Eine solche Gesellschaft der sozialen Gerechtigkeit, der Menschenwiirde, der
Liebe und der Hoffnung ist in der Tat das, was wir eine christliche
Gesellschaft nennen. Dies ist das eigentliche Ziel unserer christlichen Erzie-
hung und die Aufgabe aller unserer christlichen Kollegs und Universititen.

(Uibersetzung aus dem Englischen von U. Faymonville)

SUMMARY

This short lecture is a reflection on many difficulties facing the Christian Mission in
China: the legacy of colonialism and imperialism, the divergence between Christianity
and Chinese culture, the anti-religious policy of education of China. In order to
overcome these obstacles, the Chinese Church must build its own indigenous theology
based on its culture and the Holy Bible. Chinese Theology should be both anthropolo-
gical and theological, undogmatical and dialectical. A number of works need to be
done in order to build such a theology: a more thorough research in Chinese culture,
an comprehensive presentation of Christianity (by means of translation), and a more
active engagement on behalf of the poor.
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DIE KATHOLISCHE KIRCHE IM HEUTIGEN CHINA
UND DER APOSTOLISCHE STUHL

von Bernward Willeke

Bis in die fiinfziger Jahre hinein war die Chinamission ein vielbesprochenes
Thema auch in der deutschen Katholischen Missionswissenschaft. Deutsche
Missionare hatten dort seit Jahrzehnten gewirkt und eine ganze Reihe von
Missionsgebieten aufgebaut. Dann trat aus vielerlei Griinden das wissen-
schaftliche Interesse an der Weiterentwicklung der Kirche in China zuriick'
und die Arbeit beschrinkte sich vorwiegend auf die historische Forschung.’
Heute, wo die chinesische Kirche Chinas in eine neue Phase eingetreten ist,
erheischt sie wieder das Interesse der Missionswissenschaft.

In den vergangenen 35 Jahren hat sich in China und seiner Kirche vieles
geindert. Aus einem politisch verworrenen, wirtschaftlich verarmten und
moralisch verkommenen China von damals ist aus der Revolution des Mao
ZeponG ein neues China hervorgegangen, das heute in zunchmendem MaBe
die Anerkennung, wenn nicht die Bewunderung der iibrigen Welt hervor-
ruft.

Auch in der katholischen Kirche in China haben sich groBe Wandlungen
vollzogen. Sie ist durch eine Periode tiefer Erschiitterung und staatlicher
Verfolgung hindurchgegangen und wurde in den Jahren der Proletarischen
Kulturrevolution (1966-1976) bis an den Rand der Vernichtung gedringt.
Aber wie ein Wunder hat sie diese schlimmen Jahre iiberstanden. Heute ist
sie nicht nur wieder aufgelebt, sondern erfreut sich staatlicher Anerkennung.
Sie lebt und wirkt in beachtlicher religiéser Freiheit und geht in grofer
Hoffnung der Zukunft entgegen. Auch heute noch zihlt sie rund 8,5
Millionen Glaubige und wird von 50-60 Bischéfen und etwa 1000 Priestern
geleitet, die alle Chinesen sind. Die in der Kulturrevolution konfiszierten
Kirchen werden zuriickgegeben, und die Seelsorge verliuft wieder in norma-
len Bahnen. Wegen des empfindlichen Priestermangels hat man bereits eine
Reihe von Priesterseminare erffnet. Es gibt hinreichend viele Berufungen,
und die ersten Priester sind schon geweiht worden. Auch fehlt es nicht an
Laien, die sich fiir das Wohl der Kirche einsetzen. Die Katholiken sind stolz
auf ihren Glauben, fiir den so viele von ihnen gelitten haben, und fiillen,
besonders an den grofen Festtagen, die neuerdffneten Kirchen.®

Doch steht die Katholische Christenheit, innerhalb wie auRerhalb Chinas,
vor einem schweren Problem, das bis jetzt noch keine Losung gefunden hat.
Die Kirche Chinas ist seit 1957 offiziell von Rom getrennt, und bis heute gibt
es keine Bezichungen zwischen dem HI. Stuhl und dieser Kirche.*

Die Kirche, von der wir sprechen, wird oft abwertend die ,Patriotische
Kirche” genannt. Sie ist die vom Staate anerkannte Kirche. Daneben gibt es
allerdings nicht wenige Katholiken, ja ganze Gruppen und einzelne Di6zesen,
die insgeheim Verbindung mit Rom unterhalten. Diese halten sich von der
staatlich anerkannten Kirche fern und zeihen diese der Zusammenarbeit mit
dem atheistischen Staat. Tatsichlich stellen sie aber isolierte Gruppen dar, die
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zumeist vom Staat stillschweigend geduldet, aber oft auch verfolgt werden,
und im Vergleich mit den anderen kaum eine Zukunft haben.

Was die chinesischen Katholiken wiinschen, ist ein Dreifaches: Ein besseres
Verhiltnis des Vatikans zum heutigen chinesischen Staat, die Eigenstindig-
keit ihrer Ortskirche und eine Verbindung mit dem HL Stuhl, die auf
christliche Briiderlichkeit gegriindet ist. Das sind die Interessen, die sie bei
einem zukiinftigen Dialog beachtet wissen wollen.

Das gute Verhiltnis zu Staat und Gesellschaft

Auslindischen Besuchern fillt im Gesprich mit Katholiken in China die
bewufit positive Stellung zum bestehenden Staat auf. Man weist auf die
Reformen und Erneuerungen hin, die der Staat fiir das Wohl des gesamten
Volkes durchsetzte, ebenso auf die Religionsfreiheit, die die Kirche seit der
Kulturrevolution genieRt. Wenn man fragt, warum noch Bischdfe und
Priester in Gefingnissen sitzen, lautet die Antwort, daf dies nichts mit
Religion zu tun habe, daf jene vielmehr gegen bestechende Staatsgesetze
verstoBen hitten. Im vertraulichen Gesprich wird zuweilen angedeutet, daB
man mit manchen Anordnungen durchaus nicht zufrieden sei, aber man
betont, daR die Katholiken ihr Vaterland liebten und bereitwillig die Politik
des Staates unterstiitzen, China zu einem wohlhabenden, modernen Land zu
machen.

Oft wird darauf hingewiesen, daR die Katholiken lange Zeit als Biirger
sweiter Klasse betrachtet wurden, da sie einer Kirche angehorten, die
vorwiegend von auslindischen Missionaren geleitet wurde. Lange habe diese
Kirche mit Staat und Gesellschaft in Konflike gestanden. Bereits im Ritenstreit
und viele Jahre danach habe Rom chinesischen Anliegen nicht geniigend
Rechnung getragen und besonders nach 1841 mit den europiischen Koloni-
almichten zusammengearbeitet, um sich Vorteile zu erzwingen. Die damalige
Kirche habe es unterlassen, die chinesischen Gliubigen zu wahren Patrioten
zu erziehen.® Thre Missionserfolge verdanke sie weithin der Schwiche der
damaligen Regierung.

Durch die Revolution, die 1949 zum Siege kam, sei eine starke Regierung
an die Macht gekommen, die Ordnung im Lande, wirtschaftliche Gesundung,
und besonders die Befreiung von auslindischem MachteinfluR durchsetzte.
Leider habe sich der Vatikan dem neuen Staat gegeniiber feindlich verhalten,
was die chinesische Kirche in grofte Schwierigkeiten gebracht habe.® Erst als
die Katholiken Chinas die neue Ordnung bejahten und ihre Mitarbeit
erklarten, hitte die Kirche eine neue Stellung in der Gesellschaft gewonnens.
Zwar habe sie in den Jahren der Kulturrevolution groRen Schaden erlitten,
doch sei der Glaube intakt geblieben, und die Politik der jingsten Jahre, die
die Rechte der Religion wieder anerkennt, gibe der Kirche Freiheit und
Entwicklungsméglichkeiten.

Man kann mit Recht fragen, ob diese Aussagen nicht einseitig und
ungenau sind. Die Katholiken Chinas diirfen nicht iibersehen, daf der
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Vatikan dem neuen Staat nicht feindlich gesinnt war. Denn Tatsache ist, daR
Msgr. AnToNIO Rigeri, bisher Internuntius bei der Regierung JiaNG KAISHEK,
nicht mit ihr nach Taiwan ging, sondern nach langen ('jber]egungen in
Nanking verblieb.” Er schickte ein Schreiben an die neue Regierung und bat
um Gespriche iiber den neuen Status der Kirche. Wie Augenzeugen berich-
ten, erwartete er eine Einladung nach Peking.® Aber die Regierung LieB das
Schreiben unbeantwortet, und bekundete damit, daR sie keine Beziechung mit
dem Vatikan wollte. Seitdem behandelte sie den Internuntius wie einen
einfachen Biirger seiner Heimat Monaco und verurteilte alle seine Verlautba-
rungen zum Wohle der chinesischen Kirche als ungerechtfertigte Enmi-
schung in die Politik des Landes. Zwar soll der Ministerprasident Zuou En1a1
schon in den fiinfziger Jahren gesagt haben, einmal miisse eine Versdhnung
mit dem Vatikan kommen, aber sie ist in den folgenden drei Jahrzehnten
nicht erfolgt.

Um so mehr hoffen die Katholiken Chinas heute, daff bald Beziehungen
zwischen Peking und Rom zustande kommen. Der Staat wird manche
Forderungen stellen. Aber nur im Einvernehmen mit dem Staat wird eine
Communio mit Rom und der Weltkirche méglich sein.

Eine hulturell eigenstindige Kirche

Ein zweiter Interessenkreis der heutigen Kirche in China ist die kirchliche
Eigenstindigkeit. Die Notwendigkeit der Inkulturation in einem so alten
Kulturvolk wie China wurde schon seit Jahrhunderten empfunden, und vieles
ist auch erreicht worden. Die Katholische Kirche hatte 1949 schon eine
reichhaltige katholische Literatur, eine vielversprechende religiése Kunst,
zumal auf dem Gebiete der Malerei, viele katholische Schulen und mehrere
blithende katholische Universititen. Aber der GroBteil der Formen und ihr
Geist stammten aus dem Westen, die meisten Biicher waren Ubersetzungen.
Vor allem beklagen die heutigen Katholiken Chinas, daf die Fithrung ihrer
Kirche damals noch in Hinden von Auslindern lag, die es zwar gut meinten,
aber von ihrer Herkunft her nicht imstande waren, die Kirche wirklich zu
inkulturieren. So liegt es der heutigen Kirche in China sehr daran, daf die
Fithrungsstellen in der Kirche von Chinesen besetzt sind.

Tatséchlich waren im Jahre 1949 von 146 Kirchensprengeln in China 111
noch mit auslindischen Bischofen und Prilaten verschiedenster Nationen
besetzt, nur 35 mit chinesischen Bischifen oder Prifekten. Unter den 20
Erzbischéfen gab es nur vier, die Chinesen waren. Nach herrschendem
Kirchenrecht galt das ,Jus Commissionis®, das auslindischen Missionsinstitu-
ten die Aufgabe der Missionierung fiir ein spezielles Gebiet iibertrug, aber
zugleich das Recht verlieh, die Fithrungsposten mit eigenen Leuten zu
besetzen. So kam es, wir kiirzlich ein Katholik aus Sichuan sagte, daf bei
ihnen damals der Bischof, der Generalvikar, der finanzkriftige Prokurator
alle Franzosen waren. Auch die Pfarrer der groBen Pfarreien waren Franzo-
sen. Die chinesischen Priester waren die Kapline der Auslinder oder
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Seelsorger in den Landgemeinden. Fiir viele Chinesen, Priester wie Laien,
war das eine tiefe Verdemiitigung, zumal die Auslinder in der chinesischen
Sprache und Kultur oft wenig bewandert waren.'’

Dazu war China vom HL Stuhl in eine Vielzahl von Missionsgebieten
aufgeteilt worden, von denen die meisten Missionaren anderer Nationen
unterstanden. Eine einbeitliche chinesische Kirche gab es kulturell gesechen
nicht, und der Volksmund sprach von der franzésischen Kirche in diesem,
von der amerikanischen in jenem und von der deutschen in dem anderen
Gebiet. Fiir einen kulturbewuften Chinesen war das reiner religidser Kolo-
nialismus, den es zu beseitigen galt."" Die auslindischen Missionare waren
damals voller Sorge fiir die Entwicklung der Kirche und waren zu zaghaft,
den chinesischen Priestern Verantwortung zu iibertragen. Als im Jahre 1946
die Ordentliche Hierarchie in China eingefiihrt worden war, hofften die
fithrenden Kreise, daR bald alle Bischtfe Chinesen sein wiirden. Denn unter
den 2500 chinesischen Priestern gab es viele und fihige Minner, die die
Fithrung hiitten iibernehmen konnen. Aber fiir die Chinesen brachten die
folgenden Jahre eine grofe Enttiuschung. Der ProzeB, die Kirche wirklich
chinesisch zu machen, ging viel zu langsam, und er loste schlieRlich jene
Reformbewegung aus, die sich eigene Bischofe erzwang. Seit 30 Jahren gibt
es nur chinesische Bischéfe. Heute stammen die meisten schon aus der
zweiten und dritten Generation und sind selbstbewuBte und anerkannte
Hirten ihrer Herde. Dementsprechend hat sich die Volksmeinung in China
beziiglich der Kirche gewaltig verindert. Wihrend frither die Kirche als eine
auslindische Institution angesehen wurde, ist sie heute ein anerkannter Teil
der Gesellschaft. China wird in Zukunft auf das FErreichte nicht mehr
verzichten wollen.

Im Sinne der ,Drei Autonomien* (Selbsterhaltung, Selbstverwaltung,
Selbstverbreitung), die immer noch als Leitlinien gelten, wird auch die
finanzielle Eigenstindigkeit gefordert. Es ist bekannt, dai vor 1949 die
chinesische Kirche wie viele andere Missionskirchen in der Welt von auslin-
dischen Spenden abhingig war. Das hat sich ganz geandert. Die Eigenleistung
der chinesischen Kirche ist beachtlich gestiegen. Katholiken geben gern ihren
Anteil fiir die Note der Kirche; manche Kirche ist schon mit eigenen Mitteln
wiederaufgebaut worden.

Um ihre Eigenstindigkeit zu gewihrleisten, fordert die chinesische Kirche
fiir ihren pastoralen Dienst eine neue chinesische Theologie. Ansitze dazu
waren schon vor 1949 vorhanden,” doch waren sie von auslindischen
Missionaren erarbeitet und ausschlieRlich fiir den Gebrauch in den Priesterse-
minaren bestimmt. In den jiingst wiederer6fineten Priesterseminaren wird
der Unterricht nicht auf Latein, sondern in der Landessprache gegeben, und
zwar nach Texten, die zur Zeit neu von einer Theologenkommission in
Peking erarbeitet werden. Uber den Inhalt der Vorlesungen ist bis jetzt nur
wenig bekanntgeworden, aber es wird betont, daf man bei aller Sorgfalt fiir
die echte katholische Lehre von der rein westlichen Theologie abriicken
will.
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Es gibt auch schon erste Anfinge, katholisches Gedankengut wieder in die
breite Offentlichkeit zu bringen. Neuerdings ist in Shanghai die alte Verlags-
anstalt ,Guangqi® wieder eréffnet worden, die bald die ersten Biicher auf den
Markt bringen wird." Umwilzende Neuheiten sind allerdings nicht zu
erwarten, da die meisten Katholiken sehr konservativ denken und das
geordnete kirchliche Leben vor 1950 vor Augen haben.

Eine wichtige Stellung haben heute die Laien in der chinesischen Kirche. Es
ist auffallend, wie viele sich in der Kirche engagieren. Wegen des Priester-
mangels — die meisten Priester sind heute iiber siebzig Jahre alt — halten sie
oft wichtige Posten innerhalb der Kirche. Sie sind in der im Westen oft
miRverstandenen ,Patriotischen Vereinigung“ zusammengeschlossen, einer
kirchlichen Vereinigung von Priestern und Laien, die ein Einvernehmen
zwischen Kirche und Staat anstreben, um so der Kirche zu dienen.’* Wie
verlautet, haben diese Laien in den vergangenen Jahren viel fur die Kirche
getan, um gefangene Priester aus Lagern und Gefingnissen zu befreien, um
konfiszierte Kirchen zuriickzubekommen und um Geldmittel fiir die Kirche zu
beschaffen. Viele von ihnen geben in der chinesischen Offentlichkeit ein
wirksames Zeugnis fiir christlichen Glauben und christliches Leben.

Auf dem Gebiet der kulturellen Eigenstindigkeit haben die Katholiken
Chinas offensichtliche Fortschritte gemacht. Sie mochten gern in dieser
Richtung weiterschreiten.

Angemessene Partnerschafl mit der Weltkirche

Bei aller Betonung der Eigenstindigkeit und Unabhingigkeit sind die
chinesischen Katholiken an einer echten Gemeinschaft mit dem Papst und
der Weltkirche ernstlich interessiert. Wenn auch die ,Romtreuen® immer
wieder behaupten, die staatlich anerkannte Kirche sei von Rom getrennt und
wolle keine Verbindung mit dem Papst, so entspricht das nicht der Wahrheit.
Denn inzwischen haben geniigend Besucher mit vielen Bischofen, Priestern
und Laien gesprochen, von denen, soweit bekannt, keiner die Verbindung
mit Rom grundsitzlich ablehnt. Die chinesischen Katholiken, zumal die
Bischéfe, wissen zu gut, daf es nur eine katholische Kirche gibt, die auf der
ganzen Welt verbreitet ist und in Rom ihren Mittelpunkt hat.

Man kann allerdings, vorziiglich von Laien, die voreilige Behauptung
horen, daB der Vatikan die ganze Schuld fiir die Trennung habe. Die
Bedichtigen hingegen reden von MiRverstindnissen, die auf beiden Seiten
entstanden sind, und sind iiberzeugt, dal sich diese MiRverstindnisse
iiberwinden lassen. Dazu sei ein ruhiger Dialog notwendig.

Es gibt allerdings heute ein Hindernis, das nicht unterschitzt werden darf
und beide Seiten zu Geduld zwingt. Denn die Anfang 1983 in Kraft getretene
neue Staatsverfassung Chinas verspricht zwar religitse Freiheit, verbietet
aber, daf Religionsgemeinschaften in China ,von einer auslindischen Kraft
beherrscht werden®.!* Das trifft in erster Linie die katholische Kirche, die ihr
Zentrum in Rom hat. Die Klausel ist ohne Befragung der Katholiken zustande
gekommen," ist aber verfassungsgemif und kann nicht ignoriert werden.
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Wenn auch kaum zu erwarten ist, daf die Verfassung in nichster Zukunft
abgeandert wird, so glaubt man in China, daR eine Verbindung mit Rom
unter bestimmten Bedingungen moglich sein wird.

Eine dieser Bedingungen ist die, daf die chinesische Kirche von Rom
angenommen wird im Geiste der briiderlichen Liebe, nicht als Untertan oder
gar als reuige Siinderin. Firr sie bedeutet Gemeinschaft mit Rom nicht
Unterordnen unter eine absolute Autoritit, sondern Liebesgemeinschaft. So
sagte Bischof Jiv Luxian: ,Das Verhiltnis zwischen Ortskirche und Universal-
kirche ist nach meinen Vorstellungen das der Heiligsten Dreifaltigkeit. In der
Dreifaltigkeit gibt es drei Personen, und jede ist in vollem Sinne Gott. Sie sind
miteinander verbunden in der Liebe. Ich meine, jede Ortskirche ist voll die
Kirche, und jede Kirche hat volle Rechte. Aber sie miissen in der einen Kirche
vereint sein, wie bei der Heiligsten Dreifaltigkeit.“'®

Lassen sich die beiderseitigen Interessen verbinden?

Aus dem Gesagten geht hervor, daB die chinesischen Katholiken, und zwar
mehr oder weniger alle, bestimmte Wiinsche und Interessen haben, die sie
respektiert wissen mochten. Wire nicht doch ein Weg zu finden, der einen
Interessenausgleich darstellt, und der beide Partner, den HL Stuhl und die
chinesische Ortskirche, zufriedenstellt?

Die chinesische Kirche ersehnt sich vor allem ein positives Verhiltnis Roms
zum eigenen Staat. Sie weiB, daB dieses eines der Hauptprobleme ist, das
nicht einfach ist und viele Einzelprobleme einschlieRt. Aber was den Hl. Stuhl
angeht, ein gutes Verhiltmis zum chinesischen Staat ist schon seit Jahren der
wiederholt ausgesprochene Wunsch. Schon im Jahre 1967, kurz nach dem II.
Vatikanischen Konzil machte Papst PauL VI. einen berithmten Appell an die
Fithrer Chinas: ,Die Katholische Kirche, besonders der Hl. Stuhl, war niemals
ein Feind, sondern immer der Freund Chinas, so groR an Territorium und an
Zahl seiner Bewohner . . . Wir méchten gern mit dem chinesischen Volk des
Festlandes Kontakte aufnehmen . . . Auch mit denen, die heute dem chinesi-
schen Volk auf dem Festland vorstehen, méchten wir iiber einen verniinfti-
gen Frieden sprechen im BewuBtsein, daR die hochsten Ideale der Mensch-
heit und Kultur aufs innigste dem Geist des chinesischen Volkes entspre-
chen.*’

Der HL Stuhl hat seit langem die heutige Regierung in China, wenn nicht
formell, so doch tatsichlich anerkannt, und des o6fteren die Katholiken des
Landes ermahnt, gute und patriotische Biirger zu sein. Bei seinem Besuch auf
den Philippinen 1981 sagte PapsT JoHANNEs PauL II. in Manila: ,Ich bin
iiberzeugt, daR jeder Katholik in Eurem Land seinen vollen Beitrag fiir den
Aufbau Chinas leisten wird. Denn ein echter und gliubiger Christ ist immer
auch ein echter und guter Burger.“'*

Mit bloRen Worten wollen sich aber die Chinesen nicht zufrieden geben.
Akte wie die Ermnennung von Bischof DenG Yir-mMiNG zum Erzbischof von
Canton und die heimliche Ernennung mehrerer Bischéfe fiir die ,romtreuen
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Katholiken* haben nicht nur die Regierung in Peking verirgert, sondern
wurden als unzulissiger Fingriff Roms interpretiert. Aber imnzwischen sind
auch manche Taten der Freundschaft zu verzeichnen, die zur Verbesserung
des Klimas beigetragen haben."

Als ein groRes Hindernis fiir neue Bezichungen muB die verschiedene
Haltung in der Taiwanfrage angesehen werden. Hier stellt der Staat Forde-
rungen, die der Vatikan schwer erfiillen kann. Er kann es sich nicht leisten,
sich Taiwan und seine Katholiken zu Feinden zu machen, indem er die
diplomatischen Beziehungen zu Taiwan aufgibt und den Botschafter in Rom
nach Hause schickt. Er ist der Regierung schon weit entgegengekommen,
indem er den Nuntius von Taipeh abberief und dort nur einen Geschiftstri-
ger hat. Er hat alle noch lebenden auslindischen Chinabischéfe veranlaft,
offiziell zuriickzutreten, und betrachtet heute die Konferenz der taiwanesi-
schen Bischofe als regionale Bischofskonferenz.

Vielleicht gelingt es, die Regierung in Peking zur Einsicht zu bewegen, dal}
die Taiwanfrage fiir Rom kein internationales, sondern ein internes Problem
ist, das unter Briidern bereinigt werden muf.* In jedem Fall, je mehr sich
China der Welt 6ffnet und seine Regierung neue Verbindungen sucht, wird
sie die Notwendigkeit erkennen, auch mit dem HI. Stuhl gute Verbindungen
anzukniipfen, und zu Kompromissen bereit sein. Sollte im Frithjahr 1986 eine
Fernsehsendung in ganz China ausgestrahlt werden, die den Vatikan zeigt
und sogar eine GruBBbotschaft des Papstes an das chinesische Volk enthilt, so
konnte das ein erstes Anzeichen dafiir sein.

Wenn die geltende chinesische Verfassung keine Beherrschung durch eine
auslindische Instanz auf die Kirche Chinas zulift, so scheint auch hier die
Maéglichkeit zu bestehen, zu einem Kompromifl zu kommen. Der Text dieser
Klausel: ,Die religidsen Organisationen und Angelegenheiten diirfen von
keiner auslindischen Kraft beherrscht werden, ist nach Meinung von Prof.
Avran CuEn nicht klar und 148t die Frage zu, was unter Herrschaft zu verstehen
sei.? Freundschaftliche Beziehungen mit Kirchen auRerhalb Chinas sind wohl
nicht gemeint, da sie heute schon geférdert werden. Es miite demnach eine
Losung moglich sein, die in erster Linie freundschaftliche Beziehungen des
HL Stuhls mit der chinesischen Kirche anstrebt, im Sinne der Kollegialitit und
der Communio.

Was die sonstigen Interessen der chinesischen Katholiken angeht, so
scheinen sie, wenn einmal die Schranken seitens des Staates gefallen sind,
weniger schwierig zu sein. Die ,Drei Autonomien®, auf die die Chinesen so
stark pochen, lassen sich leicht so verstehen, daf sie mit den Interessen der
Weltkirche vereinbar sind. So kénnen die Chinesen ihre eigenen Bischofe
auswihlen, ihre Finanzen selber regeln und eigene Methoden der Pastoral
und der Missionierung entwickeln, weil das iiberall, wo es méglich ist, schon
in Ubung ist. Die Weltkirche wird aber erwarten, daf die chinesische Kirche
das II. Vatkanische Konzil und die Folgedokumente, einschlieflich das neue
Kirchenrecht, annimmt. Aber das diirfte, wenn pastorale Klugheit waltet,
keine Schwierigkeiten bereiten.
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Ebensowenig diirfte die Forderung nach einer chinesischen Kirche, die im
Einklang mit ihrer volkischen Tradition und Mentalitit lebt, Schwierigkeiten
bereiten. Denn seit dem II. Vatikanischen Konzil soll ,das christliche Leben
dem Geist und der Eigenart einer jeden Kultur angepaft werden®.” Beson-
ders die Liturgie darf eigene Flemente enthalten, wie es heute auf Taiwan
schon iiblich ist. Man hat zwar in China offiziell noch die alte Liturgieord-
nung beibehalten, nicht aus Eigenwilligkeit, sondern aus pastoraler Sorge.
»Wir miissen nach den Jahren der Verfolgung, wo alles daniederlag®, so sagte
Bischof Jmv Luxian, ,erst unsere Katholiken wieder sammeln. Sie wiirden die
eigene Kirche nicht wiedererkennen, wenn wir sogleich die Liturgie refor-
miert hitten. Aber die Reform wird kommen.“”® Tatsichlich haben schon
viele Gemeinden die Liturgie in chinesischer Sprache iibernommen.

Gegen die Ausarbeitung einer eigenen chinesischen Theologie kénnen
keine Einwendungen erhoben werden, da sie auf Taiwan bereits gepflegt
wird und im Missionsdekret des Konzils empfohlen wird.* Was die Rolle der
Laien im Leben der Kirche und im Apostolat ein ausdriicklicher Wunsch der
Kirche. Zwar wird die ,Patriotische Vereinigung® oft beargwohnt, aber wenn
es wahr ist, wie von kirchlicher und auch staatlicher Seite?® erkliart wird, daf
diese Vereinigung kein Instrument in Hinden des Staates, sondern eine
kirchliche Einrichtung in den Hinden der Bischofe ist, diirften hier keine
Probleme entstehen. Je mehr die Dokumente des II. Vatikanischen Konzils in
China bekannt werden, werden die chinesischen Katholiken erkennen, dal
viele ihrer Sorgen unbegriindet sind und weithin auf Mifverstindnisse
beruhen.

Von gleicher Art sind die Bedingungen, die die chinesischen Katholiken fiir
die neue Verbindung mit Rom stellen. Sie bejahen die Gemeinschaft mit Rom
und der Weltkirche, aber sie wollen in Ehren und als Briider aufgenommen
werden. Aber es ist undenkbar, daR sie in einer Kirche, die so sehr die
Communio, den ,affectus collegialis* in der Kollegialitit betont, die Bischofe
des Festlandes keine herzliche und verstindnisvolle Aufnahme finden wiir-
den. Auch wird die Giiltigkeit der Bischofsweihen, die in den vergangenen
Jahren gespendet wurden, von Rom nicht angezweifelt.” Was die Exkommu-
nikation angeht, die fiir Bischofsweihen ohne Zustimmung des Papstes
vorgesehen ist, so scheint sie nicht so sicher zu sein, wie manche es
annehmen. Ad impossibile nemo tenetur! Uberdies erklirte KARDINAL CASARO-
i1, daB das, was nicht rechtmiBig sei, legalisiert werden konne. Der Zolibat
stellt heute kein Problem dar, iiber das verhandelt werden miiite. Denn er
wird in China von allen Priestern verlangt. Abweichungen, die dem Druck
der Verfolgung nachgaben (einzelne verheiratete Bischdfe und Priester),
kénnten gesondert geregelt werden.

AbschlieBend sei noch einmal darauf hingewiesen, da die Zeit dringt und
wir nicht lange warten kénnen, wenn wir die ﬂ'berwindu.ng der Trennung
erreichen wollen. Eine neue Generation von Katholiken wichst heran, die im
Geiste des neuen China erzogen ist und die Gemeinschaft der grofien
Weltkirche niemals erfahren hat. Wir wissen, wie die Bischofe und Priester
denken, die zur Zeit die chinesische Kirche leiten und ihre Jugend noch in
dieser Gemeinschaft verlebt haben. Aber wie werden die Priester und
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zukiinftigen Bischofe, die heute noch in der Ausbildung stehen, einmal
denken? MuR man nicht befiirchten, daB sie kein Gespiir fiir die Einheit der
Weltkirche haben und in ein vollendetes Schisma abgleiten? Darum heift es,
die Zeichen der Zeit erkennen und mit aller Tatkraft fiir die E'Jberwindung der
Trennung arbeiten, um mdoglichst bald zu jener vollen Gemeinschaft zu
kommen, die der Natur der Kirche und dem Willen Jesu Christi entspricht.

SUMMARY

During the last 85 years the Catholic Church in China has gone through a period
both of suffering and transformation. Since 1957 this church is officially separated
from the Church Universal, but many Chinese bishops long for unity with the Holy See
on certain terms. The author discusses the expectations of the church in China which
include improved relations to the present state, a certain cultural independence and
union on the basis of collegiality and partnership. The author finds that most of these
expectations can be fulfilled since Vatican II has in many points paved the way for
it

! Das letzte groRere Werk iiber die Chinamission der damaligen Zeit stammt von
Jonannes ScutrTe, Die Katholische Chinamission im Spiegel der rotchinesischen Presse, Muinster
1957.

? Beispielsweise RicHarp HartwicH, Steyler Missionare in China. Bisher 2 Binde, St.
Augustin, 19838/84; SesaLp Rew, Kilian Stumpf, ein Witrzburger Jesuit am Kaiserhof zu Peking,
Miinster 1978; Craupia von CoLLani, P. Joachim Bouvet, sein Leben und sein Werk, Nettetal
1985.

* Bischof Zone Huaipk, der Leiter der Patriotischen Vereinigung in Peking, gab jiingst
folgende Zahlen: 112 DiGzesen, 48 Bischofe, 1030 Priester, ungefihr 1500 Ordens-
schwestern und rund 3 830 000 Katholiken. Ferner 7 Priesterseminare und drei
Noviziate mit zusammen 600 Seminaristen und Aspiranten, 600 Pfarreien mit einem
residierenden Priester und 1000 religitse Versammlungszentren. In: Yi-Message 4
(1985) 7.

4 PIERRE JEANNE, Breaking the Impasse, in: Tripod (1981) Nr. 5/6, 26—41, 66—85; ELMER P.
WurtH, The China-Vatican Relationship, Overview of a Great Dilemma, in: Mission Forum 14
(1985) 27-30.

% Man darf jedoch nicht die schwierige politische Lage der Missionare zwischen 1937
und 1945, wo China groRenteils von den Japanern besetzt war, iibersehen. Entweder
die Chinesen oder die Japaner betrachteten die Missionare als Verbiindete ihrer
Feinde. Darum war grofte Zuriickhaltung notwendig, um tiberhaupt arbeiten zu
kénnen. Trotzdem ist zu beachten, was ein hochstehender chinesischer Katholik, Prof.
YiNG Likzni, an CarpinaL CosTANTING schrieb: ,Ich kann bezeugen, daB ich niemals einen
Prediger gehort habe, der sich fiir einen chinesischen Patriotismus eingesetzt habe.
Verlangt die katholische Lehre, dafl die Katholiken Chinas die Pflicht hitten, fremde
Linder mehr zu lieben als ihr Vaterland. Ich kann mir dieses Phinomen nicht
erkliren.” (CeLso CostanTing, Ultime foglie, Rom 1954, 44.)

® Diese These vertritt auch Louts Wer TSING-SING in seinem Werk Le Saint-Siége et la Chine,
Paris 1968.

! W 217-222.

¥ Msgr. Risert hatte schon die Fahrkarte nach Peking gekauft. Er nahm die neue
Regierung durchaus ernst.
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® Wer 178-198.

10 Wer 178.

' Das Aussehen der Kirche in China war das einer religiosen Kolonie, oder besser,
von zahlreichen religivsen Kolonien, da die Missionen verschiedenen Kongregationen
angehorten.” (Wei 229.)

' Als grofer Fortschritt wurden damals die Theses Dogmaticae (Tsinan-Peking 1941-438)
von P. Maurus Hemricas OFM begriift. Dazu J. HorinGer S]: Moderne Katechetik im
Dienste der Weltmission, in: ZMR 40 (1956) 139.

' Yi-Message 4 (1985) 21.

" Verfassung der Volksrepublik China vom 4. 12. 1982, Artikel 36, zitiert nach:
Informationsbrief des Evangelischen Missionswerkes in Siidwestdeutschland Nr. 4
(1982).

!5 L. WiepENMANN, Volksrepublik Ching, in: Die Katholischen Missionen 102 (1983) 166.
' Interview mit Asia Focus: Sunday Examiner 39 (Hongkong, 28. Juni 1985) 1.

"' B. WiLeke, Die Katholische Kirche und die Volksrepublik China, in: Moritzen-Willeke,
China-Herausforderung an die Kirchen, Erlangen 1974, 43.

'® Exmer Wurts, Some Words on Patriotism and John Paul II, in: Tripod (1984) Nr. 20, 66.
' S0 hat in Zusammenarbeit mit dem Vatikan ein Krankenhaus einer Briidergenossen-
schaft in Rom einen Vertrag der Zusammenarbeit mit einem Krankenhaus in Shanghai
gemacht. Ferner hat der Vatikan durch Vermittlung eines Gelehrtenkollegiums ein
wertvolles Teleskop an die Universitit Hefei geschenkt. (Tripod [1985] Nr. 28, 110-111)
Vgl. auch China Update (1985) Nr. 13, 65.

% A. Lazzarotro, The Catholic Church in Posi-Mao China, Hongkong 1982, 59-160-161.
! Interview mit Aran Cren iiber Artikel 36 der chinesischen Verfassung. (Tripod [1982]
Nr. 13, 63).

* Konzilsdekret AD Gentes 22 und die Ansprache PauLs VI bei der Kanonisation der
Mirtyrer von Uganda (AAS 56 [1964] 908).

® Im persénlichen Gesprich am 18. Mérz 1985 in Shanghai.

* Ad Gentes 22.

% Bei einem Empfang im staatlichen Biiro fiir religiése Angelegenheiten in Peking
(Anfang Mirz 1985) bestitigte die stellvertretende Direktorin, Frau Ts’ao Camju, dal
die Patriotische Vereinigung der Katholiken Chinas eine kirchliche und keine staatliche
Organisation sei.

* So der Erzbischof von Manila, KarpivaL JaME SiN, im Oktober 1985 in einem
Gesprich in Bonn.

BernwARD H. WiLieke O.F.M., geb. 1913, studierte Theologie in Paderborn und
Sinologic an der Columbia Universitit in New York. Er war ein Jahr in Rom zur
Erforschung der chinesischen Missionsgeschichte, dann sicben Jahre in Japan als
Lehrer und Missionar. Nach Deutschland zuriickgekehrt lehrte er 25 Jahre lang
Missionswissenschaft, zuerst 1959-1962 in Miinster, dann bis zu seiner Emeritierung
1983 an der Universitit Wiirzburg.
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DIE NEUERE ENTWICKLUNG DER KATHOLISCHEN KIRCHE
UND DES KATHOLIZISMUS IN BRASILIEN

von Eduarde Hoornaert

Dieser Beitrag will einige Grundziige der neueren Entwicklung des brasilia-
nischen Katholizismus sowie der katholischen Kirche in Brasilien skizzieren.
JKatholizismus® bezeichnet hier die Gesamtheit derjenigen, die sich in dieser
Gesellschaft zum katholischen Glauben bekennen, wihrend ,katholische
Kirche“ die organisierten Krifte innerhalb dieser Gesamtheit meint. Diese
Unterscheidung scheint uns wichtig zu sein, denn im Mittelpunkt der hier
interessierenden Fragen steht gerade die Beziehung zwischen diesen beiden
Wirklichkeiten.

I

AnlaBlich der jiingsten Bischofssynode vom 24. 11. bis 8. 12. 1985 in Rom
haben verschiedene groere Zeitschriften die Entwicklung des Katholizismus
in den letzten zwanzig Jahren dargestellt. Dadurch wurde allgemein deutlich:
Der Schwerpunkt des Katholizismus verlagert sich vom Zentrum des heutigen
Weltsystems zur Peripherie. Damit zugleich bildet sich ein neues historisches
Subjekt dieses Katholizismus: Statt weiterhin vor allem eine biirgerliche
Religion zu sein, verbreitet der Katholizismus sich immer stirker unter den
zahlenmiRig zunehmend ins Gewicht fallenden armen Volkern und Bevolke-
rungsgruppen. Heute leben 846 Millionen Katholiken in Lateinamerika
gegeniiber 212 Millionen in Europa. Wenn diese Entwicklung so weitergeht,
wird der Katholizismus in wenigen Generationen eine Dritte-Welt-Religion
sein, deren Anhinger vor allem in Lateinamerika zu finden sein werden. Es
ist daher nicht verwunderlich, daR unter diesen Voraussetzungen vor allem
Brasilien, die grofte katholische Nation der Welt, in die Mitte des Interesses
riickt, denn es ist denkbar, daR der dortige Katholizismus nach und nach die
Physiognomie des gesamten Katholizismus auf der ganzen Welt prigen wird.
Mit iiber 100 Millionen Katholiken und dem zweitgroRten Episkopat der Welt
(Anfang 1985 3858 Bischofe) ist es durchaus moglich, daB Brasilien die
zukiinftige Entwicklung und das kiinftige Schicksal des Katholizismus bestim-
men wird.

Vielen Urteilen iiber die neuere Entwicklung des Katholizismus und der
katholischen Kirche in Brasilien liegt unserer Meinung nach folgende These
zugrunde: Traditionell sei die Rolle des brasilianischen Katholizismus eine
Rolle der Domestizierung, also der Beschwichtigung und der Beruhigung
(Religion als Verinnerlichung der gesellschaftlichen Unterdriickung), der
gesellschaftlichen Identifikationsschaffung (Religion als Instrument der Entstehung
eines gesellschaftlichen Zusammenhalts in der alten, auf Sklaverei beruhen-
den bzw. in der neueren, vom Neokolonialismus beherrschten Gesellschaft)
oder auch der Kompensation (Religion als triigerische Losung der verschiede-
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nen Konflikte) gewesen.! Heute aber sei dieser Katholizismus in der brasilia-
nischen Gesellschaft zu einer innovatorischen, die Gesellschaft verindernden
Kraft geworden. Diese These findet eine Bestitigung in der Tatsache, daf die
Verteidiger der herrschenden Gesellschaftsordnung manchen fithrenden
Katholiken nachstellen und sie verfolgen. Inzwischen gibt es sogar eine recht
beeindruckende Liste von katholischen Mirtyrern, die in den letzten zwanzig
Jahren umgebracht worden sind.?

Fiir jemanden, der die jimgste Entwicklung des Katholizismus in Brasilien
verfolgt hat, kann kein Zweifel bestehen, daB sich etwas geindert hat. Es stellt
sich nun die Frage: Sind diese Verinderungen einzig und allein eine Folge
der von der Militirregierung (1964—1985) in den letzten einundzwanzig
Jahren geschaffenen Tatsachen, wobei es allerdings schon von 1974 bis 1985
eine gewisse Liberalisierung (abertura) gab und 1985 die ,Neue Republik® an
die Stelle der Militirdiktatur trat? Bedeuten diese Verinderungen auch
langfristig eine neue Art der Beziehung zwischen dem Katholizismus und der
gegebenenen Gesellschaftsordnung, oder handelt es sich nur um voriiberge-
hende Reaktionen auf die zwischen 1964 und 1985 im Lande stattgefundenen
Ereignisse und die dadurch geschaffene Situation? Angesichts der vielen
Gegebenheiten, die hier eine Rolle spielen und die zudem noch sehr
verschieden interpretiert werden konnen, werden wir uns bei der Beantwor-
tung dieser Frage auf die Krifte konzentrieren, die hier am Werke sind und
die man unserer Meinung nach unter folgenden Bezeichnungen zusammen-
fassen kann: die Entstehung einer neuen Hegemonie mnerhalb des brasiliani-
schen Katholizismus (II.), die Reaktion auf diese neue Hegemonie (IIL), die
Rolle des traditionellen Katholizismus (IV.).

IL

In den letzten zwanzig Jahren kam es innerhalb des brasilianischen
Katholizismus zu einer neuen Hegemonie (in der Bedeutung, die dieses Wort
bei Gramscr hat). Das vielleicht bekannteste der zahllosen Anzeichen dafiir ist
die von der lateimamerikanischen Bischofskonferenz 1979 in Puebla offiziell
sanktionierte ,Option fiir die Armen®,

Im Laufe dieser Zeit entwickelte sich in Brasilien eine neue Pastoral, es
erneuerte sich das sakramentale und liturgische Leben, es entstand ein neues
Priesterbild und ein neues Bild des Religiosen iiberhaupt, es kam zu einem
neuen Modell der Kirche sowie zu einer neuen Einstellung den politischen,
gesellschaftlichen, kulturellen und wirtschaftlichen Fragen gegeniiber. Fiir
viele, die aktiv an diesen Entwicklungen teilnahmen, war dies ein Aufbrechen
neuer Hoffnungen, eine Inangriffnahme neuer Initiativen, an die man zuvor
nicht einmal zu denken gewagt hatte. Diese galten vor allem einem neuen
Modell der Kirche, es war die Rede von der ,Kirche, die vom Volk geboren
wird®, von der ,Kirche auf dem Weg zu einer neuen Gesellschaft, von der
»Kirche, die vom Zentrum in die Peripherie zieht®, von der ,Kirche, die mit
dem Volk verbunden ist und unter dem Volk lebt®.
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Damit es zu einer solchen neuen Hegemonie kommen konnte, war das
Zusammentreffen verschiedener historischer Faktoren notwendig. Wir wer-
den diese hier aufzufithren suchen, wohl wissend, daf unsere Darstellung bei
einem so aktuellen Thema nicht definitiv sein kann. Der erste dieser Faktoren
war die sich immer mehr intensivierende Begegnung verschiedener Gruppen,
von denen sich einige schon in den fiinfziger Jahren stark engagiert hatten.
Bis eingehendere Untersuchungen dieses Phinomens durchgeﬁlhrt worden
sind, wollen wir hier wenigstens vorliiufzg einige dieser Gruppen benennen:
die engagierten Mitglieder der verschiedenen Zweige der Katholischen
Aktion, vor allem die katholische studierende Jugend und die katholische
Arbeiterjugend; verschiedene Gruppen des Dominikanerordens aus den
Bundesstaaten Minas Gerais und Sio Paulo; verschiedene Priester und
Wissenschaftler, die an der katholischen Universitit Léwen studiert hatten;
die Jesuitenpatres des Centro Jodo XXIII in Rio de Janeiro und des Centro de
Estudos e Acdo Social in Sdo Salvador da Bahia und ihre Mitarbeiter; die
Studienkommission fiir lateinamerikanische Kirchengeschichte (CEHILA); das
brasilianische Institut fiir gesellschaftliche und statistische Analyse (IBASE)
das Zentrum fiir biblische Studien (CEBI); die Franziskanergruppe um den
Verlag VOZES in Petropolis; franzosische Priester, die in den sechziger Jahren
nach Brasilien kamen und von denen viele in der franzésischen Katholischen
Aktion engagiert gewesen waren; Arbeiterpriester und viele andere Gruppen.
Aus der gegenseitigen Beeinflussung und dem Austausch zwischen diesen
Gruppen entstand das, was fiir den brasilianischen Katholizismus einen
enormen Fortschritt bedeutete: das Interesse fiir die ,Vergessenen der
Gesellschaft®, nimlich die Indios (Symbol ist hier die ,Missa da Terra sem
Males®, ,Messe der unversehrten Erde®, aus dem Jahre 1979), die Schwarzen
(die ,Missa dos Quilombos“ aus dem Jahre 1981 — ,Quilombos“ waren
selbstindige Gemeinwesen geflohener Negersklaven, Fliehdorfer) und die
Frauen, fiir deren Problematik und Kidmpfe es im brasilianischen Katholizis-
mus noch kein vergleichbares Symbol gibt.

Die wichtigste dieser in die neue hegemonistische Bewegung eingehenden
Gruppen ist sicherlich die der aktiven Mitglieder der verschiedenen Sonder-
gruppen der Katholischen Aktion. Vor allem die katholische Studentenjugend
(JUC) spielte hier eine sehr bedeutsame Rolle. Nach dem Historiker RALPH
DEeLra Cava ist ,die JUC das Symbol einer Wende im brasilianischen katholi-
schen Leben“* Die Studentenjugend schopfte ihre Kraft aus der langen
Geschichte der verschiedenen Studentenbewegungen an den lateinamerikani-
schen Universititen. Diese Bewegungen wollten fiir die Universititen ecinen
politischen Freiraum erkimpfen. Dabei fand man zu einer neuen Art und
Weise, den christlichen Glauben zu leben, und dies schuf giinstige Vorausset-
zungen fiir die verschiedenen Formen der spezialisierten Katholischen
Aktion. In diesem Zusammenhang ist es nicht unwichtig darauf hinzuweisen,
daR die Theologie der Befreiung von Priestern wie GusTavo GUTIERREZ, JUAN
Luts SEcunpo, HuGo AssMANN u. a. ausging, die die katholische Studentenju-
gend als Seellsorger begleitet haben. Ihre geistige Inspiration fand diese
Gruppe bei den franzosischen Altmeistern J. MariraN, E. Mounier, L. J.
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LesreT und TEILHARD DE CHARDIN. Die von ihnen angewandte Methode war die
in den Basisgemeinden auch noch heute gebriuchliche Methode ,Sehen,
Urteilen, Handeln® bzw. die sogenannte ,révision de vie®, die auch noch nach
dem Griinder der CAJ, dem belgischen Priester J. CarbiN, die ,Methode
Cardijn“ genannt wird. In diesen Kreisen setzte sich, auch aufgrund von
Diskussionen iiber die entsprechende Literatur, anstelle der damals gelten-
den ,Theorie der Unterentwicklung®, die die Situation Lateinamerikas als ein
Nachhinken hinter dem Fortschritt in den entwickelten Lindern erklirte, die
»Dependenztheorie” durch, die die Entstehung neuer Formen der kirchlichen
Praxis in Brasilien stark beeinfluft hat und bis heute beeinflufit.*

Die engagierten Mitarbeiter der verschiedenen Zweige der Katholischen
Aktion, vor allem die aus der studierenden Jugend, haben auf die jiingste
Entwicklung der katholischen Kirche in Brasilien also grofen Einflu gehabt.
Wir haben schon angedeutet, daf die Theologie der Befreiung im Anfang
eine Systematisierung der von den Angehérigen der Katholischen Aktion bei
ihrer ,révision de vie“ gemachten Erfahrungen war. Ein anderes Beispiel: In
einem Interview am 20. 6. 1978 in Paris erzihlte Dom HeLDER CAMARA, daf er
von der Erfahrung der Katholischen Aktion in Brasilien ausgegangen war, als
er Pws XIL die Griindung der CNBB, der Brasilianischen Bischofskonferenz,
und des CELAM, des Lateinamerikanischen Bischofsrates, vorschlug. Und
tatsichlich wurden in diesen beiden Organisationen wenigstens im Anfang
verschiedene Vorgehensweisen und Methoden angewandt, die aus der
Erfahrung der Katholischen Aktion hervorgegangen waren.

Diese kurze Darstellung der verschiedenen Krifte, die zu der heutigen
Hegemonie in der katholischen Kirche Brasiliens gefiihrt haben, weist nicht
nur auf die grofen positiven Werte der Bewegung, zu der sie sich formiert
haben, hin, sondern liBt auch eine ihrer Grenzen ahnen: die Ferne zum
traditionellen Katholizismus, wie er im brasilianischen Volk lebendig ist.

Ein zweiter Faktor, der zu einer neuen Hegemoniec im brasilianischen
Katholizismus beigetragen hat, war die von der Brasilianischen Bischofskon-
ferenz den verschiedenen Initiativen und Bewegungen zur Veranderung der
Gesellschaft gegebene Unterstiitzung und Legitimierung. So wurden von
1974 bis 1979 von der CNBB verschiedene wichtige Dokumente verdffent-
licht, die sich mit gesellschaftlichen Fragen auseinandersetzten. Hier ist vor
allem das ,zehnte Dokument“ der CNBB aus dem Jahre 1977 mit dem Titel
Christliche Voraussetzungen fiir eine politische Ordnung hervorzuheben.® Zur
gleichen Zeit entstanden unter dem Schutz der CNBB zwar juristisch unab-
hingige, aber, was Geist und Inspiration angeht, eng mit der CNBB
verbundene Organisationen wie der Indiorat (CIMI), gegr. 1972, die Kommis-
sion fiir die Arbeiterpastoral (CPO) und vor allem die Kommission fiir die
Landpastoral (CPT), gegr. 1975. Diese letzte Organisation ist heute einer der
dynamischsten Faktoren in der brasilianischen Gesellschaft, denn sie beriihrt
einen der heikelsten und wesentlichsten Punkte des gesellschaftlichen Zusam-
menlebens in Brasilien: das Recht der Landarbeiter auf Land. EuceN RosEN-
stock-Huessy folgend ist ein Land, in dem der Landarbeiter keinen Zugang zu
Grund und Boden hat, noch keine wirkliche Gesellschaft.® In diesem Sinn
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miissen wir sagen, daf Brasilien es noch nicht geschafft hat, eine wirkliche
Gesellschaft zu werden, denn iiberall brechen neue Konflikte um Besitz und
Eigentum an Grund und Boden aus. Schon in den ersten zehn Monaten des
Jahres 1985 wurden 211 Personen in solchen Auseinandersetzungen getotet.
70 % unter ihnen waren posseiros, Kleinbauern, die sich mit ihren Familien auf
vorher unbearbeitetem Land angesiedelt hatten, ohne Eigentumspapiere
dafiir zu besitzen. Durch die CPT ist die Kirche in diesem Konflikt auf der
Seite der Landarbeitervereinigung (CONTAG) aktiv beteiligt.”

Durch die Unterstiitzung der CPT sowie anderer sich fiir die Marginalisier-
ten in der Gesellschaft einsetzender Organisationen, wie zum Beispiel die bis
heute allerdings inoffizielle Unterstiitzung der ,Bewegung fiir die Vereinigung
und die BewuBtwerdung der Schwarzen®, gewann die CNBB eine grofle
Autoritit und ein groRes Gewicht in der Gesellschaft. Die &ffentliche
Meinung Brasiliens hort aufmerksam auf ihre Stimme. Die iiber 350 Bischofe,
die sich regelmiRig auf demokratische Weise versammeln, bilden derzeit eine
der bestkohirierenden und wirksamsten Gruppen in der brasilianischen
Gesellschaft. Nicht umsonst werden die ,Patres® von den GroBgrundbesitzern
gehaBt. Daher geschehen solche Vorfille wie das, was dem Prilaten des
Xingugebietes, Dom ERwin KRAUTLER, am 1. 6. 1983 zugestofen ist, als er mit
einer Gruppe von posseiros in einer Landangelegenheit unterwegs war und
dabei von einem Soldaten niedergetreten wurde, oder das, was mit Dom
Arano PENA, dem Bischof von Maraba im Bundesstaat Para, der Gegend, in
der das groBe Multinationale Projekt von Carajas durchgefithrt wird, am
7. 1. 1988 geschah.®

Der dritte unbekannteste, aber vielleicht wichtigste Faktor fiir die Entste-
hung einer neuen Hegemonie in der katholischen Kirche Brasiliens ist die
sogenannte ,Volksbewegung.“ Diese Bewegung kommt aus den letzten Ecken
der Gesellschaft: sie entfaltet sich vor allem in den Armenvierteln der
GroRstidte. Schon deshalb ist sie weniger sichtbar. Sie aufert sich in
zahllosen Basisinitiativen zu Problemen, die im tiglichen Leben der margina-
lisierten Bevolkerung wichtig sind: StraRenbefestigung, Wasserversorgung,
Kanalisation, Transport, 6ffentliche Gesundheitsvorsorge und -versorgung,
Erzichung, offentliche Sicherheit, Wohnung, Nahrung... Sie nimmt die
verschiedensten Formen an: von Miittervereinen iiber diverse Jugendgrup-
pen, Nachbarschaftsvereine, Komitees, mit dem Ziel, Land zu erkéimpfen, das
man frei bearbeiten kann, bis zu besser durchorganisierten und durchgefeil-
ten Strukturen wie im Fall der Organisation der Automobilarbeiter in Sio
Bernardo dos Campos, Vorstadt von Sio Paulo, deren Bewegung der
heutigen Arbeiterpartei (PT) zugrunde liegt. Diesbeziiglich schreibt Luis
ALBErRTO GOMEZ DE Souza: ,Neben einer Stirkung der Volkspastoral hat es in
der brasilianischen Kirche der letzten Jahre eine andere grofe Neuheit
gegeben: Die Volksmassen werden immer aktiver in der Kirche und bringen
dort das ,evangelisatorische Potential der Armen’, von dem Puebla sprach
(1147), ein.*® Da sich diese ,Volksbewegung gerade in der Zeit der grofiten
politischen Unterdriickung entfaltete, waren einige der Meinung, sie wire
rein situationsbedingt und wiirde nicht lange iiberleben: sie wiirde nun in der
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,Neuen Republik der Umwerbung durch populistische Fithrer vom Typus
eines Jinio Quapros und LeoNeL Brizora nicht widerstehen kénnen. Bei den
Kommunalwahlen im November 1985 zeigte die Volksbewegung sich aber
noch immer sehr stark, und durch sie wurde die Arbeiterpartei (PT) zu einer
von den alten Oligarchien gefiirchteten und respekterten Partei.

Die Volksbewegung wirkte sich auf verschiedene Weisen auf die Kirche
aus. Am bekanntesten ist hier die Entstehung der neuen Basisgemeinden
(CEBs).® Aber auch andere Formen dieses Einflusses sollte man analysieren
wie zum Beispiel die Neuformulierung des Ordenslebens, die in den letzten
Jahren besonders bei den Ordensfrauen stattgefunden hat. Es zeigt sich
deutlich aus der Geschichte des sozialen Engagements des Christentums, daR
die entsprechenden Formen der karitativen und der sozialen Arbeit vor allem
auf Frauenschultern lasteten. Auch die neuere Entwicklung der katholischen
Kirche in Brasilien ist hier keine Ausnahme. Noch im Jahr 1968 arbeiteten
55,7 Prozent der Ordensschwestern, insgesamt 21 742 Frauen, in Schulen
und anderen pidagogischen Einrichtungen, von denen sie 1755 leiteten: es
handelte sich dabei vor allem um die sogenannten ,colégios de freiras®
(Schwesternschulen), die in vielen brasilianischen Stidten eine typische
Erscheinung sind." Nach und nach verstirkte sich aber unter den Schwestern
eine Tendenz, aus den ,groBen Hiusern“ ausziehen zu wollen, um in den
Volksvierteln der grofen Stidte und in den kleinen Zentren im Inland mitten
unter der Landbevélkerung ,kleine Gemeinschaften® zu bilden. Zu diesen
kleinen Gemeinschaften gehérten im Schnitt drei Schwestern, die im neuen
Rahmen im Sinne einer gréBeren Teilnahme am Leben und an der Arbeit
der Menschen aus dem Volk ihre drei religitsen Geliibde der Armut, der
Keuschheit und des Gehorsams neu zu formulieren suchten. Allerdings
handelt es sich bisher um eine fast exklusive Entwicklung bei den Ordens-
fraven: die Minner zichen kaum mit, auch wenn sie noch immer in der
heutigen Struktur des katholischen Systems in Brasilien gern und leicht die
Fithrung der Pastoral iibernechmen.

III.

Die Reaktion gegen diese neue Hegemonie in der katholischen Kirche
Brasiliens konnte nicht ausbleiben. Allerdings handelt es sich dabei nicht um
eine urspriinglich brasilianische Reaktion, sondern sie zeigte sich zuerst im
CELAM, also im Rahmen einer Institution, die fiir die gesamte lateinamerika-
nische Kirche Entscheidungen fillt. Auf der Zusammenkunft des CELAM von
15. bis zum 23. November 1972 im bolivianischen Sucre wurde zum ersten
Mal deutlich, daR sich ein neues Biindnis formierte. Von da an begann der
damalige Weihbischof Arronso Loeez Trujiio eine wichtige Rolle zu spiclen.
Er war die zentrale Figur in einer Gruppe mit inzwischen so bekannten
Personlichkeiten wie dem belgischen Theologen ROGER VEKEMANS und den
Bischofen HenessacH, BAGGIO, LUcIANO DUARTE, QUARRACINO, KLOPPENBURG.'? Es
handelt sich dabei um ein interkontinentales Biindnis, nicht nur was die

195



Beteiligten angeht, sondern auch was die Herkunft der finanziellen Mittel
und die Erarbeitung der theologischen Kampfargumente gegen die heute in
Lateinamerika fithrende Theologie, die Theologie der Befreiung, betrifft. Das
alles ist kein Geheimnis, und es ist auch in der Offentlichkeit dariiber
geschrieben und analysiert worden.'® Ebenfalls bekannt ist die Reaktion eines
wichtigen Teils der deutschen katholischen Intelligenz: Uber hundert Persén-
lichkeiten, unter ihnen K. RauNER, W. DIRKS, VORGRIMLER, GREINACHER, ZWIEFEL-
HOFER und METz, unterschrieben ein ,Memorandum westdeutscher Theologen
zur Kampagne gegen die Theologie der Befreiung*."*

Auf sich allein gestellt, wiirde dieses Biindnis zwischen einfluBreichen
kirchlichen Reprasentanten und interessierten Geldgebern gegen den michti-
gen Strom der Veranderungen nichts ausrichten kénnen. Es kann sich aber
auf eine weit iltere Tradition des Konservatismus und der Restauration
stiitzen. Jost ComsLIN ist den Wurzeln der heutigen Auseinandersetzung auf
der Ebene der Theologie nachgegangen.'® Ahnliches kénnte man auch fir
andere Ebenen des katholischen Lebens wie die Spiritualitit, die Pastoral, die
Katechese und das Kirchenrecht tun. Die Kriifte, die sich im Kampf gegen die
Erneuerungen vereinen, suchen diese verschiedenen, im Katholizismus noch
existierenden Traditionen zu reaktivieren. Diesem Ziel dienen zahlreiche
Kurse in den Priesterseminaren, eine Flut von Veréffentlichungen und
entsprechende Kampagnen in den Medien und vor allem die verschiedenen
multinationalen spiritualistischen Bewegungen, die seit den siebziger Jahren
ausgesprochen konservative Positionen vertreten.

Diese multinationalen spiritualistischen Bewegungen wie die der Focolarini
und der Cursilhos da Cristandade oder wie die Charismatische Bewegung suchen
sich an der traditionellen brasilianischen Spiritualitit vorbei, die vorwiegend
portugiesische Wurzeln hat, in Brasilien durchzusetzen. Sie konnen sich dabei
nicht nur auf das Ansehen stiitzen, das alles Fremde im Geist und im Herzen
der Brasilianer, besonders der jungen Brasilianer, genieft. Sie kénnen auch
bei ihrer Propaganda und ihren Aktionen auf erhebliche finanzielle Mittel
zuriickgreifen, die der traditionellen Spiritualitit natiirlich nie zur Verfiigung
standen. So fand in Brasilien, besonders unter den Jugendlichen, unter den
verschiedensten Namen eine wahre kulturelle Invasion statt: Caminhada
(Weg, Wanderung), Escalada (Besteigung, Erstiirmung), Jornada (Tages-
marsch, Reise), Shalom, Eureca, Etapa usw. Ein Beobachter schreibt: ,Der
Teilnchmer ging von dem Treffen als ,Bekehrter’ nach Haus, mit einem
neuen Scheinchen in der Tasche und einer weifen Rose in der Hand, und
schrie in alle Windrichtungen: Viva Jesus! Und er weinte und er lichelte, und
er lichelte und er weinte . . .“’® J. B. LiBAnio hat im Zusammenhang mit dieser
Methode von einer ,Gehirnwische durch das passive Zuhérenmiissen bei
Themen, die einen erschiittern sollen®, geredet."” Da Brasilien ein Land ist, in
dem die Mehrheit der Bevolkerung noch recht jung ist, spielten diese
Bewegungen eine wichtige Rolle dadurch, daB sie einen groRen Teil der
Bevolkerung, namlich die von ihr beeinfluten Jugendlichen, von ihrer
sozialen Verantwortung fernhielten. Im Grunde tun diese multinationalen
spiritualistischen Bewegungen nichts anderes, als in neuer Form eine alte
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Pidagogik wiederaufzunehmen, die darin besteht, das noch wilde Material
Mensch zu ,bindigen® und zu ,zihmen® und an die Regeln und Forderungen
der Gesellschaft anzupassen.

Die konservative Strémung fand eine weitere wichtige Stiitze im Auftreten
des Erzbischofs von Rio de Janeiro, KarnpinaL Dom EucEnio SaLes. Dieser hat
verschiedene Initiativen in die Wege geleitet und geférdert, die im Sinne der
konservativen Stromung sind, wie im Bereich der Verdffentlichungen die
Herausgabe der Revista do Clero, die Verbreitung der Internationalen Zeitschrift
Communio in Brasilien und die in letzter Zeit gewonnene Kontrolle iiber den
Verlag ,Agir®.

Gestirkt durch diese breite Unterstiitzung von seiten verschiedener ein-
fluBreicher Sektoren der Kirche innerhalb und auBerhalb Brasiliens riistete
sich das Biindnis zum Kampf mit folgenden beiden recht einfachen und
dennoch sehr tiickischen Argumenten als Waffe:

— Wenn die ,vorrangige Option fiir die Armen“ mit einer solchen
Radikalitiit interpretiert wird, wie das die Erneuerer tun, fuhrt sie notwendi-
gerweise in den Kommunismus.

- Die ,vorrangige Option fiir die Armen“ fiihrt notwendigerweise zur
Zerstorung der Kirche und der Tradition, denn sie miindet in eine ,Volkskir-
che®, der nur noch eine Klasse der Gesellschaft angehort. Diese Volkskirche
ruft zum Klassenkampf auf, und zudem entsteht in ihr ein ,paralleles
Lehramt®, das die von Rom kommenden Richtlinien und Orientierungen
nicht mehr respektiert, mithin zur Anarchie fithrt und so die Organisation
der katholischen Kirche zerstort.

Anfangs spielte sich der Kampf im Rahmen der kirchlichen Kreise ab und
blieb dem groBen Publikum verborgen. Dann kam es zu solchen Ereignissen,
die in der Offentlichkeit grofen Widerhall fanden, wie die lateinamerikani-
sche Bischofskonferenz in Puebla (1979), der Besuch des Papstes in Brasilien
(1980), die Diskussion iiber die Theologie der Befreiung (1984), die Verurtei-
lung des Franziskanerpaters Leonardo Boff (1985), die auBerordentliche
Bischofssynode (1985). Durch diese Ereignisse wurde die Auseinandersetzung
in die Offentlichkeit hineingetragen. Wer in der Kirche arbeitet, hat sich
inzwischen daran gewdhnt, auf Meinungsverschiedenheiten eingehen zu
miissen bzw. wenigstens zu akzeptieren, daB es in diesem Bereich Meinungs-
verschiedenheiten zwischen den Katholiken gibt. Allmihlich fingt man auch
an, die Griinde dieser Meinungsverschiedenheiten etwas wissenschaftlicher
zu analysieren.

Seit 1973 bemiihen sich die von Arronso Lépez Trupiro gefiihrten konser-
vativen Krifte, die verschiedenen rémischen Instanzen fiir ihre Sache zu
gewinnen. Mit der Autoritit Roms wiirde es dann leichter sein, die Erneue-
rungsarbeit der lateinamerikanischen Bischofskonferenzen, vor allem die der
CNBB, zu bremsen, wenn nicht vollig zum Erliegen zu bringen. Es war nicht
allzuschwer, die romische Kurie zu iiberzeugen: ENriQuE DusseL hat in seiner
Untersuchung De Medellin a Puebla im Detail beschrieben, wie das geschah."®
Schwieriger war es, auch den Papst fiir diese Sache zu gewinnen. Unter dem
Pontifikat von PauL VI. erreichte man nicht viel, aber die Situation inderte
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sich griindlich mit der Wahl von Jorannes PauL II. Neuere Untersuchungen
iiber die Perstnlichkeit und die Theologie des heutigen Papstes helfen zu
verstehen, warum er von Anfang an mit den Thesen und Vorschligen von
Lorez TrupiLo in bezug auf die lateinamerikanische Kirche einverstanden
gewesen zu sein scheint.'®

Das letzte von der Gruppe um Lopez TrujiiLo angestrebte Ziel ist die
Schwichung oder méglicherweise sogar die Beseitigung einer der wichtigsten
und typischsten Institutionen, die vom Zweiten Vatikanum ins Leben gerufen
wurden: die Bischofskonferenzen, die in ein im wesentlichen autoritires
System ein Element der demokratischen Dynamik hineinbringen. Dabei
richtete die Gruppe sich vor allem gegen die brasilianische Bischofskonferenz,
die ohne Zweifel die bedeutendste und typischste Bischofskonferenz der
katholischen Welt ist und die iiber das Zweite Vatikanum hinaus auf eine
schon dreifigjahrige Erfahrung der bischoflichen Kollegialitit zuriickblicken
kann. Allerdings gibt es bis heute keine Anzeichen dafiir, daR es tatsichlich
gelungen ist, die CNBB zu schwichen, auch wenn es eins der typischen
Merkmale des Pontifikats von JoHannEs PauL II. ist, daR die Bischofskonferen-
zen ein neues Gesicht bekommen haben. In diesem Sinn schreibt J. ComsLn:
»Es findet ein ProzeB der Verinderung der Bischofskonferenzen statt, der
ihnen auch ein anderes Gesicht gibt. Diese Verinderungen vollziehen sich auf
sanftere, aber dennoch sichtbare Weise im Zentrum der Kirche (Niederlande,
Frankreich, Deutschland, Belgien), auf gewaltsamere Weise in der Peripherie,
die schon seit eh und je stirker von dem Hin und Her der Geschichte
betroffen ist (CELAM, Mexiko, Kolumbien und Argentinien).” Dennoch, die
letzte auBerordentliche Synode der Bischéfe Ende 1985 scheint die Vitalitit
der Bischofskonferenz der USA, der verschiedenen afrikanischen Bischofs-
konferenzen und nicht zuletzt auch der CNBB bestitigt zu haben.

Wenn wir die Krifte beschreiben, die in der heutigen Kirche Brasiliens eine
Rolle spiclen, diirfen wir die beiden deutschstimmigen, brasilianischen
Franziskanerkardinile nicht vergessen: Dom PauLo Evaristo Arns, Erzbischof
von Sio Paulo, und Dowm Aroisio LorscHEIDER, Erzbischof von Fortaleza. Dom
PauLo EvarisTo Arns steht als erster auf der Liste der kirchlichen Wiirdentra-
ger, die das auf finfzig Binde geplante erste groBe lateinamerikanische
Kompendium der Theologie mit dem Titel Teologia e Libertagdo (bzw. span.
Teologia y Liberacion), an dem uiber hundert Theologen und Mitarbeiter der
Pastoral zusammenwirken, unterstiitzen.?? Und es war nicht zuletzt Dom
Pauro Evaristo zu verdanken, dal die brasilianische Gesellschaft energisch
gegen die in der Zeit der Repression praktizierte Folter protestierte.?? Was
Dowm Avroisto LorscHEIDER angeht, reicht es, seinen kurzen, aber aussagekrifti-
gen Aufsatz mit dem Titel Die Neudefinition der Gestalt des Bischofs inmitten des
armen und glaubenden Volkes zu lesen,® um sich iiberzeugen zu kénnen, was
dieser Bischof heute fiir eine Kirche bedeutet, die versucht, ein biirgerliches
Modell von Kirche hinter sich zu lassen und zu einem neuen Kirchenmodell
zu finden, das besser mit den Sorgen und Angsten der armen Christen
tibereinstimmt.
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Iv.

Im letzten Teil dieser Darstellung miissen wir auf die Beziehung zwischen
der katholischen Kirche und dem Katholizismus als sozioreligiésem Faktor in
der brasilianischen Gesellschaft eingehen. Diese Beziehung wird nur sehr
selten hinterfragt, denn gewthnlich sind all diejenigen, die sich in der Kirche
engagieren, mit dem Episkopat der Meinung, daf ,ein grundlegendes
katholisches Substrat in Lateinamerika entstanden ist“ (Puebla 1), und daf
dieses Substrat dann auch das Leben der lateinamerikanischen Vélker
weitgehend prigt. Folglich wird wenig auf den stillen Exodus aus der
katholischen Kirche eines recht betrichtlichen Teiles der brasilianischen
Bevolkerung geachtet, der sich immer mehr den neuen Sekten und vor allem
dem Pentekostalismus zuwendet.” ,Pentekostalismus® ist hier die Bezeich-
nung fiirr eine Reihe von Volkskirchen, deren Ursprung auf die protestan-
tische, meistens zudem nordamerikanische Missionsarbeit zuriickgeht; wie
die ,Congregacio cristi do Brasil” (seit 1910), die ,Assembléia de Deus” (seit
1911), die Kirche des ,Evangelho quadrangular® (seit 1951), die Kirche ,Brasil
para Cristo“ (seit 1955) und die Kirche ,Nova Vida“ (seit 1970). Dieser
Pentekostalismus bedeutet einen stillschweigenden und tiefgreifenden religio-
sen Wandel in der brasilianischen Gesellschaft, denn er zieht seine Kraft
groBenteils auch aus dem Katholizismus. Von 1160 von dem Soziologen F.
RouiM befragten Konvertiten waren 81 % zuvor katholisch gewesen, von
denen 80 % vorher niemals zur Messe gingen.” Die verschiedenen Untersu-
chungen in dieser Frage von P. RoLiM haben gezeigt, da der Pentekostalis-
mus vor allem unter den ehemaligen Landarbeitern, die seit Jahrhunderten
in einer vom Katholizismus geprigten Welt leben, in wenigen Jahren viele
Anhinger zu gewinnen vermag, wenn bestimmte Veranderungen eintreten
wie der neue industrielle Aufstieg Sio Paulos oder das Vorstofen des
Kapitalismus in neue Gebiete wie Mato Grosso, Goias, Maranhido und vor
allem Rondénia. Im Jahre 1930 bekannten sich 44 311 Brasilianer zum
Pentekostalismus; 1960 sind es 705031 und 1970 1408 933, also eine
Verdopplung in diesen zehn Jahren.*

Auf dieses Phinomen wird von katholischer Seite, vor allem von denjeni-
gen, die in der Pastoral titig sind, wenn iiberhaupt, negativ reagiert: Der
Pentekostalismus sei eine ,entfremdete Religion®. Tatsichlich simmt es, daf
bei den Zusammenkiinften der Pentekostalisten gesellschaftliche Fragen tabu
sind. Das soll aber nicht heifen, daR die Pentekostalisten in den Auseinander-
setzungen in der Gesellschaft immer abseits stehen: Ein Beispiel dafiir, daf
das nicht so sein muf, ist die Erfahrung der sogenannten Bauernligen (Ligas
Camponeses) im Nordosten Brasiliens Anfang der sechziger Jahre, an denen
sogar einige Pastoren beteiligt waren.” Wer verstehen will, weshalb der
Pentekostalismus auf manche Katholiken eine solche Anziehungskraft ausiibt,
soll die Antwort nicht auf der Ebene eines Gegensatzes zwischen Entfrem-
dung und BewuBtseinsbildung suchen, sondern eher das Bediirfnis der
Menschen aus dem Volk, sich zu versammeln und sich zu vereinen, in
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Betracht ziehen. Der Pentekostalismus zeigte sich fihiger als der Katholizis-
mus, diesem Bediirfnis zu entsprechen, selbst angesichts der Basisgemein-
den.

Ende der siebziger Jahre bemerkten die Vertreter der Theologie der
Befreiung diese Problematik. Es war deutlich, daR das Volk die neue
Theologie nicht verstand oder wenigstens nicht iibernahm, diese vielmehr
empfand als eine kulturelle Bedrohung, so wie es zuvor viele andere von der
Kirche initiierte Bewegungen waren. Wie J. L. Secunpo schrieb, hatte die neue
Theologie anfangs nur in dem biirgerlichen Milieu mit seiner auf Europa
ausgerichteten Kultur Erfolg.” Daher versuchten die Vertreter der Theologie
der Befreiung zu einer neuen Einstellung zu finden. Wenigstens theoretisch
gingen sie bald ,bei den Armen in die Schule“ (E. DusseL) und sie lernten es,
»die historische Kraft der Armen® (G. Guriirrez) zu wiirdigen. Es stellte sich
der Theologie der Befreiung die groRe, wichtige Frage nach der Volksreligio-
sitit bzw. nach der Volksreligion und dem Volkskatholizismus.?.

Nun kann die religitse Tradition eines Volkes, sei sie katholisch oder
pfingstlerisch, nur dann ernsthaft historisch interpretiert werden, wenn sie in
dem Gesamtkontext des von einem Volk in seiner Geschichte durchlaufenen
Weges gesehen wird. Wer den Pfingstbewegungen vorwirft, ,neue Sekten® zu
sein, die in einen Bereich ,vordringen®, der ,rechtens® katholisch sei, vergiBt
die horrende kulturelle Gewalt, mit der der Katholizismus sich in Amerika
gegen die Religionen der alten Ureinwohner durchsetzte. GewiB hat sich der
Katholizismus dennoch Rechte in Brasilien erworben, weil er das brasiliani-
sche Volk auf seinem langen historischen Weg begleitet hat. Dieser war zwar
auch ein Weg der Resignation und der Anpassung (domestizierende Funktion
der Religion), aber er war zugleich ein Weg des Widerstandes (personalisti-
sche Funktion der Religion), der Hoffnung (kompensatorische Funktion der
Religion) und der Formulierung neuer Pline und Aussichten fiir die Zukunft
(innovatorische Funktion der Religion). Der Katholizismus wiirde indessen in
dem Augenblick seine Rechte verlieren, in dem eine andere religitse
Bewegung das Volk besser und zufriedenstellender auf seinem Weg begleiten
wiirde. Wenn der Katholizismus gegen die Konkurrenz der Pentekostalisten
und die ,Invasion der Sekten® standhalten oder gar siegen will, dann kann er
das nicht dadurch, daR er sich auf seine angebliche Legitimitit und Exklusivi-
tit beruft, sondern einzig und allein dadurch, da er das brasilianische Volk
auf seinem historischen Weg zu einer gerechteren und briiderlichen Gesell-
schaft begleitet.

Der Vergleich mit dem Pentekostalismus hilft uns zu verstehen, wo die
Bereitschaft der katholischen Kirche, das brasilianische Volk auf seinem
historischen Weg zu begleiten, also ihr moglicher Beitrag zum historischen
ProzeB dieses Volkes, heute ihre Grenzen hat. Wie wir oben dargestellt
haben, werden die Initiativen der Basisgemeinden zum Wohle des armen
Volkes durch einen tiefsitzenden, eingewurzelten Elitarismus erschwert.
Dieser Elitarismus behindert die gesamte katholische Kirche; er driickt sich
sowohl aus auf der Ebene des klerikalen Systems und im Autoritarismus der
Hierarchie, wie auf der Ebene der biirgerlichen Ideologie, die, wenigstens bis
heute, den katholischen Initiativen zugrunde liegt.
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Hier stellt sich dann schlieRlich folgende wichtige Frage: Wird die katholi-
sche Kirche aus Liebe zum brasilianischen Volk sowie aus Liebe zu anderen
Volkern, die an der Peripherie des kapitalistischen Systems leben, fahig sein,
ihre innere Organisation so umzugestalten, daf hier wirkliche, auch juristisch
anerkannte Raume fiir die Verantwortung der Laien und der Armen und fiir
die Fithrung, die sie der Kirche geben kénnen, entstehen? Wird es ihr
gelingen, auf diese Weise eine wirklich autonome Entwicklung dieser
Gemeinden zu erméglichen? Wird sie sich tatsichlich den Menschen an der
Basis, ihren Sorgen und Angsten — auch ihren politischen Sorgen und
Angsten — nihern kénnen? Oder ist das von ihr an erster Stelle verfolgte Ziel
vielleicht dasselbe, das von den Institutionen ,dieser Welt* verfolgt wird: die
Erhaltung ihrer eigenen Struktur? So gestellt, mag diese Frage hart und direkt
erscheinen, wir meinen aber, daB sie als solche unmittelbar aus der Beobach-
tung der heutigen Entwicklung des Katholizismus und der katholischen
Kirche in Brasilien hervorgeht.

({7bersetzung aus dem Portugiesischen von K. Hermans)

SUMMARY

In recent years a new “hegemony” has sprung up within the Catholic Church in Brazil,
bearing a new model of the church and a changed outlook on political and social
issues. The present article outlines the historical causes for this necessary development
while taking account of opposition and resistance. One difficulty is the failure to make
contact with the traditional catholicism existing in Brazil even today. The autor points
out that Pentecostalism seems to be gaining in significance among catholic people. In
this situation the church in Brazil faces the challenge of to removing paternalism and
making it possible for the Christian community to display itself.
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DIE HISPANISCHE BEVOLKERUNG IN DEN USA
UND DIE KATHOLISCHE KIRCHE

von Ricardo Ramirez
Einleitung

Die katholische Kirche der Vereinigten Staaten hat sich den katholischen
Einwanderern gegeniiber traditionell als ausgesprochen aufnahmebereit
erwiesen, als Ort des Willkommens und Quelle geistlicher Unterstiitzung.
Dies gilt insbesondere fiir die zweite Hilfte des 19. Jahrhunderts, als irische,
italienische, deutsche und osteuropiische Katholiken in grofer Zahl in die
USA einstréomten. Die Kirche wartete damals buchstiiblich an den Docks, um
die hoffnungsvollen Einwanderer in Empfang zu nehmen und ihnen zu
helfen, in der neuen Heimat Full zu fassen.

Heute, im letzten Viertel des 20. Jahrhunderts, sieht sich die Kirche in den
Vereinigten Staaten einer neuen Gruppe von Einwanderern, und zwar von
hispanischen Katholiken, gegeniiber. Als hispanisch bezeichnen wir hier Bevol-
kerungsgruppen spanischer oder lateinamerikanischer Herkunft. In den
Vereinigten Staaten sind damit die Nachfahren der Einwanderer bzw. die
unmittelbaren Einwanderer aus spanischsprechenden Lindern gemeint.
AuBer der spanischen Sprache haben die Hispanier in den USA vieles
gemeinsam, so z. B. den gemeinsamen Wurzelgrund ihrer spanischen
Geschichte und Kultur. Zu den Hispaniern gehoren ferner die Amerikaner
mexikanischen Ursprungs, auch Mexiko-Amerikaner oder Chicanos genannt.
Puertoricaner, Cubaner, Dominikaner und andere aus simtlichen Staaten
Lateinamerikas, mit Ausnahme Brasiliens, gehoren ebenfalls zu dieser Bevol-
kerungsgruppe. Nicht alle Hispanier kénnen jedoch als Nachkommen der
US-Einwanderer aus jiingerer Zeit eingestuft werden, da viele von ihnen,
besonders in Neu-Mexiko, ihre Ahnenlinie bis zu den Siedlern, die sich zu
Anfang des 17. Jahrhunderts im Norden des damaligen Vizekonigreichs
Neuspanien niederlieRen, zuriickverfolgen kénnen. Einige ihrer Nachfahren
bezeichnen sich mit Vorliebe als ,Spanish-Americans®.!

Nach dem mexikanisch-amerikanischen Krieg (1845-1848), der mit der
Annexion der vormals mexikanischen Bundestaaten Texas, Neu-Mexiko,
Arizona, Colorado, Utah, Nevada und Oberkalifornien durch die USA
endete, kamen viele Mexikaner in den Siidwesten der Vereinigten Staaten
und gesellten sich ihren bereits dort lebenden Landsleuten zu. Sie kamen auf
der Suche nach Arbeit, die sie infolge der expandierenden Eisenbahn und
blithenden Farmen und Ranchen reichlich vorfanden. Auch nach 1910 und
wiahrend des Ersten Weltkrieges kamen noch zahlreiche Mexikaner in dieses
Gebiet, teils wegen der sozialen und wirtschaftlichen Umbriiche nach der
Mexikanischen Revolution von 1910, teils wegen des erhohten Bedarfs an
Arbeitskriften infolge der Kriegsanstrengungen.*

Inzwischen war den USA nach ihrem Krieg gegen Spanien 1898 auch
Puerto Rico zugefallen; seither besaB das puertoricanische Volk in den USA
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biirgerihnlich Rechte, so daB die ~Borinquenos relativ leicht nach Nordame-
rika iiberwechseln konnten. Spiter gab es dann aus der Karibik, wohl
hauptsichlich aufgrund der Nihe des amerikanischen Festlandes, seit der
Cubanischen Revolution von FipeL Castro zwei gréfere Fliichtlingswellen in
die Vereinigten Staaten. Hinzu kam in jiingerer Zeit ein starker Zustrom von
Chilenen und Mittelamerikanern infolge der politischen Unruhen in diesen
Gebieten. 1988 wurde die Zahl der Hispanier in den Vereinigten Staaten auf
annihernd 20 Millionen geschitzt, wodurch die USA zum funftgroften
spanischsprechenden Land der Welt wurden — nach Mexiko, Spanien,
Argentinien und Kolumbien.? Es gibt Hispanier in simtlichen 50 Staaten,
wobei sich die stirkste hispanische Konzentration in Stidten wie New York,
Los Angeles, Miami, Chicago und San Antonio findet. Die iiberwiegende
Mehrheit dieser Hispanier bekennt sich zum katholischen Glauben und stellt
somit fiir die Fithrung der katholischen Kirche in den USA eine erhebliche
Herausforderung dar. Seit Beendigung des mexikanisch-amerikanischen Krie-
ges 1848 hat sich die Hierarchie der Vereinigten Staaten bislang noch nie
ernsthaft mit dieser Bevolkerungsgruppe befaBit. Erst in jiingster Vergangen-
heit ist man dazu gekommen, die hispanische Gegenwart in den USA nicht
nur als Problem, sondern mehr noch als Gnadengeschenk zu sehen. Mit
anderen Worten, die Hispanier werden allmihlich als eine potentielle Quelle
der Bereicherung und der Kraft fiir die iibrige Kirche angesehen; das aber ist
nicht immer so gewesen.

Die Kirche und die Chicano-Bewegung der sechziger Jahre

In den sechziger Jahren erreichte die Biirgerrechtsbewegung in den USA,
angefiihrt von schwarzen Fithrern wie Martiy LuTHER KING, ihren Hohepunkt.
Die dramatische Geschichte der Erhebung der schwarzen Bevélkerung aus
einer Existenz der rassischen Vorurteile und Diskriminierung inspirierte die
sogenannte Chicano-Bewegung insbesondere im Siidwesten der Vereinigten
Staaten. Die Fithrer dieser Bewegung waren entweder Veteranen des Zweiten
Weltkriegs oder bereits die Kinder dieser Veteranen. Die generationenlang
aufgestaute Wut und Frustration kam in den sechziger Jahren explosionsartig
zum Ausbruch.* Das markanteste Beispiel innerhalb der Chicano-Bewegung
dieser Zeit lieferten die Landarbeiter als eine der am stirksten ausgebeuteten
und unterdriickten Gruppen in den Vereinigten Staaten. Diese Landarbeiter-
bewegung wurde angefithrt von einem katholischen Laien namens Cesar
Cuavez, der seine Inspiration und Anleitung aus der katholischen Soziallehre
schopfte.®* Sowohl Kive als auch Cravez verfolgten das Ziel sozialer Reformen
mit friedlichen Mitteln. Wir haben es also hier mit nichtgewaltsamen
Bewegungen zu tun.

Die Chicano-Bewegung unterschied sich von der Schwarzen Bewegung
insofern, als letztere von schwarzen Kirchenfithrern und erstere von katholi-
schen Laien, Minnern und Frauen, angefiihrt wurde. Klerikale F ithrerschaft
seitens der katholischen Kirche hat es in der Chicano-Bewegung der sechziger
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Jahre in ihrer Gesamtheit mit Sicherheit nicht gegeben. In der Chicano-
Literatur dieser Zeit finden sich, an die Adresse der katholischen Kirche
gerichtet, zornige Vorhaltungen und sogar Beschimpfungen wegen ihrer
Haltung der Nichteinmischung in die konkreten Probleme der Menschen.®

Wobhl haben sich einige amerikanische Bischéfe 1945 in Denver (Colorado)
getroffen, um sich speziell mit den sozialen Problemen der spanischsprechen-
den Bevolkerung im Siidwesten zu befassen. Das Ergebnis dieser Bespre-
chung war die Einrichtung einer Bischéflichen Kommission fiir die spanisch-
sprechende Bevolkerung mit Arbeitsstellen in verschiedenen Teilen des
Landes.” Der aktivste Kirchenfithrer in diesen Anfangsbemiihungen war
Erzbischof Ropert LucEy von San Antonio. Er wurde zu einem frithen
Verfechter der Rechte insbesondere der Landarbeiter im Staate Texas.
Nichtsdestoweniger schien er nur ein Rufer in der Wiiste zu sein, denn
solange er lebte, hat es seitens der Kirche keinerlei konzertiertes Bemiihen
zugunsten der Farmarbeiter in Texas gegeben. Es muR jedoch hinzugefiigt
werden, daR sich die Bischofliche Kommission ernsthaft mit den sozialen
Anliegen der spanischsprechenden Bevolkerung befafite.® Allerdings war das
Bemiihen sehr darauf gerichtet, die Mexikaner von einer Hinwendung zu den
Protestanten abzuhalten, die innerhalb der mexikanischen Gemeinden im
Siidwesten eine starke Proselytentitigkeit entfalteten. So war es also zunichst
die weniger ideale Motivation der Angst vor der Hinwendung zum Protestan-
tismus, die das Interesse der kirchlichen Fithrung in den USA an den
Hispano-Amerikanern bestimmte.

Die protestantische Herausforderung

Die Sorge, daR die Hispanier sich dem Protestantismus zuwenden konnten,
ist indes nicht unbegriindet. Die Jahre zwischen 1965 und 1985 waren fir die
katholische Kirche in den USA eine schmerzliche Herausforderung; in diese
beiden Jahrzehnte fiel das phinomenale Wachstum des protestantisch-
fundamentalistischen Proselytentums unter den Hispaniern. Protestantische
Glaubensgemeinschaften, einschlieRlich der Hauptkirchen, haben in zum Teil
jahrelangem Bemiihen alles darangesetzt, den Hispaniern das Gefiihl des
Willkommenseins in ihren Gemeinschaften zu vermitteln. Eine 1978 durchge-
fithrte Gallup-Umfrage zu den religitsen und gesellschaftlichen Einstellungen
der US-Hispano-Katholiken ergab, daf 74 Prozent der befragten Hispanier
aktiv durch Sekten wie die Zeugen Jehovas oder durch Angehérige unabhi-
noiger evangelischer Pfingstbewegungen angesprochen worden waren. GaL-
rup selbst schitzte, da ca. 5 Millionen hispanischer Katholiken in den letzten
Jahren evangelikalen Gruppierungen beigetreten sind.®

Dean Hogk, ein Soziologe an der Katholischen Universitit von Amerika in
Washington, D.C., stellt fest, daR diese Sekten fiir Hispanier gewisse Anzie-
hungspunkte haben: ,Sie befassen sich intensiv mit der Bibel, sie nutzen die
spanische Neigung zum Singen, sie gebrauchen die spanische Sprache und oft
auch spanische kulturelle Traditionen, sie setzen ihre eigenen hispanischen
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Seelsorger ein und bieten Aktivititen an, in deren Mittelpunkt der Mensch
und die Familie steht. In diesen Kirchen lernen die religiés oft passiven
Hispanier aufzustehen und ihren Glauben zu bezeugen.“°

Ein offizieller Vertreter des Mexikanischen Baptistischen Bibelinstituts von
San Antonio, nach dessen Schitzung Texas allein zwei Millionen hispanische
Baptisten zihlt, wurde im ,National Catholic Reporter® vom 21. Mirz 1980
wie folgt zitert: ,Die achtziger Jahre werden nicht nur eine Dekade der
Hispanier sein, sie werden auch das Jahrzehnt der hispanischen Baptisten
sein.“ Der gleiche Artikel berichtet, daf der Baptisten-Konvent von Atlanta
(einer von acht Konventen) 1500 hispanische Kirchen zihlt und um jihrlich
150 neue Kirchen wichst, daR die Zeugen Jehovas iiber 45 000 hispanische
Mitglieder haben, deren Zahl sowohl hier wie in Lateinamerika stindig steigt,
daf die Mormonen in Houston allein in den letzten vier Jahren um 150
Prozent zugenommen haben und daf die fundamentalistische ,Kirche Got-
tes* (Iglesia de Dios) mit ihrem Hauptsitz in New York mehr als 10 Kirchen
allein in Washington, D.C., hat."

Der Wendepunkt: 1970

Die letzten zwei, drei Jahre vor 1970 markierten den Beginn der Cursillo-
Bewegung in den Vereinigten Staaten. Der Cursillo kam nach San Antonio
durch eine Gruppe von Fliegern aus Spanien, die seinerzeit auf dem
US-Luftwaffenstiitzpunkt Lackland stationiert waren. Durch diese Gruppe
setzte in den Jahren zwischen 1965 und 1985 eine der groften hispanischen
Evangelisierungsbewegungen ein. Sprache, Stil und Spiritualitit der Cursillo-
Bewegung sprachen zunichst vor allem die hispanischen katholischen Mén-
ner, dann auch deren Ehefrauen an." Ein gewisser Fr. PaTrick FLOREs von der
Ditzese Galveston-Houston in Texas hat mit der Cursillo-Bewegung sozusa-
gen von ihren Anfingen in den Vereinigten Staaten an zusammengearbeitet.
Ironischerweise hinderte ihn sein eigener Bischof daran, in seiner Heimatdio-
zese Cursillos durchzufithren; so mufte er, um Cursillos durchzufiibren, in
die benachbarte Erzdiozese San Antonio gehen. Wir miissen bedenken, dal®
es Fr. FLores als jungem Kaplan sogar untersagt war, in einer Kirche, die in
der spanischsprechenden Umgebung von Houston lag, die spanische Sprache
zu benutzen.'®

Frores wurde in Ganado, Texas, als Sohn eingewanderter Farmarbeiter
geboren. Eine mexikanische Ordensschwester von der Kongregation der
Gottlichen Vorsehung, Sr. BenTiA, ermutigte ihn zum Besuch der katholi-
schen Oberschule in Galveston und zur Vorbereitung auf den Eintritt ins
Priesterseminar. Er setzte seine theologische Ausbildung an der St. Mary’s
University in San Antonio fort und wurde fiir die Diézese Galveston-Houston
zum Priester geweiht. Fr. FLores gehorte zu denen, die keine Kritik fiirchteten
und sich nicht so leicht entmutigen lieRen; er wurde in seiner Dibzese ein
sehr populirer und erfolgreicher Seelsorger. 1970 wurde er als erster
katholischer Bischof mexikanischer Abstammung Weihbischof der Erzdibzese
San Antonio.'

206



Die Weihe von Bischof Frores ist ein bedeutsames Ereignis in der
Geschichte der Kirche unter den Hispaniern der Vereinigten Staaten. Fiir
viele hispanische Katholiken war Bischof FLores die Antwort auf ihre Gebete.
Als Weihbischof war er frei, sich von Ort zu Ort zu begeben, um LBrinde zu
loschen unter den spanischsprechenden Katholiken der USA. Viele von
ihnen waren frustriert oder hatten der Kirche véllig den Riicken gekehrt.
Bischof Frores wurde der Anwalt der Hispanier in den Vereinigten Staaten,
und zwar nicht nur unter den Mitgliedern der amerikanischen Kirchenhierar-
chie, sondern auch in Regierungskreisen. So wurde er unter anderem
Vorsitzender des Beirates fir Biirgerrechtsfragen im Staate Texas."

Zusammen mit Fr. VirciL ELzonpo griindete Bischof Frores das Mexika-
nisch-Amerikanische Kulturzentrum (MACC) fiir Lehre und Forschung im
Bereich hispanischer Fragen. MACC wurde zu einem eigenstandigen Symbol.
1972 gegriindet, wurde das Zentrum sehr schnell zum Sammelpunkt fiir alle
in der Kirche, die entweder mehr iiber die Hispanier in den USA erfahren
oder den hispanischen Gemeinschaften in den USA ihre Dienste anbieten
wollten. Das Zentrum nahm in der pastoralen Bildungsarbeit bald einen so
hervorragenden Platz ein, daB es mit verschiedenen Universititen affiliiert
wurde, so mit dem Boston College und dem Incarnate Word College in San
Antonio. AuBerdem wurde es zu einem bevorzugten und notwendigen
Treffpunkt fiir lateinamerikanische Theologen, die sich iiber ihr Denken in
der Situation des Landes austauschen wollten.'®

Das Jahr der Grindung des MACC war auch das des I. Encuentro Nacional
Hispano de Pastoral, dem zwei weitere folgen sollten (1977 und 1985). Diese
Encuentros waren FEreignisse, bei denen nicht allein die Menschen von der
Graswurzelebene ihren Bediirfnissen und Frustrationen Stimme verleihen

. konnten, sie waren auch echte Gelegenheiten, die hispanische Einheit zu
feiern und zu fordern und Strategien fur die Zukunft zu entwerfen.” Und
selbst, wenn sie nichts anderes zustande gebracht hatten, haben diese
Encuentros doch zweifellos zur Einigung der hispanischen Kirche, der Kleriker
wie der Nicht-Kleriker, gedient. Veranstaltet wurden sie hauptsichlich von
Hispaniern und fiir Hispanier. Die Organisatoren des I. Encuentro (1972)
waren Leute wie Mr. PasLo SepiLro, Fr. VireiL ELizonDo, Fr. ROBERT STERN und
Bischof Patrick FLores. Eine Schliisselfigur in der Planung war EnGAr BELTRAN,
ein ausgebiirgerter Priester aus Kolumbien. ,Die Encuentros haben sich als
kraftvolle Momente erwiesen, die eine Reihe von Fragen, Einstellungen und
Aktionen ausgeldst haben, die sich auf die Art und Weise, wie unser Volk
Jesus nachfolgt, mit Sicherheit auswirken werden.“!®

Noch andere Ereignisse haben in den frithen siebziger Jahren die Sache der
Hispanier in den Vereinigten Staaten vorangebracht. Dazu gehérte auch die
Grindung der ,Padres Asociados para los Derechos Religiosos Educativos y
Sociales®, auch bekannt unter der Abkiirzung P.A.D.R.E.S., und einer Schwe-
sterngruppe, H.LER.M.A.N.A.S8." genannt. Ziel beider Griindungen ist die
Zusammenfithrung hispanischer Manner und Frauen, die in ihrem Zorn und
ihren Frustrationen angesichts so vieler Ungerechtigkeiten und rassischer
Vorurteile nach konstruktiven Losungen suchen.
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Im Jahre 1964 wurde ein nationales Biiro fur die spanischsprechende
Bevolkerung eingerichtet, das sich spiter (1971) zur Abteilung fiir die
spanischsprechende Bevolkerung bei der Bischofskonferenz der Vereinigten
Staaten in Washington entwickelte. Unter der Leitung von Mr. PABLO SEDILLO
begann diese Abteilung auf hochster Ebene der Kirchenleitung der USA eine
entscheidende Rolle zu spielen. 1974 wurde sie n den Rang eines Sekretaria-
tes und damit zum hochsten Abteilungs-Status innerhalb der Katholischen
Bischofskonferenz der Vereinigten Staaten erhoben. Diese Entwicklung kam
allerdings nicht eben leicht zustande, da die Fithrung der Hierarchie dem
Biiro nur widerstrebend die Méglichkeit verstirkter Macht und FEinflufnah-
me einriumen mochte. Nach langem Kampf hatten die hispanischen Katholi-
ken in den Vereinigten Staaten endlich ein Forum, auf dem sie sowohl ihren
Kitmmernissen Luft machen als auch ihren Beitrag zum Leben der Kirche in
den USA leisten konnten.”

Regionale Arbeitsstellen. und Pastoralinstitute

Unmittelbare Ergebnisse der Encueniro-Bewegung sind sechs regionale
Arbeitsstellen, die unter strategischen Gesichtspunkten im ganzen Lande
errichtet wurden, sowie die Einrichtung von Pastoralinstituten, die personell
eng mit diesen Regionalstellen verbunden sind. Die regionalen Arbeitsstellen
haben wiederum die Einrichtung von Diézesanbiiros gefordert und in
intensiver Zusammenarbeit mit diesen durch koordinierte Planung, Pro-
grammerstellung und -evaluierung zahlreiche Initiativen im Bereich von
Evangelisierung, Katechese, Liturgie, Gemeindeaufbau und sozialer Aktion
verwirklicht.”!

Die wichtigste Aufgabe, die diese Arbeitsstellen und Institute bisher erfiillt
haben, ist die Ausbildung qualifizierter Laien-Seelsorger. Vertreter dieser
Einrichtungen arbeiten mit der Nationalen Beraterkommission (NAC) des
Nationalsekretariates zusammen. Ebenfalls vertreten sind Mitglieder nationa-
ler apostolischer Organisationen und Bewegungen wie beispielsweise der
Cursillo-Bewegung. Dadurch ist im Engagement fiir die pastoralen Bediirfnis-
se der hispanischen Gemeinschaften ein Geist der nationalen Einheit entstan-
den.

Unter all dem, was die Encuentros, die regionalen Arbeitsstellen und die
Institute zuwege gebracht haben, muf besonders der Geist der Einigung und
der Zusammengehorigkeit unter den Ordensleuten und Laienfiihrern inner-
halb der hispanischen Gemeinschaften hervorgehoben werden. Konkurrenz-
denken und interne Machtkampfe hatten so gut wie keinen Platz in einer in
Jahren gewachsenen Zusammenarbeit mit dem Ziel, hispanischen Fragen und
Problemen seitens der Kirche in den Vereinigten Staaten mit optimalen
Mitteln zu begegnen.

Von groBer Bedeutung war im Rahmen dieser konzertierten Bemithungen
auch die Produktion entsprechender Evangelisierungshﬂfen, wie Biicher,
Artikel, audiovisuelle Hilfen, katechetische und liturgische Texte und Kir-
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chenmusik, die insgesamt einen GrobBteil der pastoralen Aktivititen ausmach-
ten. Das von den Pastoralinstituten in San Antonio, New York und Miami
erstellte Material hat durchaus professionelles Format. Ein von Mr. ADAN
MEpraNo aufgebautes privates Unternehmen mit Namen ,Hispanisches Tele-
visionsnetz® hat sich als #uBerst hilfreich in der Produktion zahlreicher
Fernsehprogramme erwiesen. Von dem 1985 in Washington abgehaltenen
III. Encuentro wurden verschiedene Videobinder hergestellt.

Unter den verschiedenen nationalen Einrichtungen, die alle den gleichen
Geist der Einheit innerhalb der hispanischen Fithrerschaft widerspiegeln, ist
auch das ,Instituto de Liturgia Hispana“, das sich weitgehend aus hispani-
schen Mitgliedern, Priestern, Ordensleuten und Laien, zusammensetzt und
das sich ganz speziell der Entwicklung und Férderung hispanischer Liturgie-
formen widmet. Das Institut hat bereits nationale Konferenzen iiber hispani-
sche Liturgie veranstaltet und fordert in Zusammenarbeit mit der Bischofli-
chen Liturgickommission die Produktion spanischen liturgischen Materials.

Die US-Hispanier und Lateinamerika

Beeinfluft und ermutigt wurden die hispanischen Katholiken verstindli-
cherweise von der Kirche in Lateinamerika. Medellin und Puebla waren
starke Impulse nicht nur fiir Lateinamerika, sondern auch fiir Nordamerika.
Viele hispanische Katholiken sind sich ihrer kulturellen und religidsen
Wurzeln in Lateinamerika bewuft. Und viele von ibnen sind, wie schon
frither angemerkt, aus schwierigen Situationen in ganz Lateinamerika als
Fliichtlinge und Einwanderer in die USA gekommen. Missionarische Gesell-
schaften und Kongregationen, wie etwa die Maryknoller Patres und Schwe-
stern, haben sich als starke Bindeglieder zwischen Nord- und Siidamerika
erwiesen. Verschiedene nordamerikanische Dibzesen senden personelle und
materielle Hilfen nach Siid- und Mittelamerika. Die lateinamerikanische
Theologie hat die Entwicklung des theologisch-pastoralen Denkens unter den
hispanischen Fithrern wie auch unter denen, die im pastoralen Einsatz bei
Hispaniern stehen, stark beeinfluft. Die Themen von Befreiung, sozialer
Gerechtigkeit, Unterdriickung, Basisgemeinden und Option fiir die Armen
finden ihren stindigen Widerhall in den Encuentro-Dokumenten.

Das MACC-Zentrum in San Antonio bereitet auf der Basis eines von
der Nationalen Bischofskonferenz geférderten Programms Missionare fiir
Lateinamerika vor. Die aus Lateinamerika kommenden Professoren, die diese
Kurse durchfithren, reflektieren viel von der gegenwirtigen lateinamerikani-
schen Theologie. Die Studienkommission fiir lateinamerikanische Kirchenge-
schichte (CEHILA) bemiiht sich seit Beginn ihrer Arbeit um die Neuschrei-
bung der Geschichte der Kirche in Lateinamerika aus der Perspektive der
Armen, einschlieBlich der Geschichte der Kirche unter den Hispaniern in den
Vereinigten Staaten. Diese Organisation ist ein wichtiges Bindeglied zwischen
den US-Hispaniern und der Kirche in Lateinamerika.
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Der hispanische Pastoralbrief von 1983

Das wichtigste Dokument der Nationalen Katholischen Bischofskonferenz
beziiglich der Hispanier in den USA wurde am 12. Dezember 1983 herausge-
geben (am Fest Unserer Lieben Frau von Guadalupe). Es war in der Form
cines Pastoralbriefes gehalten und trug den Titel Die hispanische Gegenwart:
Herausforderung und Engagement.* Der Brief richtet sich an alle Katholiken der
Vereinigten Staaten und ruft sie dazu auf, die Realitit der hispanischen
Prisenz, ihren Beitrag und ihr Potential fir die Gesamtkirche anzuerkennen.
Die sozio-humane Realitit der US-Hispanier wird sodann beschrieben und
sowohl das im Bereich der hispanischen Seelsorge bisher Erreichte wie auch
eine Reihe von offenen Fragen und Problemen aufgezihlt, von denen einige
kircheninterne Fragen sind, wie Liturgie, Evangelisierung, Volksfrommigkeit,
katholische Erziehung usw.; andere wieder haben mit sozialer Gerechtigkeit,
etwa im Bereich der Landarbeiter, mit Familie, mit Vorurteilen und Rassis-
mus zu tun.

Der Brief stellte einen Versuch dar, der US-Kirche insgesamt die reiche
katholische Prisenz der Hispanier in den USA bewuBtzumachen. Es ist ein
relativ kurzer Brief, der das bisher Erreichte zusammenfaft. Er war insofern
ein Meilenstein, als die Katholische Bischofskonferenz der Vereinigten Staa-
ten erstmals in einem Pastoralschreiben die Prisenz der Hispanier ausdriick-
lich anerkannte. Hispanier und Nicht-Hispanier werden darin aufgefordert,
den ,Augenblick der Gnade® zu erkennen und willkommen zu heifen, den
die hispanische Prisenz mit sich bringt. Die Hispanier werden aufgefordert,
vom Reichtum ihrer christlichen Traditionen im Bereich von Familie,
Gemeinschaft, Festen und Gottesdienstfeiern mitzuteilen. Der Ton des
Briefes mag an folgendem Zitat deutlich werden: ,In diesem Augenblick der
Gnade erkennen wir die hispanische Gemeinschaft in unserer Mitte als einen
Segen Gottes. Wir rufen alle gutgliubigen Menschen auf, mit uns die Vision
der besonderen Gaben zu teilen, die die Hispanier in den Leib Christi, in
Seine pilgernde Kirche auf Erden, einbringen (1 Kor 12,12f).* Der Brief
bezieht sich sodann auf die Verbindung, die die US-Hispanier zur Kirche
Lateinamerikas herstellen: ,Die Hispanier unter uns sind eine bisher noch
weitgehend ungenutzte Quelle als kulturelle Briicke zwischen dem nérdlichen
und dem siidlichen Amerika. Der Ursprung hispanischer Kultur und hispani-
schen Glaubens liegt historisch und geographisch in Lateinamerika. Aus
diesem Grund wird eine dynamische Antwort auf die hispanische Prisenz in
den Vereinigten Staaten notwendigerweise ein vertieftes Verstindnis der
lateinamerikanischen Gesellschaft und Kirche und eine noch stirkere Ver-
bundenheit mit ihr zur Folge haben.**

Ausblick

Das I1I. Encuentro von 1985 stand unter dem Thema Pueblo Hispano — Voz
Profética (Das hispanische Volk — eine prophetische Stimme). Dieses Motto
entsprach in gewissem Sinne der gleichen Haltung, die die Kirche Lateiname-
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rikas 1968 in Medellin zum Ausdruck gebracht hatte. Die Kirche der
Hispanier in den Vereinigten Staaten stellte sich 1985 ebenfalls als eine
miindig gewordene Kirche dar, bereit, nicht nur ihre eigene Sache zu
vertreten, sondern dariiber hinaus auch ihren Beitrag zur Aufgabe der Kirche
in den USA insgesamt zu leisten. Die Beschliisse des III. Encuentro spiegeln
diese Einstellung deutlich wider. Statt Beschliisse oder Forderungen gegen-
iiber der Hierarchie der Vereinigten Staaten zu 4ufern, brachten die 2000
Delegierten ihre Bereitschaft zum Engagement im Bereich der Evangelisie-
rung, der ganzheitlichen Erziehung, der sozialen Gerechtigkeit, der Jugendar-
beit und der Bildung von Fiihrungskrifien zum Ausdruck.®

In das IIl. Encuentro wurden innerhalb eines Zeitraums von zwei Jahren
praktisch Hunderttausende aktiv einbezogen. Es war ein iiberaus kreativer
ProzeB, der sich da nach einer von Hispaniern geschaffenen Methodologie
vollzog.’ Die Schluferklirungen gaben ein beredtes Zeugnis von der Ent-
schlossenheit der Hispanier, nicht mehr linger nur Objekte, sondern Subjek-
te des pastoralen Dienstes, nicht mehr nur Empfinger, sondern aktiv
Handelnde der pastoralen Aktion zu sein. Der Encuentro-Prozeff zeigt auch,
daR zum gegenwiirtigen Zeitpunkt der Geschichte der hispanische Aufruf
zum Handeln von innen heraus, von der Graswurzelebene kommt, und nicht
von der Hierarchie oder den offiziellen kirchlichen Stellen in Washington her
diktiert worden ist.

Diese ,Graswurzel“Qualitit steht in einem gewissen Kontrast zur domi-
nanten sogenannten ,angelsichsischen® Kirche von Nordamerika. Die US-
Hierarchie hat sehr weitblickende und prophetische Pastoralbriefe erlassen,
etwa iiber den Frieden (,Die Herausforderung des Friedens: Gottes Verhei-
Bung und unsere Antwort®, 1985), iiber die wirtschaftliche Situation (Pastoral-
brief iiber die katholische Soziallehre und die Wirtschaft in den Vereinigten
Staaten, 2. Entwurf, 1985), sowie sehr ecindeutige Stellungnahmen zum
Frieden in Mittelamerika (Statement von 1981). Diese aber haben nicht
immer einen {iberzeugenden Riickhalt auf seiten des einfachen Volkes
gefunden. Die kraftvolle Sprache dieser Statements blieb oft ohne entspre-
chenden Widerhall auf der Ebene der Pfarrgemeinden. Der Encueniro-Prozef§
hingegen hat ,kirchliche“ wie auch ,nichtkirchliche® Katholiken, die hispani-
sche Mittelklasse wie auch die armen Hispanier, Laien, Frauen und Jugendl-
che auf breiter Basis angesprochen und einbezogen. Trotz mancher Fehler,
die seitens der kirchlichen Fithrung beziiglich der Hispanier in der Vergan-
genheit gemacht wurden, trotz mancher institutioneller Ausschliisse, wollen
die hispanischen Laien, Minner und Frauen, nicht nur zum Leben der Kirche
dazugehéren, sondern auch aktiv daran teilnehmen als gleichberechtigte
Mitglieder dieser Kirche, deren Aufirag heute sie durch ihren eigenen Beitrag
miterfiillen wollen.

Die Bischéfe der USA geben der Hoffnung und Verheifung der hispani-
schen Prisenz mit folgenden Worten Ausdruck: ,Indem wir uns dafiir
einsetzen, mit den Hispaniern zusammenzuarbeiten und nicht einfach fur sie
zu arbeiten, akzeptieren wir unsere Verantwortung dafiir, die Prisenz der
hispanischen Bevélkerung als ein Geschenk anzuerkennen, zu respektieren
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und wertzuschitzen. Diese Prisenz ist mehr als nur ein Potential; sie stellt
einen wertvollen Dienst an unserer Kirche und Gesellschaft dar, obwohl
dieser Dienst oft iibersehen wird; es ist ein prophetischer Dienst, der not tut
und der gefordert werden muf.*

(Ubersetzung aus dem Englischen von U. Faymonville)

SUMMARY

In this last quarter of the 20th Century the Catholic Churchg in the United States is
awakening to the realization of the presence of Hispanics, people who have a Spanish
or Latin American background (Spanish-Americans and immigrants). Important in the
history of Church among Hispanics are the early 70th: the first priest of Mexican
descent became bishop in the United States; the Mexican American Cultural Centre
(MACC) was founded; the I. Encuentro Nacional Hispano de Pastoral took place.

The Hispanic Catholics have been influenced and encouraged by the Church in Latin
America in learning to move from being objects to subjects in pastoral ministry. Today
Hispanics are being seen as a potential source of richness and a resource for the
so-called “Anglo-Saxon” Church of North America.

! Erinnert sei hier an die Arbeiten des deutschen Missionswissenschaftlers Orro Maas
zur Geschichte Neu-Mexikos: O. Maas, Misiones de Nuevo Mejico. Documentos del Archivo
General de Indias, Sevilla (Madrid 1929). — Ders., Die ersten Versuche einer Missionierung und
Kolonisierung Neumexikos: Ibero-Amerikanisches Archiv 6 (1933) 345-378.

* M. SanpovaL (Hg,), Fronteras: A History of the Latin American Church in the U.S.A. since
7513: General History of the Church in Latin America, Volume X (San Antonio 1983)
2252315

® Die Bischofe der Vereinigten Staaten, The Hispanic Presence: Challenge and Commitment.
A Pastoral Letter on Hispanic Minisiry (Washington, D.C., 12. Dec. 1983, Abs. 6).

* SaNDOVAL, 2.2.0 377-380.

® A.a.0. 877-389.

5 A.a.0. 393-397.

TA.2.0. 414-417.

% Ebd.

9 ¥. Ponc, Religion and the State of Hispanic North America, National Hispanic University,
National Hispanic Center for Advanced Studies and Policy Analysis (Washington, D.C.,
8. 12. 1985) 2f.

1 Ebd.

1 Ebd.

12 gANDOVAL, a.2.0 451f

3 A.a.0. 440—444.

i Bhd.

15 parrick (PaTricio) FLores wurde 1979 zum Erzbischof von San Antonio berufen. Er ist
auch Prasident der Kommission der US-Bischofskonferenz fir die Beziehungen zu
Lateinamerika.

19 1. KaurMmann, Von den spanischsprechenden Christen in den USA. Interview mit Virgil
Elizondo: Orientierung 49 (1985) 214-216.
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'" C. Froristan, Pueblo Hispano — Voz profética. La Iglesia hispana en los Estades Unidos.
Balance pastoral con ocasion del III Encuentro de Hispanos: Vida Nueva No. 1511 (Madrid,
11. Januar 1986) 23—30, hier 26.

' 11I. Encuentro Nacional Hispano de Pastoral. Pueblo Hispano — Voz Profética, Second
Draft: III Encuentro-Conclusions (Washington, D.C., August 15-18, 1985), Conclusions
Section.

' SANDOVAL, a.2.0 397-409.

 Die hispanischen Katholiken bilden momentan etwa 80% aller Katholiken in den
USA (ca. 15 von ca. 50 Millionen). Im Episkopat stellen sie derzeit 17 von 345
Bischéfen, acht Diézesanbischéfe und neun Weihbischéfe. Prisident der Kommission
der US-Bischofskonferenz fiir die Hispanier in den USA ist RoBerTo SancrEz, Erzbischof
von Santa Fe.

2! SANDOVAL, 2.2.0. 420—426.

8. Anm. 3.

£ Ebd:

* Ebd.

* FLoristan (Anm. 17) 26f. u. 29f. — 5. a. Anm. 18.

Ricarpo Ramirez CSB, geb. 1936 in Bay City/Texas, M. A. der Universitit Detroit,
1966 Priesterweihe, 1971-1981 Vizeprisident des MACC in San Antonio, 1981
Weihbischof in San Antonio, ist seit 1982 Bischof der neugegriindeten Diézese Las
Cruces in Neu-Mexiko.
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III. BEITRAGE ZUR RELIGIONSWISSENSCHAFT

SYSTEMATISCHE RELIGIONSWISSENSCHAFT —
EINE NEUORIENTIERUNG

von Peter Antes

Zahlreich sind die Arbeiten, die den Werdegang der Religionswissenschaft
bis heute beschreiben.! Wer sie liest, begreift schnell, daf anfinglich eine
hohe Leistung vollbracht und ihr Anerkennung auch durch andere Fachver-
treter gezollt wurde, in den letzten Jahrzehnten aber eine Fiille von Krisen so
nachhaltig gewirkt hat, daf ‘die meisten Forscher ihre Forschungsschwer-
punkte in die Religionsgeschichte verlegt und nur noch selten durch Vor-
schlige zur Neuorientierung der systematischen Religionswissenschaft in die
Diskussion eingegriffen haben.?

Die Griinde fiir diesen Niedergang der systematischen Religionswissen-
schaft liegen im methodischen wie im inhaltlichen Bereich. Es braucht hier
nicht wiederholt zu werden, was an berechtigter Methodenkritik gegen die
sog. klassische Religionsphinomenologie vorgebracht wurde. Wichtig ist nur
zu sehen, wie die Kritik bewirkte, daR bald niemand mehr ernsthaft dieses
Forschungsgebiet zu betreten wagte und die Methodologiespezialisten ihren
Kollegen die Erfiillung der eigenen Forderungen schuldig blieben, wodurch
sie Kochen vergleichbar waren, ,die uns alle ihre glinzenden Herde, Mixer,
Saftmaschinen und sonstige Sachen zeigen, ohne je irgend etwas Efbares
herzustellen®.? Andererseits war — was das Inhaltliche angeht — der Impetus
geschwunden, alle peripheren und sekundiren Einzelheiten zu einem wesen-
haften, geistigen Ganzen, zu einer Einheit zusammenzuschlieRBen (,in unum
vertere® — ,in Eines wenden®), wie es dem dogmatisch orientierten traditionel-
len Verstindnis der ,universitas“ entsprochen hatte, das bekanntlich auch in
vielen ideologisch gebundenen Forschungsarbeiten zutage tritt. Statt dessen
war in der neuesten Zeit in Westeuropa und Nordamerika — wie G. LULING in
anderem Zusammenhang sagt' — ,der urspringliche, kritisch-engagierte
gedankliche Gesamtzusammenhang der Universitas Literarum gemill den
Regeln der permissiven Gesellschaft zu einer Unzahl auseinanderstrebender,
unter sich ,unverbindlicher* Einzelheiten zerfallen“. An die Stelle der nicht
mehr gesuchten wuniversitas war demnach die omniversitas getreten, eine
Sammlung esoterischer, fiir ein zentrales allgemeines Interesse bedeutungslo-
ser, unverbindlicher, peripherer Forschungsthemen (so immer noch LiLING),
eine ,archéologie du savoir® (MichEL FoucauL).

Gerade dieser Zustand des immer mehr beliebig breitgeficherten Einzel-
wissens erzeugt Unzufriedenheit im Umgang mit dem Material und vor allem
angesichts der Fiille des Gewufiten. Wenn auch die ehemals so ideale
universitas infolge fehlender Grunddogmen in Wissenschaft und Gesellschaft
nicht mehr — im Gegensatz zu LiLincs Forderung — erwartet und angestrebt
werden kann, so bleibt dennoch die Frage, soll das ganze Wissen als solches
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nicht sinnlos werden, wozu man eigentlich solches Wissen sammelt, und
damit ist die integrative Funktion der systematischen Re}igionswissenschaft
als dringliches Desiderat der Stunde genannt.

Die Erwartung an die Religionswissenschaft ist von daher grof. Immer
mehr Einzelwissenschaften werden in Zukunft nach solch integrierenden
Entwiirfen Ausschau halten und viel Orientierung fiir die eigene Arbeit von
integrativ angelegten Wissenschaften erwarten.

Die eingangs erwihnte Methodenkritik innerhalb der Religionswissen-
schaft hat zumindest dies gelehrt, da® nicht alle diese Erwartungen erfiillt
werden konnen. Sie hat durch ihre Schirfe im Angriff aber bisweilen die
Fachdisziplin selbst vergessen lassen, dal sie — wenn schon bei weitem auch
nicht alle, so doch einige dieser Erwartungen erfiillen kann.

Drei solcher Arbeitsfelder — so scheint es — treten besonders deutlich
hervor und sollen hier skizzenhaft umrissen werden: der Bereich der
Terminologie (1.), der der Verkniipfung verschiedener Traditionen und
Forschungsansitze (2.) und der der cigentlichen systematischen Theoriebil-
dung (8.).

1. Der Bereich der Terminologie

Was die Terminologie angeht, so ist bekannt, daf in der neueren
Diskussion der systematischen Religionswissenschaft die Definition und der
Gebrauch von Begriffen wie ,Tabu“, ,Schamane® und ,Religion* strittig
waren. Deutlich wurde dabei, daB es hochst problematisch ist, einen Begriff
aus einem Kontext herauszunehmen und ihn auf Phinomene ganz anderer
Kontexte zu iibertragen. Genau dies aber geschieht in vielerlei Hinsicht heute
in manch einem Bereich und muR auch geschehen, wenn in verstindlicher
Sprache in einem Kulturkreis iiber einen anderen gesprochen werden soll,
doch es setzt voraus, daf man sich der Problematik solcher Ubertragungen
bewuRt ist und sich immer wieder kritisch fragt, wieweit man hier gehen
kann, bis man das Deskriptive verlift und ungepriift in unbeabsichtigte
Werturteile gerit. Drei Ebenen sollen hier als Beispiele genannt werden, wo
die systematische Religionswissenschaft einen hilfreichen und zugleich krit-
schen interdiszipliniren Beitrag leisten kann:

1.1. Als erste Ebene sei der Sprachgebrauch mit Bezug auf religitse
Einzeltraditionen im allgemeinen genannt. So verwenden etwa Islamkundler
wie Sozialwissenschaftler bei der Beschreibung heutiger Tendenzen im Islam
in zunehmendem MaRe eine Terminologie, bei der implizit mnerislamische
Standpunkte und Entscheidungen aus der innerislamischen Auseinanderset-
zung sowie die damit verbundenen Werturteile unkritisch iibernommen
werden. Ich denke hier an derart alltigliche Phinomene wie etwa die
(gedankenlose) Gleichsetzung der ,konservativen Muslimen“ im Stile KHoMmEr-
nis mit den ,echten® oder ,wahren“ Muslimen, die auch in der abendlindi-
schen Berichterstattung recht kritiklos den ,Erneuerern®, die man noch vor
kurzem ebenso wertend ,Progressive genannt hatte, gegeniibergestellt wer-
den.
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Der Religionswissenschaft kommt hier die Aufgabe zu, einen solchen
Wortgebrauch zu analysieren und die damit verbundenen Werturteile zu
decouvrieren. Wie problematisch nimlich eine solche Einteilung in ,Konser-
vative® und ,Progressive” sogar innerhalb ein und derselben Religion sein
kann, zeigt die Diskussion um den Zolibat der Priester innerhalb der
romisch-katholischen Kirche. Fiir viele Katholiken des lateinischen Ritus ist es
nimlich etwas ,Progressives®, fiir verheiratete Priester einzutreten, wihrend
fiir Vertreter der orientalischen Riten innerhalb der katholischen Kirche eine
solche Forderung cher zu den ,konservativen“ Positionen gehort, da deren
Priester gewohnlich verheiratet sind und dies seit urdenklichen Zeiten.

Fiir die Religionsforschung erwichst daraus die Aufgabe zu priifen, ob im
Umgang mit der eigenen wie einer fremden Tradition jeweils die Selbstbe-
zeichnungen aus den Religionen selbst itbernommen werden sollen oder ob
nicht statt dessen der Versuch gemacht werden sollte, eine allgemeine
Terminologie zu entwickeln, deren Verwendung durch die Definition mit
Blick auf das significandum allein bestimmt ist und es von daher in Kauf
nimmt, auch quer zu der Selbsteinschitzung der betreffenden Kultur/Religion
zu stehen.

1.2. Die zweite Ebene betrifft die terminologische Prazisierung im interdis-
ziplindren Gesprach, wenn andere Fachdisziplinen sich anschicken, religions-
wissenschaftliche Fachtermini in ihr Fachvokabular aufzunehmen. Dies
geschieht gegenwirtig in einer Reihe naturwissenschaftlicher Disziplinen,
wenn man beispielsweise an die Verwendung von Begriffen wie ,Ritual® und
»Religion® in der Verha.ltensforschung und der theoretischen Biologie®
denkt.

1.3. Withrend in den beiden genannten Ebenen jeweils das Ziel religions-
wissenschaftlicher Forschung darin besteht, die herkémmliche Terminologie
kritisch zu hinterfragen, durch Erarbeitung einer prizise anwendbaren
Terminologie Phanomene korrekt zu beschreiben und systematisch zu ord-
nen, fordert J. WaArRDENBURG® noch eine dritte Ebene, indem er z. B. den
Religionsbegriff soweit prazisiert haben will, daB dieser fiirderhin auch aktiv
zur Identifikation bestimmter — durch die eigenen Verfechter subjektiv oft
ganz anders verstandener — Phianomene eingesetzt werden kann. Damit
beschrinkt sich die Forschung nicht mehr auf die exakte Deskription und die
systematische Einordnung kultureller/religiéser Phinomene, sondern ver-
kniipft verschiedene Erscheinungen in der Wirklichkeit so miteinander, daf
systematische Zusammenhinge eigener Art hergestellt werden.

2. Verkniipfung verschiedener Traditionen und Forschungsansitze
Der besondere Beitrag der systematischen Religionswissenschaft liegt
darin, daR Kenntnisse aus unterschiedlichen Spezialgebieten der Religionsfor-

schung eingebracht und miteinander zu einer gréReren, weil gemeinsamen
Schau verkniipft werden. Gerade in einer Zeit immer stirkerer Spezialisie-
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rung auf immer enger begrenzten Gebieten wird es notwendig, die For-
schungsergebnisse der in gleicher Weise spezialisierten Nachbargebiete zu
einem Mosaik zusammenzusetzen, das deutlich macht, wie all diese Steinchen
sich zu einem oder mehreren Bildern zusammenfiigen lassen, um daraus
neue Fragestellungen fiir die Einzelforschung zu entwickeln, deren Antwor-
ten fiir das systematische Ganze einen Sinn haben.

2.1. Ein solches Mosaik ist z. B. entstanden, indem ERric J. SHARPE' gezeigt
hat, wie erst die Begegnung des Hinduismus mit fremder Kultur, konkret der
britisch-christlichen, zu einer bis dahin unbekannten Betonung der Bhagavad-
Gita innerhalb des Hinduismus gefiihrt und dadurch eine zuvor kaum
vorhersehbare Neuakzentuierung innerhalb des Hindutums bewirkt hat.

Nicht unerwihnt soll in diesem Zusammenhang die Arbeit der religionsge-
schichtlichen Schule fiir die Exegese des Alten und Neuen Testamentes
bleiben, die in besonderer Weise deutlich macht, wie sehr die Einbeziehung
des historischen Kontextes und seines kulturell-geschichtlichen Rahmens die
Deutung lingst bekannter iiberlieferter Texte verindert und formt.

Das Vergleichen wird so zum Instrument der Erkenntnis, gleichgiiltig ob es
sich um bestimmte Aussageweisen innerhalb ein und desselben Kontextes
(wie etwa das Motiv der Jungfrauengeburt im hellenistischen Bereich® oder
das Kreuzessymbol in der zentralasiatischen Religionsbewegung®) oder um
vergleichbare Vorginge aus unterschiedlichen Kulturkreisen'® handelt.

2.2. Zu dem bisher iiblichen eher synchronen Vergleichsverfahren wird in
Zukunft noch ein nicht unwichtiges diachrones hinzutreten, das fiir die
Theoriebildung von auferordentlicher Bedeutung sein wird. Es ist die
kritische Priifung der klassischen Theorien (z. B. auch der Exegese des Alten
und Neuen Testamentes oder der Koranforschung') zur Entstehung und
ersten Entwicklung bestimmter traditioneller Religionen sowie zum psycholo-
gischen Werdegang ihrer Stifter/Griinder/Propheten aufgrund des Verglei-
ches mit dhnlichen Phinomenen aus dem Bereich der sogenannten neuen
Religionen heute.

Dies besagt natiirlich nicht, da alles in der Vergangenheit in vergleichbarer
Weise vonstatten gegangen ist. Es besagt aber sehr wohl, daB hinter die eine
oder andere Theorie, die davon ausgeht, daB sich die Dinge im Gegensatz
zum innerhalb der betreffenden Religion tradierten Entwicklungsmodell nur
so und nicht anders entwickelt haben kénnen, weil anders die Entwicklung
nicht plausibel wire, zu Recht ein Fragezeichen gesetzt werden kann, da sich
heute solches oft keinen Deut plausibler oder rationaler entwickelt, nachweis-
lich aber dennoch tatsichlich so zutrigt.

2.3. Eine ganz andere Art des Vergleichs ist die Sichtung von Forschungs-
ergebnissen, die durch unterschiedliche Forschungsansitze gegeniiber ein
und demselben religiésen Phinomen erzielt worden sind. Vorbildlich hat dies
ALpo NaTaLe TerrIN am Beispiel des griechischen Dionysos-Kultes vorgefiihrt,
indem er zeigte, was der evolutionistische, der soziologische, der strukturali-
stische, der religionsgeschichtliche und der religionsphinomenologische
Ansatz methodisch bedeuten und zu welchen konkreten Ergebnissen sie
gefithrt haben,"” so daR deutlich wird, daB jeder dieser Ansitze fiir sich
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genommen einen wichtigen Beitrag zur Erkenntnis der Wahrheit iiber den
Dionysos-Kult geleistet hat, keiner aber die ganze Wahrheit zu sagen
imstande war.

2.4. Als letztes Feld religionswissenschaftlicher Vergleichsarbeit sei hier ein
Bereich genannt, bei dem das bekannte Wort von Max MULLER, ,wer nur eine
Religion kennt, kennt keine®, von entscheidender Bedeutung ist: der der
religionswissenschafilichen Darstellung der eigenen Tradition. Dies ist nicht
nur angesichts einer stark wachsenden Unkenntnis iiber das Christentums in
Europa® von Belang, sondern es spielt in zunehmendem Mafe auch in Asien
eine Rolle, wo Japaner, Chinesen und Inder ihre eigenen Traditionen nicht
mehr — um eine Terminologie Krracawas aufzugreifen — vom ~theologischen®,
sondern heute auch vom ,humanistischen Standpunkt her behandeln, indem
sie Religionsphinomene durch Vergleich mit anderen Traditionen beschrei-
ben und so in ihren Konturen und ihrer Tragweite priziser fassen, als dies
der Gliubige, der nur seine eigene Religion kennt, leisten kann. Dementspre-
chend gilt: “the historical study within Religionswissenschaft must view specific
religions not only as entities in themselves but also as parts of total history of
religions of mankind.”* Damit kommt die eigentliche systematische Theorie-
bildung in den Blick.

3. Der Bereich der systematischen Theoriebildung

8.1. In einer Zeit immens angewachsenen Wissens und héchster Spezialisie-
rung wird es notwendig, Orientierungsmoglichkeiten in diesem weitem Felde
zu schaffen. Nicht neues Material ist das dringliche Gebot der Stunde,
sondern eine systematische Strukturierung des so disparat und oft wider-
spriichlich erscheinenden Einzelwissens, das uns — was die Religionswissen-
schaft angeht — in vielbindigen Enzyklopidien (vgl. Enciclopedia delle religioni
oder in Kiirze Encyclopaedia of Religion) greifbar ist. Solche Nachschlagewerke
sind fiir Detailfragen eine ausgezeichnete Informationsquelle. Die Detailfrage
aber setzt ein Vorwissen' voraus, das aus einer Art Uberblickswissen
entspringt. Dieses Uberblickswissen muf in handlicher Form erst noch
bereitgestellt werden.

Solches Uberblickswissen sollte — wie es M. ELIADE in seiner ,Geschichte der
religivsen Ideen” vorgemacht hat — auch die Frage der Periodisierung der
Religionsgeschichte neu in Angriff nehmen. Die Bereitstellung solchen Uber-
blickswissens ist eine wichtige Daueraufgabe der Religionswissenschaft nach
innen wie nach aufen: nach innen, um dem Studenten der Religionswissen-
schaft den Einstieg in das Material zu ermoglichen und ihn bei der Wahl
seiner Spezialgebiete durch sachkundige Querverbindungen zu unterstiitzen,
und nach aufen, um den Kollegen anderer Fachrichtungen einen Einblick in
die Forschungsergebnisse im allgemeinen zu geben und dadurch die Aspekte
deutlich werden zu lassen, die iiber den Rahmen des Faches hinaus auch fiir
die Forschung anderer Disziplinen relevant sind oder sein kénnen.
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Dal in diesem Bereich noch sehr viel getan werden muf, bedarf keines
Nachweises. Jeder weifl, dal in dem MaRe, wie das Material gewachsen ist,
die Entwiirfe einer Gesamtschau, wie sie urspriinglich der klassischen Reli-
gionsphanomenologie einmal vorgeschwebt hatten, abgenommen haben.
Der enzyklopidisch angelegte Grundriff der Religionsgeschichte (vgl. das Buch
von E. DammanN, Stuttgart etc. 1972) oder die Sachkunde (vgl. Sachkunde
Religion II, Stuttgart etc. 1985) bzw. relativ handliche Nachschlagewerke wie
das Dictionnaire des Religions (Paris 1984) sind an ihre Stelle getreten. So aber
sollte es nicht fiir alle Zeiten bleiben, zumal auferhalb der Religionswissen-
schaft die Bereitschaft zu groRangelegten Gesamtdeutungen (zumindest ein-
zelner Epochen) sehr groB ist.

8.2. Wihrend die Religionswissenschaft angesichts einer immer erdriicken-
deren Materialfiille die groRen Visionen und Deutungen der religiosen
Geschichte der Menschheit wie die einzelner Epochen weitgehend aufgege-
ben hat, ist eine solche Vorsicht kein Allgemeingut der Wissenschaft insge-
samt. H. E. Ricuter z. B. hat in seinem Buch Der Gotteskomplex (Reinbek 1979)
die gesamte Geistesgeschichte der Neuzeit als ,die Geburt und die Krise des
Glaubens an die Allmacht des Menschen® (Untertitel) im Sinne eines Surroga-
tes fiir den mittelalterlichen Glauben an die Allmacht Gottes (vgl. a.a.0. S.
191f) gedeutet, und ich selbst habe mich bereits an anderer Stelle'® dafiir
ausgesprochen, solche Entwiirfe auch innerhalb der Religionswissenschaft
ernst zu nehmen bzw. sie selbst zu versuchen, sofern die Angemessenheit
dieser Gesamtsicht angesichts des Materials gerechtfertigt werden kann.

Deshalb ist es konsequent, nun eine aktive Beteiligung der Religionswissen-
schaft an der Diskussion um das ,New Age* zu fordern. Wer etwa
H.-J. RupperTs Deutung'’ mit einem durch die eingangs erwihnte Methoden-
diskussion geschulten Auge liest, wird sich des Eindrucks nicht erwehren
kénnen, daB hier so wild zusammenkonstruiert wird, dal ernsthaft gefragt
werden mub, ob es sich beim ,New Age“ nicht eher um ein Konstrukt als um
Wirklichkeitserkenntnis handelt. Die Religionswissenschaft jedenfalls sollte
bei dieser Auseinandersetzung nicht unbeteiligt beiseite stehen, zumal vor
allem sie die historischen Parallelen (z. B. Gnosis) sachkundig einbringen
kann.

3.3. Das Studium der Religionen in Geschichte und Gegenwart sollte
schlieRlich auch helfen, eine andere Frage der Theorie mit hochst praktischer
Relevanz in Angriff zu nehmen und zu beantworten, die ReiNsART HUMMEL 50
formulierte: ,Fiir mich ist die religionswissenschaftliche Frage wichtig, wie
religidse Autoritit von ihrem MiBbrauch unterschieden wird, wie legitime
Praktiken der BewuBtseinsverinderung — dazu gehoren Yoga, Zen, Exerzitien
usw., die ja alle Formen der BewuBtseinsverdnderung und, wenn man so will,
der BewuBtseinsmanipulation sind — unterschieden werden von ihrem Mif-
brauch durch eine autoritire Fithrung und den Druck einer Gruppe.“* Oder
noch zugespitzter mit Blick auf die vielen Dialogangebote gefragt: wie konnen
Religionen von kriminellen oder rein wirtschaftlich auf Gewinn ausgerichte-
ten Vereinigungen unterschieden werden, die unter der Eigenbezeichnung
~Religion® auftreten?
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Mit dieser Frage nach der Terminologie und ihrer inhaltlichen Konsequenz
fiir den Umgang mit solchen Phinomenen schlieft sich der Kreis dieser
Uberleg:mgen. Religionswissenschaftliche Forschung befindet sich in einem
bisher unbekannten MaBe im Dialog und in der Auseinandersetzung mit den
Religionen. Thr sind viele Aufgaben gestellt, die zu mutiger und rascher
Bearbeitung dringen. Eine solch positive Bilanz nach all den Jahren der
Krise, in denen sich die ZMR seit dem 61. Jahrgang (s. dort S. 1) offen der
Diskussion gestellt hat, ist ein schénes Geschenk zum Jubilium der ZMR und
laBt zuversichtlich hoffen, daf sie nun auch mit zum Durchbruch in eine
bessere Zukunft beitragt.

SUMMARY

The recent crisis in Religionswissenschaft (Rw) is widely recognized, yet there are also
signs of a renewal because various tasks are urgent and can be fulfilled.

With regard to terminology Rw should attempt a descriptive vocabulary of its own
for identifying different trends within religions, instead of exclusively using the terms
put forward by the religions themselves which thus bear their value judgements.
Moreover, interdisciplinary discussion should be sought to investigate the use of terms
such as ,ritual”, ,religion” etc. in the natural sciences. At the same time Waardenburg’s
plea for terminology suitable for identifying certain political or cultural trends as
religious should be studied seriously.

In the field of comparison the traditional framework of research should be enlarged
by studies on ,New Religions”, bringing in theories concerning the beginnings of
religions and their founders. Comparative studies may also help the researcher to
grasp more precisely the characteristics of his own religious tradition, which is
increasingly becoming part of the subject-matter of Rw.

As concerns the theories Rw should work out handbooks of orientation to help both
the new student of Rw and the colleague in other disciplines to find their way through
the immense amount of knowledge gathered in voluminous encyclopaedias in order to
discover relevant information for their own work. Rw should also take part actively in
current discussions on the ,New Age” and, finally, should try to assist in distinguishing
between legitimate religious authority and the dictatorial misuse of power and between
religions and criminal organisations which label themselves as religions.
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KLASSISCHE RELIGIONSPHANOMENOLOGIE UND MISSIOLOGIE
von Mariasusai Dhavamony

Jeder Christ, der mit den Fakten der interreligiosen Beziechungen vertraut
ist, weil, daR diese sich im Laufe der Geschichte grundlegend gewandelt
haben und daB in unserer gegenwartigen Zeit bedeutsame Verinderungen in
den diesbeziiglichen Einstellungen im Gange sind. Angesichts der unter-
schiedlichen Meinungen dariiber, wie Christen die anderen Religionen und
religidsen Uberzeugungen betrachten sollten, fragten Missiologen wie auch
gewohnliche Christen mit zunehmender Intensitit nach den Beziehungen, die
unter den Angehorigen der verschiedenen Religionen heute tatsichlich
bestehen.

Die Parallelen und Ahnlichkeiten zwischen den Religionen lassen generell
eine fundamentale Verwandtschaft der Menschheitserfahrungen erkennen;
diese radikale Ahnlichkeit wird als etwas betrachtet, das sich je nach den
unterschiedlichen Sprachen und Kulturen in den einzelnen Religionen in
gewissen Parallelen zueinander ausformt. Da die klassische Religionsphino-
menologie sich mit Begriffen wie Gott, Offenbarung, Heil, Sakramente,
Opfer, Gebet, Gnade, Ubel usw. beschiftigt, die auch theologische Termini
sind, ist von daher keine klare Unterscheidung zwischen der christlichen
Theologie und Geschichte einerseits und der Religionsphinomenologie ande-
rerseits auszumachen.

Dies sind einige der Grundprobleme, vor denen jeder Missiologe steht,
wenn er die Geschichte der Weltreligionen studiert. Wir legen unsere
Untersuchung in zwei Teilen dar: Teil I befaBt sich mit der Natur, dem
Horizont und der Methode der geschichtlichen Religionsphianomenologie
und Teil II mit ihrer Beziehung zur Missiologie. Indem wir das Thema
solcherart unterteilen und das wirkliche Ziel und die Methode des Studiums
der Religionen aufzeigen, hoffen wir, bis zu einem gewissen Grade zur
Losung der dargestellten Probleme beizutragen.

I. Natur und Methode der klassischen Religionsphanomenologie

Das Studium der Religionen wird unterschiedlich als ,Religionsgeschichte®
oder als  klassische Religionsphinomenologie® bezeichnet. Als wissenschafili-
che Disziplin wurzelt die Religionsgeschichte in dem, was die Deutschen
~Religionswissenschaft“ nennen. Deren Aufgabe ist es, die zahlreichen und
weit divergierendo::p Einzelheiten so zu klassifizieren und zu gruppieren, daf
ein umfassender Uberblick gewonnen wird iiber ihre religitsen Inhalte und
die religiose Bedeutung, die sie enthalten. Religiose Handlungen und Glau-
benstiberzeugungen welcher Religion auch immer weisen fiir den Betrachter
aus der Perspektive anderer Religionen immer eine gewisse Ahnlichkeit auf,
so wie sie auch ihre jeweils eigenen charakteristischen Besonderheiten
enthalten. Die Religionsgeschichte versucht nicht, Religionen en bloc mitein-
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ander zu vergleichen; sie greift vielmehr hnliche Fakten und Phinomene
heraus und untersucht deren religitse Bedeutung gruppenweise, denn nur so
lassen sich tiefere und genauere Einsichten in die Natur der religiosen
Phinomene gewinnen.'

Wir miissen die Religionsgeschichte also von der Religionstypologie unter-
scheiden. In der Religionstypologie werden Religionen als Gesamtheiten, als
Organismen zum Gegenstand der niheren Betrachtung gemacht, und zwar
sowohl unter dem Aspekt des typisch Gemeinsamen in der Gesamtheit wie
auch unter dem Aspekt des typisch Einzigartigen in der Gesamtheit. Typolo-
gien koénnen betrachtet werden als Unterteilungen von Religionen nach
einem bestimmten Prinzip der Differenzierung.

Was aber ist Religionsphinomenologie? Sie ist eine Disziplin, die die
religidsen Gegebenheiten und deren eigentiimliche Intentionalitit in ihrer
Beschreibung respektiert und die es als ihre Hauptaufgabe betrachtet, die
innere Struktur der religidsen Phinomene als solche zu erhellen. Wihrend
die Religionsgeschichte im eigentlichen Sinn die Vorstellungen der einzelnen
Religionen und deren Manifestationen in der Geschichte untersucht, wobei
ihre Methode die gleiche ist wie die der iibrigen historischen Wissenschaften,
entnimmt die Religionsphanomenologie der Religionsgeschichte ihr Material
und ordnet es mehr unter systematischen als unter historischen Gesichts-
punkten. Jedoch sind Religionsphinomenologie und Religionsgeschichte im
Grunde nicht zwei Wissenschaften, sondern zwei einander ergianzende
Aspekte einer integralen Religionswissenschaft.

Die Religionsphinomenologie beansprucht nicht, eine Wissenschaft vom
letzten Wesensgrund der Religion zu sein. Unter dem Wesensgrund der
religivsen Fakten versteht sie die empirisch unverdnderliche Struktur, die
jedem religiésen Faktum zugrunde liegt. Dieses Wesen der religiosen Fakten
aber ist geschichtlich konditioniert. Um mit R. Perrazzoni zu sprechen:
»Phinomenologie und Geschichte erginzen einander. Die Phinomenologie
kommt nicht ohne die Ethnologie, Philologie und andere historische Diszipli-
nen aus. Andererseits gibt die Phinomenologie den historischen Disziplinen
jenen Sinn fiir das Religise, den sie als solche nicht erfassen kénnen. So
verstanden, ist Religionsphinomenologie das religiése Verstindnis der
Geschichte, das Verstindnis der Geschichte in ihrer religibsen Dimension.
Religionsphanomenologie und Religionsgeschichte sind nicht zwei Wissen-
schaften, sondern zwei einander erginzende Aspekte einer integralen Reli-
gionswissenschaft, und die Religionswissenschaft im engeren Sinne hat dieser
durch ihren eindeutigen und klar umrissenen Gegenstand einen gut definier-
ten Charakter verlichen.*“?

Jede wissenschaftliche Methode setzt eine enge und systematische Bezie-
hung zwischen Theoriebildung und Erfahrung voraus. Beobachtung und
Experiment liefern uns Beweise fiir Verallgemeinerungen und Hypothesen,
die gepriift (verifiziert oder falsifiziert) werden, indem man Folgerungen aus
ihnen zieht und sie mit den Resultaten weiterer Beobachtungen und Experi-
mente vergleicht. Die geschichtliche Religionsphinomenologie wendet diese
Methode an, wobei sich das Feld ihrer Untersuchungen auf religiose Fakten
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erstreckt, die hauptsichlich menschlich und subjektiv sind und die in
verschiedenen Zeichen und Symbolen objektiviert werden. Dafl es Menschen
gibt, die sich auf eine religitse Art und Weise verhalten, ist eine Tatsache.
Von dem, was religidses Verhalten ist, habe ich aus meiner eigenen oder der
Erfahrung anderer ein spontanes Vorverstindnis. Ich bilde eine Hypothese
und priife sie im Hinblick auf eine gegebene Tatsache und versuche, die
charakteristischen Elemente dieser speziellen religisen Tatsache zu beschrei-
ben.

Objektivitit im Studium der Religionen bedeutet, daB man die religisen
Tatsachen fiir sich selbst sprechen lift. Das ist es, was mit dem Prinzip der
epoché in der klassischen Religionsphinomenologie gemeint ist. Es bedeutet
die Zuriickhaltung eines vorgefalten Urteils gegeniiber einem religitsen
Phinomen, um dieses zunichst fiir sich selbst sprechen zu lassen. Als
Wissenschaftler muf der Phinomenologe die ihm von seiner Disziplin
auferlegte Aufgabe, die Bedeutung der religivsen Phinomene zu erkliren,
unterscheiden von der Verantwortung, diese als zu seinem eigenen Glauben
gehorend zu beurteilen. Es ist nicht Aufgabe des Phinomenologen, die
Griinde fiir religivse Glaubensiiberzeugungen zu erwigen und danach zu
fragen, ob die religiosen Ansichten bzw. Urteile objektive Giiltigkeit im
Hinblick auf Wahrheit und Heil haben. Dies gehért in den Bereich der
Religionsphilosophie oder -theologie. Die Tatsache aber, daB religise Men-
schen religiose Ansichten und Urteile haben, die 1hr Tun und Verhalten
beeinflussen, daR sie im Ausdruck ihrer religivsen Uberzeugungen Normen
und Regeln akzeptieren, ist eine auf sachlicher Forschung beruhende Tat-
sache.

Ein zweites Prinzip der Religionsphinomenologie ist die eidetische Sicht;
deren Ziel ist das Erkennen der eigentlichen und tiefsten Bedeutung der
religiosen Phinomene. Zum Verstchen des Wesenskerns der Phinomene
gelangt man durch wahrnehmbare Fakten, wie Worte, Zeichen und Verhal-
tensweisen. Dazu bedarf es einer gewissen Empathie, also der Bereitschaft und
Fahigkeit, sich in die Erfahrungen und Vorstellungen, das Denken und
Empfinden anderer hineinzufithlen. Empathie bedeutet, das Verhalten ande-
rer auf der Basis der eigenen Erfahrungen und Verhaltensweisen zu verste-
hen. Wer niemals eine religiése Handlung, ein religitses Ritual in welcher
Form auch immer erlebt hat, wird schwerlich in der Lage sein, einen solchen
Akt von innen heraus zu verstehen. Diese Art des Verstehens eines religitsen
Phinomens zielt namlich gerade auf das Erfassen der inneren Bedeutung und
Intentionalitit des religivsen Tuns und Verhaltens eines anderen, das in
seiner ganzen Vielfalt Ausdruck seiner religiosen Erfahrung und seines
religidsen Glaubens ist. Die Schwierigkeit liegt eben darin festzustellen, was
wirklich das Wesentliche eines gegebenen Phianomens ist. Das Phinomen ist
das, als was es ,erscheint®, aber es ist keineswegs sicher, daB das uns
Erscheinende tatsichlich dem Eigentlichen und Wesentlichen entspricht, das
hinter oder in diesem Phinomen verborgen liegt. Sehr oft miissen wir das
hinter dem Phinomen Liegende erforschen, um auf das Wesentliche zu
stoRen. Daher ist es fiir den Phinomenologen dringend erforderlich, sich
eingehend mit dem Kontext des Phinomens zu befassen.
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Die Methode ist historisch, vergleichend und phinomenologisch:

Sie ist historisch, weil wir, um ein komplexes Phinomen zu verstehen,
nicht nur wissen miissen, was es ist, sondern auch wie es entstanden ist. Jedes
religiose Ereignis weist die Merkmale sowohl des Einzigartigen wie auch des
Allgemeinen auf; bei einer Interpretation muB beidem Rechnung getragen
werden.

Die Methode ist vergleichend, denn sie besteht darin, analoge religitse
Phanomene, z. B. bestimmte Formen der Gottesvorstellung nebeneinander-
zustellen und zu versuchen, im Vergleich ihre jeweilige Struktur zu definie-
ren. Einander dhnliche Fakten und Phinomene aus verschiedenen Religionen
werden zusammengebracht und gruppenweise untersucht mit dem Ziel, zur
Bedeutung des Phinomens vorzudringen.

Die Methode ist phanomenologisch, denn sie sucht die den historischen
Fakten zugrunde liegenden Strukturen aufzudecken und sie ihrem Wesen
nach, so wie dieses sich durch die Gesetze und spezifischen Bedeutungen
eben dieser Strukturen hindurch offenbart, zu verstehen. Ihr Ziel ist es, einen
umfassenden Uberblick zu geben iiber die Vorstellungen und Motive, die in
der Geschichte der religitsen Phinomene von entscheidender Bedeutung
sind. Im Querschnitt durch die verschiedenen Religionen sucht sie aus der
Vielzahl und Vielfalt der religiésen Phinomene die ihnen gemeinsamen
Grundstrukturen und wesentlichen Ausdrucksformen des religiésen Lebens
herauszukristallisieren, um letztlich zu deren tiefster religivser Bedeutung
vorzustofen.?

Da die Theologie eine normative Wissenschaft ist, beurteilt sie den
Heilswert der nichtchristlichen Religionen im Licht der christlichen Offenba-
rung. So benutzt die theologische Methode Kategorien, die streng theologisch
sind, und zwar abgeleitet von einem spezifisch christlichen Offenbarungsver-
standnis. Nichtsdestoweniger kann und muf der Theologe Gebrauch machen
von den Ergebnissen der Religionsgeschichte. Wie wichtig dieser Gebrauch
ist, beweist die Tatsache, daB er den Theologen nicht allein vor religidsem
Relativismus und Synkretismus bewahrt, sondern ihn auch zu einem erwei-
terten Verstindnis von Ideen, Erfahrungen und Normen als Grundlage der
Theologie selbst befahigt. Die Theologie wird verlebendigt in dem MaRe, als
sie die konkrete Erfahrung und Praxis religiser Menschen sowie ihre
religiGsen Traditionen in der Erklirung und FErhellung der offenbarten
Wahrheit, Anbetung und Praxis insgesamt zum Gegenstand ihrer Betrach-
tung macht.

Einige Wissenschaftler haben gegeniiber der in der Religionsphinomeno-
logie angewandten vergleichenden Methode gewisse Bedenken. Sie glauben,
dab die Loslésung des vergleichenden Interesses in der Strukturanalyse weit
auseinanderliegender Religionen von der Frage des Ortes dieser Religionen
im ProzeB der Geschichte zu einer Religionsphinomenologie fiihrt, die die
Ausdrucksformen des religitsen Lebens von ihren jeweiligen geschichtlichen
Kontexten trennt und letztere fiir belanglos hilt. Die Frage ist, ob solche
Verallgemeinerungen uns nicht in die Irre fithren. Die Ahnlichkeiten der
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religidsen Phinomene in verschiedenen Religionen erscheinen demnach als
oberflichlich, wenn sie von ihren jeweiligen historischen Eigentiimlichkeiten
und den Motiven getrennt werden, die den gemeinsamen Merkmalen
zugrunde liegen.* Dies ist m. E. ein schwerwiegendes Milverstindnis. Ahn-
lichkeiten und Unterschiede sind gleicherweise wichtig, um die Bedeutung
der religiosen Phinomene zu erfassen. Wie N. SopersLom richtig bemerkt:
LHier wie in jedem anderen Bereich des menschlichen Wissens macht eine
tiefergehende Analyse Unterschiede sichtbar, die auf den ersten Blick nur
irgendwie divergierende Typen zu sein scheinen, die den aufmerksamen
Beobachter aber sehr bald gewisse Eigentiimlichkeiten und damit ihren
wesentlichen und genetischen Charakter erkennen lassen.” Aus diesem
Grunde lehnen die Religionsphinomenologen den Strukturalismus® ab, da
dieser ziemlich nachdriicklich die gemeinsamen Elemente der Religionen und
Kulturen betont. Sie haben darauf verwiesen, daf die Suche nach Mustern
bzw. Rastern in den Religionen eine zu groRe Vereinfachung darstellt und
fundamentale Unterschiede zwischen den verschiedenen Erscheinungsweisen
solcher Muster aufer acht lift. Ruborr Ortro bemerkt dazu: ,,Religion’
manifestiert sich, geschichtlich gesehen, als Religionen, und diese haben nicht
minder ihre charakteristischen Unterschiede; wie bei allen tibrigen Funktio-
nen des menschlichen Geistes schlieft ihre gcncnsche Gleichférmigkeit die
spezifischen Variationen ihrer Entwicklung ein und nicht aus; ... im
Vergleich der Religionen sind wir gendtigt, eine noch feinere Form der
Unterscheidung anzuwenden, um die Weise zu bestimmen in der die
Grundkraft, trotz aller augenscheinlichen Parallelismen, in ihren individuel-
len Manifestationen vollig unterschiedliche Formen annimmt.*’

II. Die Bezichung der Religionswissenschaft zur Missiologie

Was das II. Vatikanum iiber die Notwendigkeit eines tiefergehenden
Studiums und Verstindnisses der nichtchristlichen Religionen im Hinblick
auf die Verwurzelung des Evangeliums lehrt, lift an Klarheit nichts zu
wiinschen iibrig. In Ad Gentes heift es: ,Um dieses Ziel zu verwirklichen, muf
in jedem sozio-kulturellen GroBraum die theologische Besinnung angespornt
werden, die im Licht der Tradition der Gesamtkirche die von Gott geoffen-
barten Taten und Worte, die in der Heiligen Schrift aufgezeichnet sind und
von Kirchenvitern und Lehramt erliutert werden, aufs neue durchforscht. So
wird man klarer erfassen, auf welchen Wegen der Glaube, unter Benutzung
der Philosophie und Weisheit der Vélker, dem Verstehen niherkommen
kann und auf welche Weise die Gepflogenheiten, die Lebensauffassung und
die soziale Ordnung mit dem durch die géttliche Offenbarung bezeichneten
Ethos in Einklang gebracht werden konnen. Von da &ffnen sich Wege zu
einer tieferen Anpassung im Gesamtbereich des christlichen Lebens. Wenn
man so vorangeht, wird jeder Anschein von Synkretismus und falschem
Partikularismus ausgeschlossen: das christliche Leben wird dem Geist und der
Eigenart einer jeden Kultur angepalt; die besonderen Traditionen, zusam-
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men mit den vom Evangelium erleuchteten Gaben der verschiedenen
Volkerfamilien, werden in die katholische Einheit hineingenommen® (AG 29).
Um den christlichen Glauben auf die Weise der religiésen Traditionen der zu
evangelisierenden Volker erkliren und ausdriicken zu koénnen, bedarf es
solider theologischer Kenntnisse; sie dienen auch dazu, die religits-morali-
schen Werte der Traditionen im Licht des von der gottlichen Offenbarung
bezeichneten Ethos zu beurteilen. Solchermafen kann eine tiefere Anpassung
des christlichen Glaubens und Lebens an die Mentalitit und den Charakter
jeder religids-kulturellen Tradition erreicht werden. Und auf diese Weise
konnen umgekebrt auch die besonderen Qualititen jeder Religion den
christlichen Glauben bereichern und in die katholische Einheit aufgenommen
werden. Die Missionare sollten sich dem Studium von Wissenschaften wie
Religionsgeschichte, Anthropologie, Soziologie usw. widmen, ,um eine allge-
meine Kenntnis der Vélker, ihrer Kulturen und Religionen zu besitzen®. Diese
Studien sollen in den Lindern selbst betrieben werden, in die diese Missiona-
re gesandt werden, ,,daR sie ausfithrlicher die Geschichte, das gesellschafiliche
Gefiige und das Brauchtum der Vélker kennenlernen und tieferen Einblick
gewinnen in die sittliche Ordnung, die religitsen Vorschriften und die
Vorstellungen, die sie sich nach den ihnen heiligen Uber]jeferungen iiber
Gott, Welt und Mensch zuinnerst gebildet haben® (AG 26).

Das Konzil spricht oft und in verschiedenen Formen iiber den Dialog.
Dialog ist das Mittel, sich auszutauschen iiber die Wahrheit, die man
gefunden hat oder gefunden zu haben glaubt, um so einander in der Suche
nach der Wahrheit zu helfen.® Religionen verdienen, insofern sie wahre und
gute Elemente enthalten, unseren Respekt. Sie bereiten auf ihre Weise die
menschliche Gesellschaft darauf vor, Christus zu empfangen und in ihm und
seiner Botschaft ihre Erfiillung zu finden. Mehr noch, in ihren positiven und
authentischen Werten sind sie bereits etwas, in dem und durch das Christus
handelt und sein vollstindiges Kommen vorbereitet. Daher sind die Religio-
nen in ihren wahren und guten Elementen pri-christlich und pro-christlich.
Sie sind Vorbereitungen auf Christus.? Ausdriicklich empfiehlt das Konzil den
interreligiosen Dialog in der Erklirung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen: ,Deshalb mahnt sie (die Kirche) ihre Sohne, daf®
sie mit Klugheit und Liebe, durch Gesprich und Zusammenarbeit mit den
Bekennern anderer Religionen sowie durch ihr Zeugnis des christlichen
Glaubens und Lebens jene geistlichen und sittlichen Giiter und auch die
sozial-kulturellen Werte, die sich bei ihnen finden, anerkennen, wahren und
fordern.“?

In Fortfithrung der Lehre des II. Vatikanums mahnt Papst PauL IV. die
Christen an ihre Pflicht der Achtung und Wertschitzung gegeniiber den
nichtchristlichen Religionen." Eine ausreichende wissenschaftliche Kenntnis
der Weltreligionen ist darum nicht nur fiir Missiologen, sondern in einem
gewissen Umfang auch fiir Missionare erforderlich, und dies in einem
zweifachen Sinne: einmal als Kenntnis der im jeweiligen Einsatzgebiet des
Missionars vorherrschenden Religionen und zum anderen als Kenntnis der
geschichtlichen Religionsphanomenologie, wie wir sie im ersten Teil dieses
Beitrags erldutert haben.

227



Das vergleichende Studium der Religionen verliert jegliche religiése Bedeu-
tung, wenn diese Disziplin verkiirzt wird auf eine Analyse der konvergieren-
den und divergierenden spirituellen Orientierung der Menschheit, um so zu
einer ,objektiven® Synthese dieser Orientierungen zu gelangen. Diese Art von
Synthese kann nichts als eine ,Rekonstruktion auf der Basis eines weitge-
hend unbewuBten Postulats sein und daher nur zu einer rein menschlichen
und im Grunde nicht-religiésen Sicht der Dinge fithren. Dies ist nicht der Fall,
wenn wir in diesem Vergleich eine Gelegenheit sehen, unseren eigenen
Glauben zu vertiefen und zu erweitern. Die Begegnung der Religionen, die im
Zuge der wachsenden Kontakte zwischen Vélkern und Kulturen unvermeid-
lich ist, richtet an Christen und Hindus, Muslime, Buddhisten und Taoisten
gleicherweise die providentielle Einladung, ihren eigenen Glauben zu iiber-
denken, um die darin verborgenen Dimensionen neu zu entdecken oder aus
dem Blickwinkel der eigenen Religion neue Horizonte zu 6ffnen.'?

Festzuhalten ist, daf die nichtchristlichen Religionen eine wesentliche
Dimension der menschlichen Natur zum Ausdruck bringen. Der Mensch ist
von Grund auf religits, d. h. fihig, seine Gottesbeziehung mit dem Verstand
zu erkennen und durch die Liebe zu bestitigen. Wenn wir teilhaben an einem
allgemeinen Menschsein, dann erwarten wir, daR die Menschen in aller Welt
auch eine gemeinsame Erfahrung teilen und irgendwann an den Punkt
gelangen, an dem sie sich die gleichen Fragen stellen. DaB ihre Antworten
unterschiedlich ausgefallen sind, 4ndert nichts an der Tatsache, daR die
Menschen allenthalben und immer wieder die gleichen Fragen stellen. Wenn
die Religionsgeschichte die Vorstellungen des menschlichen Denkens durch
alle Zeitalter und Kulturen hindurch betrachtet, dann erkennt sie, daf hinter
der ganzen Vielfalt der Mythen und Symbole der gemeinsame Versuch steht,
dem Geheimnis des Lebens niherzukommen, eine Antwort zu finden auf die
Grundfrage ,Warum® und einen Weg mit dem Kosmos iibereinzukommen.

Bei zwei Gelegenheiten hat Frieprich Hener' sieben Hauptgebiete grundle-
gender Einheit umrissen, die in allen Hochreligionen erkennbar sind. 1) Die
Realitit des Transzendenten, Heiligen, Gottlichen, des Ganz-Anderen. Uber
und hinter der vielfarbigen Welt der Phinomene liegt das wahre Sein
verborgen, ,die Wirklichkeit des Wirklichen“. 2) Diese transzendente Wirk-
lichkeit ist dem Menschenherzen innewohnend. 3) Diese Wirklichkeit ist fiir
den Menschen der héchste Wert, die hochste Wahrheit, Rechtschaffenheit,
Giite, alles in allem das héchste Gut. 4) Diese Realitit des Gottlichen ist
auBerste Liebe, die sich den Menschen und in den Menschen offenbart. 5)
Der Weg des Menschen zu Gott ist weltweit der Weg des Opfers und
Verzichtes, des Gebetes, der Meditation und der Kontemplation. Das Gebet
des religiosen Menschen duBert sich sowohl als Erhebung des Menschen zu
Gott wie auch als die Offenbarung Gottes im Herzen des Menschen. 6) Alle
Hochreligionen lehren den Weg der Liebe, die die Menschen untereinander
verbindet. 7) Die Liebe ist der hochste der Wege, die zu Gott fithren. Auf
diesem Wege strecken alle Hochreligionen sich aus nach dem héchsten Ziel
der géttlichen Unendlichkeit, in der alle Endlichkeit ihre Erfiillung findet,
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wenn dieses Ziel auch in unterschiedlichen Bildern und Vorstellungen
dargestellt wird. Daher, so folgert Heukr, gibt es eine letzte und tiefste
Einheit aller Hochreligionen, und diese Einheit besteht trotz aller Unterschie-
de in Lehre und Kult. Tatsache ist, daR wir sowohl die grundlegende Einheit
wie auch den grundlegenden Unterschied zwischen den Weltreligionen
anerkennen miissen. Das Christentum hat die Aufgabe, das, was das Tiefste
im Menschen ist, nicht etwa zu zerstéren, sondern es zu bewahren und zu
erfiillen. Christ werden heifit nicht zu verleugnen, was wahr, gut und edel in
der angestammten religiésen Natur ist, sondern die vollere, reichere und
ausdriicklichere Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus anzunehmen.

Die geschichtliche Religionsphinomenologie ld8t so vollstindig wie sie nur
kann die religiése Bedeutung der Mythen, Symbole, Riten, Gottesdienstfor-
men, Gebete usw. in ihren geschichtlichen Ausdrucksweisen zutage treten.
Das bedeutet, daf der zur Begegnung mit Menschen anderen Glaubens
hinausgehende Missionar erwartet, in allem, was bei diesen Menschen und in
ihrer Religion wahr und gut ist, Christus zu begegnen. Er wird erkennen, daB
Gott ihm schon vorausgegangen ist, um den Nichtchristen zu begegnen. Er
muf lernen, den Heiligen Geist zu entdecken, wo dieser aus dem Chaos
‘Ordnung schafft. Er ist der Schopfergeist; der Missionar muf mit ihm
zusammenwirken. Der Glaube an die in allen Menschen wirkende Gnade des
Heiligen Geistes ist die Quelle unserer unbesiegbaren Hoffnung bei jeglichem
Bemiihen der Evangelisierung und des Dialogs.

Ein anderer Nutzen des Studiums der Religionen ist die Ubersctzung oder
Umsetzung der Glaubenslehre in ein kulturelles und religioses Milieu hinein,
das nicht mehr der griechisch-rémisch oder jiidisch gepragten Welt ent-
spricht. Die Inkulturation der evangelischen Botschaft erfordert eine genaue
Kenntnis der religiosen Phinomene. Wenn Kultur und Religion auch vonein-
ander verschieden sind und wir Religion nicht auf Kultur reduzieren kénnen,
so ist die Religion doch tiefverwurzelt in der Kultur und findet durch sie ihren
Ausdruck; folglich stehen Religion und Kultur in einem engen Zusammen-
hang. Darum muf die Inkulturation des Evangeliums den kulturellen Aus-
drucksformen der Religion gréfte Aufmerksamkeit schenken. Der Bereich
der Religion ist eines der bevorzugten Gebiete der menschlichen Erfahrung.
Wenn auch bereichert durch die wissenschaftlichen Entdeckungen und die
schopferischen Entwicklungen einer Gesellschaft, kann die menschliche
Erfahrung fiir ihre tiefsten Inhalte doch keine besseren Ausdrucksméglichkei-
ten finden als die Religion. Jede Religion ist Ausdruck des religitsen Geistes,
der jedem Volk eigentiimlich ist. In der Tat wird ein Volk durch nichts besser
charakterisiert als durch seine Religion. Das Christentum muf der Seele einer
Kultur eingefloft werden, durch die Religion ihren je besonderen Ausdruck
findet.

In diesem Zusammenhang kénnen wir auch eine kurze Reflexion iiber die
Beziehung des Studiums der Religionen zu den lokalen bzw. ortskirchlichen
Theologien, wie etwa der afrikanischen, indischen oder lateinamerikanischen
Theologie anfiigen. Was mit universaler Theologie gemeint ist, miissen wir
im Kontext der gesamtkirchlichen Tradition verstehen. Die zwischen der
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Gesamtkirche und den Ortskirchen aufgebauten Beziechungen bestimmen
auch die Natur der Bezichungen zwischen der universalkirchlichen Theologie
und den Theologien der Ortskirchen. Der eine und einzige christliche Glaube
trigt notwendigerweise eine Theologie in sich, da er stindig auf der Suche
nach einem noch besseren und tieferen Verstindnis des Wortes Gottes ist.
Der universale Glaube enthilt, potentiell, eine universale Theologie insofern
er sich als lebendiger Glaube in zusammenhingenden und geordneten
Gedanken nach den Bediirfnissen des menschlichen Geistes ausdriickt. Auch
die Erfahrung der Offenbarung als SelbsterschlieBung Gottes, die durch die
Heilsgeschichte hindurch in Jesus Christus ihren Héhepunkt findet, beinhaltet
ein Verstindnis und eine Interpretation, die eine Theologie in sich schliefen.
Die aus dem Verstindnis des universalen Glaubens fliefende Theologie ist
privilegiert und normativ fiir die ortskirchliche Theologie. Diese universale
Theologie muf, entsprechend den neuen und fiir jede Ortskirche spezifischen
geschichtlichen und kulturellen Denk- und Lebensweisen auf lebendige Weise
assimiliert werden. Die ortskirchliche Theologie iibernimmt daher eine
interpretierende Funktion, deren Mafistab die Treue zum biblischen Zeugnis
und zur Tradition der Apostel und Kirchenviter ist und die zudem bestimmt
wird von der Notwendigkeit, den universalen Glauben durch religi6s-
historische Ausdrucksweisen der betreffenden Ortskirche verstindlicher und
sinnerfiillter zu vermitteln. In der theologischen Reflexion der Ortskirche
spielen die religiosen Traditionen des betreffenden Volkes eine wesentliche
Rolle."* So steht es auBer Zweifel, daR das Studium der Religionsgeschichte
viel dazu helfen kann, in den nichtchristlichen Religionen jene Elemente
herauszuarbeiten, die nicht in Widerspruch zur christlichen Religion stehen
und von denen wir einen bereichernden Beitrag zur theologischen Reflexion
erwarten diirfen.

SUMMARY

Firstly some of the basic problems in the study of religions that are faced by a
missiologist are indicatet. The subject-matter is divided into two parts: the nature,
scope and method of the historical phenomenology of religion; and its relation to
missiology. By history of religions we understand the study of the actual historical
manifestations of religion in all their variety as the idea of the sacred, of God, worship,
prayer, sacrifice, myths and rites, salvation, evil, etc. Phenomenology of religion
respects the religious data and their peculiar intentionality in its descriptions and
considers its main task to be the illumination of the inner structure of the religious
phenomena as specifically religious. History of religions and phenomenology of
religion are the two complementary aspects of the one science of religion. The method
employed is historical, comparative and phenomenological. Its relation to missiology is
outlined in the light of the teaching of Vatican II, especially on inter-religious dialogue.
Among the many qualities that are necessary for partners in dialogue are a sound
knowledge of the non-Christian religions and of the phenomenology of religion. Such
study also helps to delineate the “seeds of the Word” contained in the various religions,
it assists in the better understanding of any particular religion and it brings out the
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radical common elements in different religions and the particularity of each religion.
Finally, the inculturation of the Gospel in the native soil depends on the understanding
of the religio-historical dimension of a particular culture of a given people. Thus it
opens up the field of study of indigenous theology for the local Church.
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ISLAMISCHE MYSTIK UND RELIGIOSE IDENTITAT
von Annemarie Schimmel

Wenn man ein Heiligengrab in Pakistan oder den muslimischen Gebieten
Indiens besucht, wird man oftmals wihrend der gawwali-Veranstaltungen, bei
denen religibse Lieder gesungen werden, Verse wie die des Pandschabi-
Dichters BuLLsE ScHAH (gest. 1758) horen:

O Bullhe, weil ich, was ich bin?
Nicht Araber noch aus Lahor,
Nicht Perser oder aus Nagor,

Nicht Hindu, Tiirke, aus Peschawr,
Nicht von Nadaun ich Biirger bin —
o Bullhe, weil ich, was ich bin? . . .

Und bei den musikalischen Veranstaltungen in Sind, im siidlichen Pakistan,
erklingen Verse wie die des ekstatischen SaTscHAL SArMAsT (gest. 1826), in
denen die mannigfachen Manifestationen des Einen Gottes beschrieben
werden:

Manchmal liest die Veden er, manchmal liest er den Koran,
Manchmal ruft er ,Ich bin Gott“, manchmal spricht er Richterspruch,
Manchmal ist er Sdugling noch, manchmal Jiingling, manchmal Greis
Manchmal wird er Fiirst, Wezir, manchmal wieder Pfortner er,
Manchmal ,Ahmad ohne m“, manchmal wird er Hanuman.?

Solche Lieder, die in immer neuen Bildern die allumfassende Einheit des
Seienden ausdriicken, haben verstindlicherweise dazu gefithrt, die Sufis als
Mystiker zu beschreiben, die Lingst alle Grenzen des offenbarten Islam hinter
sich gelassen haben. Da die indo-muslimische mystische Dichtung in den
Regionalsprachen, vor allem in Sindhi und Pandschabi, lange Zeit nur von
Interpreten aus derselben sprachlichen Tradition studiert wurde, diese
Interpreten aber fast ausschlieBich Hindus waren, ergab es sich von selbst,
daB man die sufische Dichtung kurzerhand als leicht islamisch getiinchte
Version des Vedanta erklirte. HartApschs (hingerichtet 922 in Bagdad) Wort
Ana’l-hagg, ,Ich bin die schdpferische Wahrheit®, das spiter allgemein als ,Ich
bin Gott“ ausgelegt wurde, erschien den Kritikern im Abendland wie in
Indien selbst als ﬂbersetzung des upanischadischen aham brahmasmi, so
verschieden die beiden Aussagen zugrundeliegende theologische Basis ist.*

Es ist gewiB richtig, daR mit der Ausbreitung der Theorien von der wahdat
al-wudschad, der ,Einheit des Seins®, wie sie im 13. Jahrhundert von dem aus
Murcia gebiirtigen IBN “AraBl ausgearbeitet und in ein geniales System
gebracht worden war, eine mehr theosophische (im klassischen Sinne des
Wortes) Stromung die islamische Mystik erfaBte, und in einem Lande wie
Indien konnten die Theorien des MacGisTER MAGNUS, wie IBN SARABI von seinen
Bewunderern genannt wurde, tatsichlich dazu fithren, gewisse Ahnlichkeiten
zwischen der islamischen und der vedantischen mystischen Spekulation zu
zeigen. Es war diese die Grenzen zwischen den Religionen verwischende
Form des Sufismus, die Modernisten wie MudamMabp IgBAL (gest. 1988) dazu
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fithrten, in seinen poetischen Werken scharfe Angriffe auf die mystische
Poesie zu richten, die in seinen Augen gefihrlicher fiir die Seele der Muslime
ist als die Horden Dscrinciz Kuans, da sie die Initiative zu verantwortlichem
Handeln auszuléschen scheint. DaR IopaL selbst in einigen seiner Zentralge-
danken der klassischen, vor:Ibn-cArabischen Mystik verpflichtet ist, darf
dabei nicht iibersehen werden; diese Spannung scheint typisch fiir viele
Fromme des indischen Subkontinents zu sein.*

Sprengt der Sufismus tatsichlich alle Grenzen der offenbarten Religion?
Oder konnte er auch als Mittel zur Identititsfindung dienen?’

Die Sufis haben immer betont, auf dem Boden des Korans und der
prophetischen Uberlieferung zu stehen; aber es ist in erster Linie die sufische
Dichtung in allen islamischen Sprachen, die den Eindruck erweckt, als sei
man hier jenseits von Gut und Bose. Da der Sufismus zwar das Gesetz nicht
aufhebt (welcher Muslim kénnte das tun?), sondern verinnerlicht, werden in
der Literatur die Figuren der islamischen Rechtsgelehrten und Theologen,
der Mollas, zu Spottfiguren: sie wissen nichts von der alles mitreifenden
Macht der géttlichen Liebe, durch die das Gesetz wirklich erfiillt wird. Daher
ist die sufische Dichtung, vor allem im Persischen und den von persischer
Kultur beeinflubten Lindern (osmanische Tiirkei, Zentralasien, Indo-Pakistan)
voll von den Gegensiitzen zwischen dem Rosenkranz und dem Ketzergiirtel,
dem asketischen Scheich und dem liebestrunkenen Trinker, dem Gebetstep-
pich und der Weinflasche . . . alles Bilder, die den Gegensatz zwischen totem
Gesetzesbuchstaben und belebender Liebe symbolisieren, aber durchaus
nicht immer dem Wortsinne nach zu verstehen sind, da auch die erwiesener-
malen gesetzestreuesten Sufis sich dieser Symbolik bedienten. Im indischen
Raum mochten die Dichter, wie etwa der Bengale Mapan, dariiber klagen,
daB Moscheen und Tempel ihm den Weg zu Gott versperren, daR islamischer
und hinduistischer Rosenkranz (tasbih und mala) ihn fesseln, daf islamischer
Pir und Hindu-Guru gleichermaBen die Seele ablenken, und so die Relativitit
aller religiésen Ausdrucksformen behaupten. Auch darf nicht vergessen
werden, wie stark sich auf der Ebene des Volks-Islams hinduistische und
islamische Zuge vermischen konnten.

Jedoch, um es zu wiederholen: der traditionelle Sufismus ist fest auf Koran
und Sunna, die Lebensweise des Propheten, gegriindet, und selbst die
ekstatischsten Dicher, die von der Einheit des Seins und dem Uberschreiten
aller religiosen Grenzen singen, fiillen ihre Verse mit zahlreichen koranischen
Liedern und Anspielungen auf prophetische Uberlieferungen. Es scheint
charakteristisch, daB der im allgemeinen als sehr tolerant geltende Tschischti-
Orden in Indien fordert, daf der mystische Fiihrer (pir, murschid) nur einen
solchen Nachfolger ernennen sollte, ,der nicht ein Haarbreit von der sunna
des Propheten abweicht“.* Diese Regel aus der Mitte des 13. Jahrhunderts
blieb erhalten, und man kann nicht iibersehen, daf unter den frithen Sufis
eine ganze Reihe im Kampfe fiir den Glauben gefallen sind und daf unter
den von ihnen berichteten Wundern Bekehrungswunder einen wichtigen
Platz einnehmen.
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Ein besonders interessanter Fall der gesetzesgebundenen Haltung der
frithen Sufis ist MunamMmAD GEsoparaz, der Heilige von Gulbarga im Dekkan,
der dort {iber hundertjahrig 1422 starb. Seine malfiizat, Gespriche, berichten
iiber seine Disputationen mit Hindus, die er zu bekehren suchte, und wie
viele spitere Sufis war er den Wundern der Yogis gegeniiber sehr kritisch. In
einem seiner Werke schreibt er: Die Leute sagen immer, daBb hagigat (gottliche
Wirklichkeit) das Gottesgeheimnis sei, aber ich, Munammap Husaini, sage, dafb
die scharica (das Religionsgesetz) das Gottesgeheimnis ist, denn ich habe aus
dem Mund von Muwallihs, Haidaris, Qalandarn,” Ketzern und Hiretikern das
Wort hagigat gehort, ja sogar von Yogis, Brahmanen und Gurus. Aber iiber
die scharica habe ich niemanden anders als die Leute des wahren Glaubens,
das sind die sunnitischen Muslime, reden héren. So ist es ganz klar, daf die
scharica das eigentliche Gottesgeheimnis ist.?

Noch strenger gesetzesgebunden als die Tschischtis war der Orden der
Suhrawardiyya, der seit Anfang des 13. Jahrhunderts seinen ersten Mittel-
punkt in Multan am siidlichen Ende des Fiinfstromlandes hatte; die Suhra-
wardi-Heiligen zeichneten sich durch ihre Arbeit als Sammler prophetischer
Traditionen aus, und einer der bedeutendsten von ihnen, MAkHDOM DsCHAHA-
nivaN von Utsch (Pakistan), der 1884 nach einem auch politisch aktiven Leben
starb, ist wegen seiner unnachgiebigen Haltung gegeniiber Hindus bekannt.
Er war es auch, der erklirte, Gott diirfe nicht mit indischen Namen (wie etwa
Ram) angerufen werden.

Damit riihrt er an ein Problem, das firr die Entwicklung des indischen
Sufismus besonders wichtig ist. Das ist die Verwendung der Volkssprachen
fiir religiose Zwecke. Schon von NizAmuppin AuLiva, dem fiihrenden Tschisch-
ti-Meister von Delhi (gest. 1825), wird berichtet, dall Verse oder Worte in
Hindi ihn in Ekstase zu versetzen vermochten, und gegen Ende des 14.
Jahrhunderts wurden erste mystische Werke in Awadhi (MoLLA DA’op’s Lor
Tschanda) und Dakhni-Urdu verfalt, und im spiteren 16. Jahrhundert finden
sich mystische Gedichte und poetische Lehrwerke in Bengali, Sindhi, Paschto
und Pandschabi.’ Die Sufis waren zu Recht der Meinung, daR ja die Botschaft
der Gottesliebe und Gottesfurcht, der Hingebung und des Gottvertrauens
auch den Millionen zuginglich gemacht werden sollte, die nicht des klassi-
schen Arabisch oder des als Literatursprache dienenden Persisch kundig
waren. Sie empfanden dabei genauso wie ihre Briider aus dem Hindu-
Bereich, die in liebenden Gesingen mit dem klassischen und ihnen wie ihren
Horern unzugénglichen Sankskrit brachen und sich der Volksprachen bedien-
ten. Viele von ihnen waren sudras, die doch ihre glithende Gottesliebe
ausdriicken wollten. Es ist auf dieser Ebene der bhakti und der sufischen
Dichtung, daf sich die beiden Religionen Indiens sehr nahe kommen - so
nahe, daff man die Bilder und Symbole fast austauschen kann. Die volkstiim-
lichen Sufi-Singer, von Sik PercivaL Seear treffend als ,Evangelisten der
indischen LandstraBe® bezeichnet,”® trugen die zentralen islamischen Lehren
ohne den Zusatz haarspalterischer Juristerei in die Dérfer, und ihre Bilder
farbten die Vorstellungswelt der einfachen Leute, sanken bis in die volkstiim-
lichen Riitsel und Kinderreime hinab.
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Das Thema, das dabei am meisten auffillt, ist das Konzept der virahini, der
sich sehnenden Seele des Midchens oder der jungen Frau, die auf ihren
Geliebten wartet. Ist es Krischna in der Hindu-Tradition, so ist es Gott oder
der Prophet in der islamischen Poesie, der Imam in der Ismaili-Literatur. Und
es waren die Themen der weiblichen Seele, die unter Verwendung alter
Volkssagen und Legenden von den mystischen Dichtern des Industales, des
Pandschab und Gudscharats ausgearbeitet wurden und einige der schénsten
lyrischen Gedichte in der islamischen Welt entstehen liefen. Dal die
Vorstellung der ,weiblichen Liebenden® auch ganz konkret gefalt wurde,
zeigt das Beispiel von MUsA SUHAGI im Gudscharat des spiten 15. Jahrhun-
derts: er kleidete sich als Frau und sang von seiner Sehnsucht nach dem
gottlichen Geliebten. Die Verwendung des virahini-Motives, die Ubernahme
indischer statt der bis dahin verwendeten persischen Motive (der Schwan statt
der Nachtigall, der Lotus statt der Rosen u. 4.) tragen dazu bei, die volkstiim-
liche mystische Poesie beider groRen Religionen fast ununterscheidbar zu
machen. Hierzu gehort auch die Verwendung von Musik im Ritual, die im
orthodoxen Islam streng verboten ist, aber in der sufischen Tradition von
jeher eine wichtige Rolle gespielt hat. Hier, in der emotionellen Atmosphire
_mystischer Gesinge, konnten sich die beiden Traditionen miihelos begegnen,
ja vermischen, und das ist ein Grund, weshalb die Orthodoxie so energisch
gegen musikalische Veranstaltungen wetterte.

Vielerorts besuchten Hindus islamische Heiligtiimer, ja schrieben Verse auf
islamische Seelenfithrer, und zahlreiche Griber grofer Heiliger im Subkonti-
nent haben von ihren nicht-islamischen Vorgingern oder Nachbarn den Kult
von Tieren iibernommen - seien es die Krokodile von Mango Pir bei Karachi,
die Fische in Sylhet, die Schildkréten in Chittagong, die Pfauen in Kallakahar;
und so ergab sich auf den unteren Stufen des Sufismus eine auferliche
Vermischung von Formen, die den islamischen Reformern ein Dorn im Auge
war.

Solche Vermischung hat auch Historiker und Anthropologen dazu gefiihrt,
zahlreiche islamische Briauche als vom Hinduismus beeinflufit zu erkliren —
Asmm Rovs kenntnisreiches Buch Islamic Syncretism in Bengal' ist ein gutes
Beispiel dieser Haltung, da zahlreiche schon aus der frithen und klassischen
Periode des Islam belegte Phinomene (vor allem in der Muhammad-
Verehrung) als hinduistisch abgetan werden. Der Mangel an historischer
Kenntnis ist es auch, der den sonst verdienstvollen Hindu-Gelehrten den
Zugang zu einem wichtigen Aspekt der islamischen Mystik versperrt — einem
Aspekt, durch den sich der Sufismus immer wieder von der Mystik seiner
Nachbarn abhebt; und das ist die Verehrung des Propheten. LiLarAM
WaTANMAL, der 1889 ein griindliches Buch iiber den grofen Sindhi-Mystiker
Scuin “AspuL LaTir von Bhit verdffentlichte, schreibt darin: ,Ich darf hier ein
fiir alle Mal eine Ungereimtheit erwihnen, die ich in den Schriften verschie-
dener mahometanischer Sufi-Autoren bemerkt habe. Sie versuchen, ihren
Glauben an den Prophetcn Muhammad mit ihrer Sufi-Doktrin in Einklang zu
bringen, ein Versuch, in dem sie hochst schmihlich scheitern . Die
orthodoxen Mahometaner mdgen ja wohl an ihn als den Hauptpropheten
Gottes glauben. Aber die Sufis kénnen nicht — in ﬂbcreinstimmung mit ihrer

285



pantheistischen Lehre — sagen, daB der Prophet Mahomet das einzige
Medium fiir die Erlosung sei . . .“?

Hier irrt WatanmaL. Es ist wahrscheinlich schwierig fiir jemanden, der die
Verehrung des Propheten in ihrer historischen Entwicklung nicht kennt,
AuBerungen wie die von dem Hindu-Gelehrten kritisierten Verse zu verste-
hen. Doch muf man sich vor Augen halten, daB die Verehrung des
Propheten von frith an ein wichtiges Ingredienz des Sufismus war; daB bereits
SaHL AT-TusTAR (gest. 896) die Lehre von dem ur-ewigen Licht des Propheten
entwickelt hat,'® und daR schlieBlich in der theosophischen Mystik IN “ARABIS,
unter deren Einfluf der grofte Teil der spiteren sufischen und damit auch
indo-muslimischen Literatur steht, die hagiga muhammadiyya, der ,archetypi-
sche Muhammad®, gewissermafien die Nahtstelle zwischen dem unerkennba-
ren, transzendenten Gott und der geschaffenen Welt ist. Sich der hagiga
muhammadiyya so weit wie méglich anzunihern, im hochsten Fall in ihr zu
entwerden, nachdem man die Stufen aller anderen Propheten hinter sich
gelassen hatte — das war das Ziel des Sufis spiterer Jahrhunderte. Und wenn
die spekulativen Mystiker von diesem hoéchstmoglichen Rang trdumten, so
war der Prophet fiir den Durchschnittsfrommen der Fiirsprecher am Tage
des Gerichts, der Geliebte Gottes, der liebende vatergleiche Fiihrer seiner
Gemeinde; er war der wmmi, der, des Lesens und Schreibens unkundig, ein
unbeflecktes GefiR fiir die gotdiche Offenbarung darstellte (wie Maria fiir die
Inkarnation des gottlichen Wortes Jungfrau sein muBte, so war Muhammad
fiir die Inlibration® des Wortes nicht von intellektueller Aktivitit befleckt),
und als wmmi wurde er auch zum Vorbild derer, die, wie es die mystischen
Volkssinger aller Linder ausgedriickt haben, vom Alphabet nur den Buchsta-
ben alif, den ersten Buchstaben mit dem Zahlwert Eins kannten und sich
nicht um die komplizierten theologischen Theorien kiimmerten. Und da Gott
ihn rahmatan lil-<alamin, ,als Erbarmung fiir die Welten® (Sura 21/107)
geschickt hatte, konnte er in der Volksdichtung dem lebenspendenden Regen
(in den islamischen Volkssprachen als RAHMAT, .Erbarmung® bezeichnet)
verglichen werden, der die Fluren ergrimen lift, so, wie das Wort des
Propheten die toten Herzen erfrischt und erquickt. Die Segensworte iiber ihn
aber, die Gott und die Engel iiber ihn sprechen (Sura 33/56) und die alle
Menschen ebenfalls bei Nennung seines Namens dulern sollen — diese
Segensworte bilden einen wichtigen Bestandteil der mystischen Hymnen und
Volkslieder von der Tiirkei bis Indien, und selbst die Bienen, die in ihren
Waben sumnmen, sprechen nach tiirkischer und pakistanischer Ansicht das
Segenwort iiber den geliebten Propheten, wodurch der Honig erst siifl
wird . ..M

So ist der Prophet in den verschiedensten Formen in der islamischen
Mystik anwesend, und es ist typisch, daR auch mystische Reformbewegungen
wie die Nagschbandiyya diese Prophetenverehrung zu einem wichtigen,
wenn nicht dem wichtigsten Teil ihrer Theologie und Praxis gemacht haben.
Denn die Nagschbandiyya, die, von Zentralasien kommend, kurz vor 1600 in
Indien auftrat, wurde unter ihrem Fithrer Aumap SirHINDI (gest. 1624) zur
Vorkimpferin gegen die ,Hinduisierung® des Islam, wie sie ihren Vertretern
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vor allem im Synkretismus Kaiser AkBars so gefihrliche Formen anzunehmen
schien. Der Prophet wird jetzt zum Tréger der ,echt islamischen® Strémungen
im Sufismus, und nicht von ungefihr wurde der Nagschbandi-Mystiker NAsir
MuHAMMAD SANDALIB in Delhi um 1784 dazu inspiriert, seinen Zweig der
Nagschbandiyya als tariga muhammadiyya, den ,Muhammadanischen Pfad” zu
bezeichnen — und diese Bewegung sollte eine wichtige Rolle im Kampf gegen
die nicht-islamischen Elemente in Indien (zunichst die Sikhs, dann die Briten)
spielen, ganz shnlich, wie auch andere ,muhammadanische Pfade® in den
Tidschaniyya- und Sanisiyya-Orden in den arabischen Landern und Nord-
afrika unter dem Namen des Propheten gegen die Fremden kimpfien.

Die Dichter des indo-islamischen Sufismus standen also durchaus nicht
jenseits der Grenzen des Islam, selbst wenn ihre Verehrung Muhammads
manchmal seltsame Formen annahm. Sie konnten auch hinduistische Motive
iibernehmen, haben sie aber manchmal in genialer Weise umgewandelt:
vielleicht das schénste Beispiel ist Sur Ramakali in der poetischen Risalo ScHAH
AspuL LaTiFs, des grofen Sindhi-Dichters (gest. 1752). Hier werden die Yogis
(wahrscheinlich nath siddhas) zu Trigern der hochsten Erleuchtung: ihre Knie,
auf die sie den Kopf in der Meditation legen, sind Plitze des Gottesaufglanzes
wie der Sinai; ihr ganzer Korper ist eine Moschee, und die erhabensten Worte
des Korans werden auf sie angewendet.

Es mag manchesmal schwierig erscheinen, die verschiedenen Manifestatio-
nen des Sufismus, vor allem in Indien, recht zu interpretieren. Man sollte
nicht vergessen, daf der Sufismus ja eine Initiationsmystik ist, und daf die
Novizen stufenweise in die tieferen Wahrheiten eingefiihrt werden. Alle
grofen mystischen Fithrer haben von den Gefahren gesprochen, die den
Uneingeweihten drohen, wenn ihnen mehr gesagt wird, als sie vertragen
kénnen, und Scuin WaLuLLaH, der bedeutende mystische Reformtheologe
des 18. Jahrhunderts, geht so weit, zu sagen, dal die Bicher der Sufis zwar
ein Elixir fiir die Elite, aber todliches Gift fiir die Uneingeweihten seien.'®
Diese Vielschichtigkeit des mystischen Ausdrucks, der sich dazu noch gern
unter Paradoxen oder unter ungew&hnlichen, manchmal schockierenden
Bildern verbirgt, macht eine Antwort auf die Frage, ob die Mystik, speziell im
indisch-islamischen Bereich, zur Identitit beigetragen oder die Identitit cher
verwischt habe, so schwierig. Es scheint mir, daB trotz aller ,pantheistischen”
Ausspriiche, trotz aller ekstatischen Lieder und iiberschiumenden Beteuerun-
gen der Einheit allen Seins doch eine spezifisch islamische Haltung nicht zu
iibersehen ist — einmal durch die stindige Riickbeziehung auf den Koran und
die Traditionen, zum andern aber dadurch, daf der Islam, als letzte der
grofen offenbarten Religionen, verhilmismiBig leicht die Traditionen ihm
vorausgegangener Religionen aufnehmen und integrieren konnte: nicht nur
die groRen Propheten des Korans und des Alten Testaments sowie der Jesus
des Evangeliums, sondern auch die Gottheiten des hinduistischen Pantheons
sind dann und wann als Vorliufer und Diener des letzten Propheten,
Muhammad, angesehen worden, und die Lehre von der hagiga muhammadiyya
und vom stufenweisen Abstieg und Aufstieg iiber die verschiedenen Seinse-
benen lieRen das Prinzip Muhammad doch immer noch als das letzte und
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hoéchste Kriterium der wahren Religion bestehen. Hier scheint mir ein
wichtiger Beitrag des indischen Sufismus zu liegen — ein Aspekt freilich, der
allzuleicht unter den vielfarbigen Ausdrucksformen der Dichter und Singer
verschwinden und von den Betrachtern iibersehen werden kann.

SUMMARY

Mystical poetry in Islam, and particularly in the Indian vernaculars, seems to
transgress the borders of traditional Islam and often gives the reader or listener the
impression of “measureless pantheism”, which is then usually explained as stemming
from the Hindu tradition and as being nothing but a slightly Islamicized form of
Vedanta. No doubt the theories of wahdat al-wujud, “Unity of Being”, as developed in
the 13th century by Isn “Arasi and reaching India in the late 15th century, sometimes
tended to blur the distinctions between Islamic mystical thought and Hindu mysticism.
However, one should not forget that the Sufis always faithfully adhered to the words of
the Koran and the sunna, the tradition of the Prophet. Koranic words permeate their
writings, and many of their miracles aim at the conversion of the infidels. Some early
Sufis such as Gisuparaz (ob. 1422) saw the true Divine mystery in the shari®a, the
God-given law, which is the treasure of the true believers. His contemporary MAKHDUM
JanantvAN of Ucch criticised those who call God with Indian names. For during the late
14th century a tendency to write in the vernaculars arose, and the Sufis, who wanted to
reach the millions of Muslims unacquainted with the Arabic of the Koran or the Persian
of high literature, reverted to simple folk language and images. They did the same as
the bhaktas, who broke away from Sanskrit and used the vernaculars to express their
love of God, and indeed, the poetical output of both groups is largely similar, using the
same vocabulary and imagery. In particular the image of the wvirahini, the lovesick,
longing woman, plays a most important role in both traditions. This, along with the
visits of Hindus at Muslim shrines and the infiltration of Hindu customs into the lower
levels of Sufism has led many scholars to claim that Indian Sufism is nothing but a
syncretistic religion, and most of them have failed to recognize that despite all these
similarities the figure of the Prophet Munammap gives Muslim mystical literature and
life a special colouring — whether the Prophet is seen as the primordial principle of the
hagiga muhammadiyya or as the intercessor at Doomsday, as the mystical beloved or the
“rain of Grace”, whether the prayer upon him permeates human and animal speech, or
wether he appears as leading his community toward the final victory. Thus the Prophet
appears at every level, and it seems that his presence clearly separates Muslim mystical
thought from that of its neighbours, difficult as it may be to perceive this under a most
colourful web of images which does not always look very Islamic.

! §. ANNEMARIE SCHIMMEL, Gdrten der Erkenntnis, Koln 1982, 240.

2 Fbd., S. 250. Die Formel ,Ich bin Gott“ bezieht sich auf HarLiApschs Ausspruch
and’l-hagq, ,Ich bin die schopferische Wahrheit®, da HaLiipscH immer in der spiteren
Dichtung als Vertreter der All-Einheitslehre aufgefaft wird. ,Ahmad ohne m®, Anspie-
lung auf das auBerkoranische Gotteswort ,,Ich bin Ahmad ohne m, d. h. ahad, ,Einer®,
das nach sufischer Auffassung zeigt, daR nichts als der Buchstabe m den Propheten
(dessen himmlischer Name Ahmad ist) von Gott dem Einen trennt; das m weist auf
Sterblichkeit und Geschopflichkeit hin, aber durch seinen Zahlwert 40 auch auf die 40
Stufen des Auf und Abstiegs zwischen Gott und Mensch und auf die 40 Tage des
geduldigen Reifens in der Klausur.
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* Das Standardwerk ist immer noch Louis MassicNON, La Passion d’l-Hosayn ibn Mansour
al-Hallaj, martyr mystique de UIslam, Paris 1922; erweiterte Neuauflage 1975; englische
Ubersetzung in vier Binden durch Hereert Mason, Princeton 1979. Zur Verwendung
des Halladsch-Motivs in der indo-islamischen Volksdichtung s. A. Scummer, The
kartyr-mystic Hallaj in Sindhi Folk Poetry, in: Numen 9 (1962) 8, 161—200.

4 Zu TgsALs Haltung zur Mystik s. A. ScHIMMEL, Gabriel’s Wing. A Study into the Religious
Ideas of Sir Muhammad Igbal, Leiden 1963.

® Die Hauptentwicklungslinien des Sufismus in A. ScHimmEL, Mystical Dimensions of Islam,
Chapel Hill NC 1975 and reprints; deutsch: Mystische Dimensionen des Islam, Koln 1985.
& KuaLig AHMAD Nizami, Some Aspects of Religion and Politics in India during the 13th Century,
2nd. ed., Delhi 1971, 219.

? Muwallih sind eine Klasse ekstatischer Derwische, die in oftmals dem islamischen
Gesetz widersprechender Form lebten und umherwanderten; Haidaris sind eine iiber
den ganzen Nahen und Mittleren Osten verbreitete vorwiegend schiitische Gruppe von
Wanderderwischen, und Qalandar sind Derwische, die nur das Minimum an gesetzli-
chen Verpflichtungen erfiillen, allerdings auch, wie in Indien, einen besonderen Orden
bildeten.

® Sivon DicBy, Encounter with Jogis in Indian Sufi Hagiography, mimeographierter Vortrag,
London, School of Oriental and African Studies, Januar 1970. Die Ausspriiche des
_Gesudaraz in der Sammlung Jamawi< al-kalim, Cawnpur 1937, enthalten eine ganze
Reihe Bemerkungen iiber seine Versuche, Hindus vermittels theologischer Diskussion
zu bekehren.

19 S1r PERCIVAL SPEAR, Twilight of the Mughuls, Cambridge 1951, 133.

" Asim Rov, The Islamic Syncretistic Tradition in Bengal, Princeton 1983, ist eine sehr
wichtige Studie, der nur der klassisch-islamwissenschaftliche Hintergrund fehlt.

'? L aRAN WATANMAL, The Life of Shah Abdul Latif, Hyderabad (Sind) 1889, 38. Zur Frage
vgl. A. ScuimmEL, Pain and Grace, Leiden 1976, wo Schah “Abdul Latifs islamische
Haltung und seine Verwendung hinduistischer Themen genauer beschrieben wird.

% GeruARD BOWERING, The Mystical Vision of Existence in Classical Islam: The Qur'anic
Hermeneutics of the Sufi Sahl at-Tustari (ob. 268/896), Berlin 1979.

' Fiir die Entwicklung s. A. ScummeL, Und Muhammad ist Sein Prophet, Kéln 1982, und
die stark erweiterte englische Ausgabe des Buches: And Muhammad Is His Messenger,
Chapel Hill, NC, 1985, mit ausfiihrlicher Bibliographie.

' Altaf al-quds, 92. Fiir weitere Beispiele dieser Art s. A. ScHIMMEL, Islam in the Indian
Subcontinent, Leiden 1980, 158. Gisuparaz hat in seinen Jawamic al-kalim diese Lehre
sehr dramatisch geschildert, indem er erziihlt, wie ihm als Kind einmal zu viel Wein
gegeben worden war und wie unangenehm die Folgen waren.

ANNEMARIE ScHIMMEL, geb. 1922, ist Professorin fiir Indo-Muslim Culture an der
Harvard University, wohin sie nach Lehrtiitigkeiten in Marburg, Ankara und Bonn
berufen wurde. Dreimal wurde der Orientalistin von pakistanischen Universititen der
Dr. h. c. verlichen. 1970 wurde sie zur Prisidentin der ,International Association for
the History of Religions* (vgl. ZMR 65 [1981] 149f) gewihlt. Zahlreich sind ihre
Verbffentlichungen zur islamischen Mystik sowie ihre Ubersetzungen islamisch-
mystischer Werke aus dem Arabischen, Tiirkischen, Persischen, Urdu und Sindhi.
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IV. BERICHTE AUS DER
MISSIONSWISSENSCHAFTLICHEN ARBEIT

DAS MISSIONSWISSENSCHAFTLICHE INSTITUT MISSIO IN AACHEN
von Ludwig Wiedenmann

Das Missionswissenschaftliche Institut Missio e. V. (MWI) wurde am 8. November
1971 auf Initiative von MISSIO-Aachen gegri‘mdet, 1972 von der Deutschen Bischofs-
konferenz bestitigt und 1978 von der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker
in Rom anerkannt. Es hat laut Satzung den Zweck, ,Wissenschaft, Forschung und Lehre
in der katholischen Missionsarbeit zu fordern®.

Der Verein wird getragen von den Dizesandirektoren von MISSIO Aachen als den
geborenen Mitgliedern des Vereins sowie einigen weiteren Mitgliedern entsprechend
der Satzung. Die Mitgliedschaft steht auch den Leitern anderer weltkirchlicher Einrich-
tungen offen. Zur Durchfithrung seiner Tatigkeit unterhilt der Verein ein wissenschaft-
liches Institut, das von einem wissenschaftlichen Beirat, bestehend aus Fachtheologen
und anderen Wissenschaftlern, beraten wird. Dem Vorstand gehoren der Prisident
von MISSIO-Aachen, zwei Stellvertreter und der Direktor des wissenschaftlichen
Instituts an.

Mit dem Internationalen Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF)
besteht seit 1974 eine Vereinbarung zwecks gemeinsamer Herausgabe der ,Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft und Religionsmﬁssenschaft“ und der Buchreihe ,Missionswis-
senschaftliche Abhandlungen und Texte® (letztere 1985 eingestellt).

Zur Einbeziehung lateinamerikanischer Theologie in die Publikationen des Instituts
wiirde 1982 eine Abmachung iiber eine entsprechende Zusammenarbeit mit Adveniat
in Essen getroffen. Durch eine Vereinbarung mit der JInternational Association for
Mission Studies® (IAMS) 1986 wurde dem MWI die Redaktion der IAMS-Zeitschrift
,Mission Studies® libertragen.

Die Finanzierung der Projekte und der Arbeit des MWI erfolgt ausschlieBlich durch
Spenden, die als Spenden fiir wissenschaftliche Zwecke steuerlich abzugsfihig sind.

Den oben genannten satzungsmibigen Zweck versteht das MWI konkret als
Férderung theologischer Wissenschaft und verwandter Disziplinen in der sogenannten
Dritten Welt', speziell in Afrika, Asien und Ozeanien, sowie als Dokumentation und
Vermittlung ihrer Ergebnisse im deutschsprachigen Raum. Das MWI will auf diese
Weise einen Beitrag zum theologischen Gesprich in der Weltkirche leisten.

Die finanzielle Férderung der theologischen Wissenschaft und verwandter Diszipli-
nen in der Dritten Welt hat das Ziel, die Entwicklung eigenstindiger Theologien im
soziokulturellen Kontext Afrikas, Asiens und Ozeaniens (vgl. Ad Gentes 22) zu
unterstiitzen und damit die Inkulturation der Weltkirche und eine entsprechende
Evangelisierung zu fordern.

Konkret werden auf dem Projektweg folgende Mafnahmen fir die Kirchen in
Afrika, Asien und Ozeanien finanziert:

— Spezialstudien in Theologie und verwandten Disziplinen fiir kiinftige Fithrungskrif-
te, insbesondere Promotionsstudien kiinftiger Theologieprofessoren;
Forschungsarbeiten und Programme, die der genannten Zielsetzung dienen;

die theologische Kommunikation mit Beihilfen zu internationalen oder regionalen
theologischen Fachkonferenzen;

die Publikation theologischer Literatur einschlieBlich von Dissertationen;

die Beschaffung wissenschaftlicher Hilfsmittel, wie z. B. der Kauf von Biichern fiir
theologische Fachbibliotheken.
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1985 wurden fiir diese MaBnahmen insgesamt rund 2,1 Millionen DM bewilligt.
Davon entfielen rund 72 Prozent allein auf die Studienférderung.

Eine spezielle MaBnahme im Jahr 1982 war die Ausschreibung eines Forschungs-
wettbewerbs fiir Theologiedozenten in Afrika und Asien zu Themen kontextueller
Theologie. Von den 20 Theologen, die sich dafir bewarben, erhielten 10 ein
Forschungsstipendium des MWL

Fiir die Stipendiaten des MWI, die an Universititen in der Bundesrepublik Deutsch-
land studieren — im Wintersemester 1985/86 waren es 26 —, findet seit 1980 eine
jihrliche Wochenendtagung mit einem theologischen Schwerpunktthema in Aachen
statt. Ebenso kommen die Stipendiaten des Instituts, die in Belgien studieren — 56 im
Wintersemester 1985/86 —, einmal im Jahr zu einem Studientag abwechselnd in Leuven
und Louvain-la-Neuve zusammen.

Das Bemiihen des MWI geht dahin, die wissenschaftliche Ausbildung mehr und
mehr in den Herkunfislindern selbst zu férdern und, wo nétig, Programme fiir ein
kombiniertes Studium im eigenen Land bzw. Kontinent und in Europa zu entwik-
keln.

Das MWI hat eine Spezialbibliothek und -dokumentation mit dem Sammelschwer-
punkt , Theologie in der Dritten Welt* begriindet. Sie ist noch im Aufbau, enthilt aber
bereits folgende Dokumente, vor allem aus dem Bereich der katholischen Theologie:
.— alle erreichbaren theologischen bzw. theologisch relevanten Zeitschriften aus Afrika,

Asien und Ozeanien und eine Auswahl r.heologischer'Zeitschriften aus Lateinameri-

ka;

— die wichtigsten theologischen Buchpublikationen aus diesen Kontinenten;
— nichtpublizierte theologische Dokumente (Dissertationen, Konferenzberichte, Vortra-
e etc.);
- Ignfonnationen tiber theologische Fakultiten, Institute, Theologenvereinigungen etc.
in der Dritten Welt.

Mit der Dokumentationsarbeit ist eine intensive Auswertung von Biichern und
Zeitschriften aus der Dritten Welt verbunden, vor allem im Hinblick auf die Publikation
»Theologie im Kontext* (siche unten). Sie wird von den theologischen Referenten des
MWI geleistet.

Die Bibliothek ist offentlich und steht allen zur Verfiigung, die sich mit der
theologischen Entwicklung in der Dritten Welt vertraut machen wollen. Man kann in
der Bibliothek selbst arbeiten, kann ausleihen und Kopien anfordern.

Die jiingst begonnene Umstellung der dokumentarischen und bibliothekarischen
Erfassung auf EDV wird in den nichsten Jahren eine Ausweitung der Dienstleistungen
auf diesem Sektor ermoglichen.

Lange Zeit war die lateinamerikanische Befreiungstheologie die einzige Theologie
aus der Dritten Welt, die deutschsprachigen Theologen bekannt war. Die Arbeiten
afrikanischer und asiatischer Theologen waren dagegen fast unbekannt. So begann das
MWI, mit folgenden Publikationen zunichst Entwicklungen in der afrikanischen und
asiatischen Theologie bekanntzumachen:
~ .Theologie im Kontext. Informationen iiber theologische Beitrige aus Afrika, Asien,

Ozeanien und Lateinamerika® (seit 1980; Einbeziehung Lateinamerikas ab 1983).

Dieser halbjihrlich erscheinende Informationsdienst (zu beziehen direkt beim MWI,

Aachen) berichtet iiber die laufende theologische Arbeit in der Dritten Welt durch

eine Zeitschriftenschau und Berichte iiber theologische Konferenzen. Seit 1984

erscheint eine englische Ausgabe ,Theology in Context®, die die theologische

Kommunikation in der Dritten Welt selbst férdern will.

— Buchreihe Theologie der Dritten Welt, seit 1981 im Verlag Herder, Freiburg. Bisher sind
folgende 8 Binde erschienen: Bd. 1: C. AREVALO u. a., Den Glauben neu verstehen.
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Beitrage zu einer asiatischen Theologie (1981). — Bd. 2: W. BUHLMANN u. a., Evangelisation
in der Dritten Welt. Anstife fiir Europa (1981). — Bd. 8: O. Biwenvi-Kweshl, Alle Dinge
erziihlen von Gott. Grundlegung afrikanischer Theologie (1982). — Bd. 4: Herausgefordert
durch die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen
1076—1083 (1983). — Bd. 5: A. B. CraNG CH'UN-SHEN, Dann sind Himmel und Mensch in
Finheit. Bausteine chinesischer Theologie (1984). ~ Bd. 6: G. M. Soares-Prasuu (Hg.), Wir
werden bei ihm wohknen. Das Johannesevangelium in indischer Deutung (1984). Bd. 7: A.
TrriaNMA SANON, Das Evangelium verwurzeln. Glaubenserschliefung im Raum afrikanischer
Stammestraditionen. (1985). — Bd. 8: V. Muraco cwa Cikaa M. (Hg.), Afrikanische
Spiritualitit und christlicher Glaube. Erfahrungen der Inkulturation (1986). Die Buchreihe
macht theologische Originalbeitrige aus der Dritten Welt in deutscher Ubersetzung
zugiinglich und will damit den Dialog und die theologische Diskussion anregen.

— ,Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Relig'ionswissenschaft.“ Erscheint viermal
im Jahr im Verlag Aschendorff, Miinster, und wird gemeinsam mit dem Internatio-
nalen Institut fiir Missionswissenschafiliche Forschungen herausgegeben. Die Zeit-
schrift verdffentlicht auch Beitrige von Theologen aus der Dritten Welt in deutscher
oder englischer Sprache.

— ,Mission Studies. Journal of the IAMS.* Erscheint halbjihrlich als Organ der
Internationalen Vereinigung fiir Missionswissenschaft, in der z. Z. 625 personliche
und korporative Mitglieder aus der ganzen Welt, davon 196 aus der Dritten Welt,
zusammengeschlossen sind und deren Ziel es ist, eine kontextuelle Missionstheologie
im interkontinentalen Dialog zu férdern.

Das MWI steht mit fast allen theologischen Fakultiten und den meisten der
bekannteren Theologen in Afrika und Asien in Verbindung. Dies macht es moglich,

Theologie auch durch persénliche Kontakte zu vermitteln.

So hat das MWI als jingste Initiative ein Programm fiir die Einladung von
afrikanischen und asiatischen Gastdozenten entwickelt und im November 1985 an alle
katholisch-theologischen Fakultiten und kirchlichen Hochschulen in der Bundesrepu-
blik verschickt. Das Angebot des MWI umfaft: Information iiber deutschsprechende
afrikanische und asiatische Dozenten, die sich zu Gastvorlesungen bereit erklirt haben,
Herstellung der Kontakte und finanzielle Beteiligung.

Fiir deutsche Theologiedozenten vermittelt das MWI Studienaufenthalte, Gastvorle-
sungen, Teilnahme an theologischen Konferenzen usw. in Afrika und Asien und hilft,
wenn notig, diese zu finanzieren. 1985 wurde auch eine theologische Studienreise zu
den Philippinen durchgefiihrt.

Um die deutschen Partner und Teilnehmer in diesem Prozef des theologischen
Austausches besser beraten zu kénnen, unterhilt das MWI Kontakt zu den universiti-
ren Arbeitsgemeinschaften verschiedener theologischer Disziplinen. Im Beirat der
deutschsprachigen Pastoraltheologen ist es seit 1985 vertreten.

Zusammenfassend 4Rt sich sagen, daff das Missionswissenschaftliche Institut Missio
e.V. in den fast 15 Jahren seines Bestehens zu einem bedeutenden Faktor im
weltkirchlichen theologischen Austausch geworden ist. Zugleich hat es mitgeholfen, die
Grundlagen fiir einen neuen Aspekt des missionswissenschaftlichen Bemiihens zu
schaffen, nimlich den Vergleich von Theologien in unterschiedlichen Kulturen und
Kontexten, ein Unternehmen, das Apotr ExeLer schon 1978 als ,vergleichende Theolo-
gic“ postuliert hat.
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DAS KATHOLISCHE INSTITUT FUR MISSIONSTHEOLOGISCHE
GRUNDLAGENFORSCHUNG IN MUNCHEN

von Franz Wolfinger

Das Katholische Institut fiir missionstheologische Grundlagenforschung e. V. (IMG)
in Miinchen wurde im Herbst 1979 bei Missio Miinchen gegriindet und nahm 1980
seine &ffentliche Arbeit auf. AuBerer Anlaf fiir diese Griindung war der kurz zuvor
(1976/77) getroffene Entschluf der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitit
Miinchen, den bis Frithjahr 1976 von Erzabt Suso Brecuter besetzten Lehrstuhl fiir
Missionswissenschaft umzuwidmen in ein Ordinariat fiir Orthodoxe Theologie (Syste-
matik). Man hoffte, dal ein missiologisches Institut, wenn auch in kirchlicher Triger-
schaft, ein wenig diesen Ausfall fiir die Theologiestudenten kompensieren kénne. Die
Geschichte des Auszugs der Missionswissenschaft aus den Katholisch-Theologischen
Fakultiten bedarf noch der Beschreibung; die Griinde sind schwer einzusehen, denn
im Gegensatz dazu erwichst auferhalb, vielfiltig veranlaft, das Interesse und das
Bediirfnis, tiber alles, was der Begriff Mission umschlieBt, iiber das Verhiltmis des
Christentums zu den anderen Religionen und iiber die Probleme der Dritten Welt neu

. und umfassender nachzudenken.

Als neue Triger missiologischer Initiativen treten nun kirchliche Organe und
insbesondere die Werke hervor. Sie verspiiren von ihren konkret-praktischen Aufga-
ben her am stirksten das Bediirfnis nach theoretisch-theologischer Fundierung. Dies
fithrt schlieRlich zu der Einsicht, daf} die mit dem Stichwort ,Mission“ angesprochenen
Aufgaben und Fragen nicht am Rande und an den Grenzen der sichtbaren Kirche
anzusiedeln sind.

In den Einsichten stecken aber auch die Herausforderungen. Es gehort zum Wesen
von Kirche, missionarisch zu sein. Wenn aber alles in Glaube und Kirche missionarisch
ist, was bleibt dann fiir den Aufgabenbereich, den man bislang allein als ,Mission®
beschrieben hat? Hier mu die Theologie nachdenken iiber Zusammenhang und
Differenz von ,Erstverkiindigung®, Reevangelisierung und den Aufgaben der ,norma-
len* Pastoral. Es geht also in einem ersten Aufgabenbereich um den Zusammenhang
und um den Stellenwert von Mission und Kirche — eine typisch fundamentaltheologi-
sche Aufgabe.

Aber nicht nur der ekklesiologische Ort von ,Mission® beriihrt die Grundlagen von
Glaube, Kirche und Theologie. EvangeliumsgemiRheit erfordert, daB das Zeugnis der
Kirche wie die Botschaft werbend, einladend, bei den Erwartungen der Adressaten
ankniipfend und damit ,dialogisch® sein muf. EvangeliumsgemiBheit korrespondiert
in der theologischen Hermeneutik mit dem Eingehen auf die Situation, auf die das
Evangelium trifft. Das heift: Einerseits besteht der universale Geltungsanspruch der
Frohen Botschaft, ihre Heilsbedeutung, ihr befreiender Impuls, aber auch ihre
richterliche Funktion gegeniiber menschlicher Verkehrung des Wesens von Religion;
andererseits wird sie nur verstindlich, wenn sie von den Menschen verstanden werden
kann, wenn sie also die Bedingungen der Menschen in jeder ihrer Situationen
aufzugreifen und zu integrieren vermag. Darin sind die grundlegenden Fragen aller
sachgerechten Themen und Aufgaben einer Missionstheologie von heute enthalten:
das Verhiltnis von Ortskirche und Weltkirche, die Probleme der Inkulturation, des
Dialogs, der konkurrierenden Heilsanspriiche, der ,kontextuellen® Theologien und die
Frage des Synkretismus. — In dem Versuch, konkrete Antworten auf solche Grundfra-
gen zu geben, liegt der Schwerpunkt der Aufgaben des IMG. Seine Satzung definiert sie
so: Das Institut soll der ,Erforschung der fundamentaltheologischen, anthropologi-
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schen und sozio-kulturellen Grundlagen einer Theologie der Mission und der Religio-
nen“ dienen.

Zwei Spezialgebiete mit ihren Problemen und Aufgaben stellen sich dabei beson-
ders:

~ Die Beschiftigung mit den Religionen, von der Religionswissenschaft tiber eine
Theologie der Religionen bis hin zu Fragen des theologischen und praktischen Dialogs
ist der eine, stets neue Anforderungen stellende Bereich, der das Verhiltnis von
Evangelium und Christentum zu den anderen, den Religionen, zu bedenken hat.

— Aber auch im Innenverhiltnis stellt sich das Problem der Okumene neu und
anders als bisher: Nunmehr begegnen sich nicht nur konfessionell geprigte Kirchen
und Theologien — und die Kirchen sind an der Einheitsfindung angesichts der sich dort
stellenden Aufgaben gescheitert. Nunmehr erwichst eine neue Pluralitit von Theolo-
gien und unterschiedlichen Ortskirchen, die regionale Unterschiede aufweisen. Und die
Einheitsfindung, die als Aufgabe zu den vorherigen tritt, wird in Zukunft Einheit im
Glauben noch schwerer machen. Das Problem ist gestellt, die Aufgaben sind zu
suchen.

Das IMG arbeitet mit kleiner Ausstattung (2 Personalstellen: des wissenschafilichen
Leiters und einer Mitarbeiterin, die Bibliotheks- und Sekretirinnenaufgaben wahrzu-
nehmen hat). Daher versteht sich das Institut zuerst als Impulsgeber, der — in
Absprache mit dem wissenschaftlichen Beirat — seine Anregungen und Initiativen in
konkrete Programme umarbeitet, die dann von Fachleuten gestaltet werden.

Das geschieht in folgenden Veranstaltungen:

a) Jahrlich zweimal wird ein Kontakistudium in Form von Vorlesungsreihen fiir
Interessenten im Raum Miinchen durchgefithrt. Dessen Themen beschiftigen sich
schwerpunktmiRig mit den Religionen als Problem der Mission oder mit grundlegen-
den systematischen Inhalten, wie sie bei den Zielvorstellungen genannt wurde. Bisher
wurden behandelt: Jesus in den Weltreligionen; Heil in den Religionen und im
Christentum; Theologische Motive in der Missionsgeschichte der Neuzeit und der
Gegenwart; Dialog — Moglichkeiten, Chancen, Grenzen; Reinkarnation und christlicher
Glaube; sowie Reihen iiber die Religionen als religios-soziologische Grofen. Die Reihen
des Kontaktstudiums werden auch in Buchform publiziert. Dazu besteht die Reihe
+Kirche und Religionen — Begegnung und Dialog".

b) Ein Okumenischer Arbeitskreis greift je einmal in den Semestermonaten Themen des
Verhiltnisses von Mission, Weltkirche und Okumene auf, deren Inhalte immer wieder
um die Spannungspole Einheit in Viclheit, Treue zum apostolischen Glauben in der
Vielfalt der Bekenntnisse und Theologien kreisen.

¢) Zweimal im Jahr, im Winter- und Sommersemester, werden Themen heutiger
Missionstheologie in Form von Seminaren behandelt. Das Spektrum der Themen reicht
sehr weit, z. B.: Zum Sinn von Mission; Missionsmotive katholischer Orden in
Geschichte und Gegenwart; Schwarze Theologie; Befreiungstheologie anhand neuester
Literatur; Befreiungstheologie und Marxismus; Kirche und Indianerprobleme; Inkultu-
ration des Christentums in Japan u. a.

d) Fiir die Arbeit nétig ist eine Bibliothek, die ihre Schwerpunkte an den genannten
Aufgaben orientiert.

e) Sehr wesentlich ist (was schon zu Anfang erwihnt wurde) die Kooperation mit
ihnlichen Institutionen oder Arbeitsgemeinschaften im katholischen und im Skumeni-
schen Raum, im Inland und im Ausland. Sie weil um die Tatsache, daf die Fiille und
Schwere der Aufgaben nur interdisziplinir zu leisten ist.

f) Moglichkeiten der Weitergabe in der Priesterfortbildung, beim Theologischen
Fernkurs, im Rundfunk und in den Pfarrei-Fortbildungseinrichtungen werden gern
wahrgenommen.
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DAS INSTITUT FUR MISSIOLOGIE UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IN FRIBOURG

von Richard Friedli

Je niher das Jahr 2000 kommt, um so mehr erfahren wir die Welt als unser Dorf.
Wirtschaftlich, politisch und kulturell sind wir eine Schicksalsgemeinschaft geworden.
Ernihrungsprobleme, Entwicklungsstrategien und Friedenssicherung sind Herausfor-
derungen an die internationale Solidaritat.

Die Religionen — sowohl die weltweiten Bewegungen des Hinduismus, Buddhismus,
Christentums, Islams oder Konfuzianismus, als auch die Volksgemeinschaften Afrikas
oder des indianischen Amerika — pragen oder erleiden diese Weltlage. Die christlichen
Kirchen sind darin grenziiberschreitend aktiv und geben dem evangeliumsgemifien
Leben je neue Gesichter.

1. Optionen in Vergangenheit und Gegenwart

Die Mitarbeiter des Instituts fiir Missiologie und Religionswissenschaft (IMR) sind
sich dieses neuen Kontextes nicht nur mehr und mehr bewuBt geworden, sondern sie
haben auch versucht, wihrend der vergangenen vierzig Jahre' darauf eine Antwort zu
finden. Die Sprachkurse in Sanskrit, Chinesisch und Arabisch sind davon ebenso klare
Zeichen wie die Lehrveranstaltungen und &ffentlichen Einsitze der Mitarbeiter, die
_eindeutig um die Themen der zwischenkulturellen gesamtmenschlichen und theologi-
schen Kommunikation, der Friedenspraxis und der Dialogbereitschaft kreisen. Die
Gegenwart zahlreicher Lizentianten und Doktoranden aus dem asiatischen, afrikani-
schen und lateinamerikanischen Lebensraum zwingt uns, die methodologischen Bedin-
gungen und die inhaltlichen Werte einer interkulturellen Theologie zu erarbeiten.

Interdisziplinire Forschung und Lehrtitigkeiten dringen sich dabei auf. Dafiir ist
auch die Tatsache ein Hinweis, daR immer mehr Studenten aus nicht-rheologischen
Fachbereichen auf unser theologisches und religionswissenschaftliches Angebot anspre-
chen.?

2. Aktuelle Situation
Wihrend der vierzig Jahre, in denen das Institut existiert, hat es sowohl zum

Freiburger Universititsleben als auch zum Leben anderer Hochschulen der Schweiz

und Europas in wirksamer Art und Weise beigetragen. Speziell erwihnt sei die

Zusammenarbeit mit den theologischen Fakultiten von Hamburg und Birmingham.®

Das IMR versucht, sich mehr und mehr in den Dienst all jener zu stellen, welche sich

fiir den Dialog zwischen den Religionen und Kulturen Asiens, Afrikas und Lateiname-

rikas interessieren.

Der Staff des IMR setzt sich zur Zeit zusammen aus einem ordentlichen Professor
(Ricrarp Friepiy, Direktor), einem Assistenzprofessor fiir Asien (ANAND NAYAK), einem
Assistenten (P. Mever-Bisc), aus zwei Lehrbeauftragten (H. Scuoprer zu Lateinamerika
und V. Pvron zu China/Japan) und zwei Halbtagsangestellten auf dem Sekretariat (G.
Loser und D. REICHMUTH).

2.1 Grundausbildung: Studenten, welche dem vollstindigen Zyklus des IMR folgen,
erhalten dabei folgende Grundausbildung:

— vertiefte  Kenntnisse der  Religionen, wie z.B. des  Hinduismus,
des Buddhismus, des Islams, des Konfuzianismus und der religiésen Traditionen
Afrikas und Lateinamerikas;

— Analysen der theologischen und kirchlichen Strémungen in Lindern Asiens, Afrikas
und Lateinamerikas;

— Themen der vergleichenden Religionswissenschaft, wie z. B. der Beitrag der Religio-
nen zur Friedenspidagogik, die Meditationspraktiken usw.;
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— die eigentliche Theologie der Mission: ihre evangelische Begriindung, die Forderung
nach Inkulturation und der Dialog zwischen den Religionen;

— sowie auf freiwilliger Basis: Einfithrung in Sprachen, wie z. B. Sanskrit, Chinesisch
und Arabisch.

Im Rahmen dieser Themen bereiten zur Zeit neun Studenten ihr Lizentiat und
sieben ihr Doktorat vor. Diese zukiinftig Diplomierten stammen aus Brasilien, Indien,
Korea, Rwanda, der Schweiz und Zaire.! Das Institut stellt ihnen eine Bibliothek zur
Verfiigung, welche die niitzlichsten existierenden Werke beziiglich ihrer Fragen
enthilt; ebenso etwa 100 auf die behandelten Themen spezialisierte Zeitschriften, von
denen 40 aus der Dritten Welt kommen.

2.2 Doktorandenkolloguium: Tn Zusammenarbeit mit den vier Westschweizer Universi-
taten, hat das IMR 1978/79 (,Religionswandel. Theorie und Wirklichkeit*) und 1983/84
(.Die Doktrinen der Reinkarnation und ihre anthropologischen Grundlagen®) Seminare
des 3. Zyklus in Religionswissenschaft organisiert. Diese waren Doktoranden und
Personen, die in religidsen Problemen der heutigen Gesellschaft aktiv engagiert sind,
zuganglich.

2.3 Weiterbildung: Auferhalb des universitiren Rahmens steht das IMR seit 1978
auch im Dienst der ,Urlaubermissionare®, welche hier Vorlesungen, Seminare und
andere Mittel fiir die persénliche Weiterbildung und die theologische Neuorientierung
finden. Fiir das Sommersemester 1986 ist ein erneuter Kursus geplant, welcher
wihrend acht Wochen missionstheologische Vertiefung, Weiterbildung in verschiede-
nen Disziplinen (Exegese, Islam, Soziologie usw.) und spirituelle Gemeinschaftserfah-
rung zu gestalten sucht.

2.4 Neue Formen der Religiositit in Europa: Die dkumenische Arbeitsgruppe Neue
religitise Bewegungen in der Schweiz — ins Leben gerufen durch die Schweizerische
Katholische Bischofskonferenz und den Evangelischen Kirchenbund — arbeitet eng mit
dem IMR zusammen und hat eine brauchbare religionsgeschichtliche Dokumentations-
stelle geschaffen.

2.5 Studienreisen: Um diese Themen zur Kirche in der Dritten Welt und zur
angewandten Wissenschaft der Religionen konkret zu verifizieren, organisiert das IMR
alle zwei Jahre eine Studienreise, welche in mehrmonatigen Seminarien vorbereitet
und aufgearbeitet wird. Auf diese Weise haben die Studenten seit iiber zehn Jahren
einen direkten Kontakt zu Lindern Afrikas (Tansania, Rwanda, Zaire), Lateinamerikas
(Mexiko, Kolumbien, Peru), zu Indien, China, Japan und anderen Lindern des Fernen
Ostens finden kénnen.

Die kommenden Studienreisen fithren nach Indien (Mirz 1986, unter der Leitung
von A. Navak) und nach Zentralafrika (Juli/August 1986 unter der Leitung von R.
FRIEDLI).

3. Eriffnung der Straniak-Lectureship zum Okzident-Orient-Dialog

Im Rahmen dieser Lectureship offeriert das IMR seit 1984 eine Reihe von Vorlesun-
gen und Seminaren zu religionsvergleichenden Themen und Einfithrungskurse in
orientalische Sprachen, um zum praktischen Dialog zwischen Orient und Okzident
beizutragen. Dieser Waunsch, im Dienste des zwischenreligivsen Dialogs zu stehen, der
im IMR seit langem existierte, kann jetzt durch die Errichtung einer Lectureship
verwirklicht werden. Diese wurde durch die groBziigigen Beitrige der Straniak-Stiftung
ermdglicht. Hermann und MARIANNE STRANIAK (1908-1975), deren Wunsch es war, eine
Synthese des philosophischen und religiésen Denkens des Orients und des Okzidents
zu erarbeiten, haben einen Teil ihres Vermogens dazu eingesetzt, um den interkultur-
ellen Ost-West-Dialog aktiv zu fordern.

Die Universitit von Freiburg hat fiir diese Aufgabe den Inder ANAND Navak, Doktor
in Theologie und Doktor in Religionswissenschaft, beigezogen, damit er unter der
Leitung des IMR die wichtigsten Grundlagen dieses Dialogs entwickeln kann.
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Die laufende Vorlesung ,Der Okzident herausgefordert durch die Weltreligionen®
(1985/86), welche dialogisch (zu jedem Thema duBern sich ein Religionswissenschaftler
und ein christlicher Theologe) gefithrt wird, versucht dieses Anliegen zu verwirkli-
chen.

4. Ausblick
Im Rahmen der so umschriebenen Erforschung der Bedingungen des Dialogs

zwischen Kulturen und Religionen werden von den Mitarbeitern des IMR in den

kommenden Jahren vor allem drei Themen bearbeitet:

1. der Beitrag der Religionen zur Friedenspiadagogik (z. B. das interdisziplindre Semi-
nar 1985/86 ,Meditationspraktiken und Aggressionsverminderung®, welches zu
einem mehrjihrigen Forschungsprojekt ausgebaut wird, 1986—1991),

2. die Bedingungen zur Inkulturation der christlichen Tradition in nicht abendlindi-
sche Kontexte und

3. die Fortbildung kirchlicher Amtstrager im Bistum Basel (1986) zum Themenbereich
~Hoffnung auf Vollendung®, wobei das Team des IMR vor allem die Auseinander-
setzung mit der Idee der Reinkarnation verantwortet.

! Das ,Institut fiir missionarische Studien“ (Institut d’études missionaires) wurde unter
dem Eindruck des Endes des 2. Weltkrieges und im Horizont des anbrechenden
Entkolonialisierungsprozesses im Dezember 1944 innerhalb der theologischen Fakultit
der Universitit Freiburg gegriindet. Die Griindungsurkunde benennt dieses Ziel
folgendermaRen: ,Antwort auf die Bediirfnisse der Missionen geben, die im Moment,
da der Krieg zu Ende ist, immer akuter spiirbar sind.“ Die drei Institutsleiter aus dem
Dominikanerorden — JeaN bE MeNAsck (1944—1948), Jacques D. MicheLs (1948—1971) und
RicHARD FriEDLI (seit 1971) — haben diese weltweite Perspektive unter gewandelten
geopolitischen und personellen Voraussetzungen immer wieder wahrgenommen. Zu
den missionstheologischen Horizonten des jetzigen Teams des IMR vgl. R. FriEpLI, Art.
WMission/Missionswissenschaft”, in: Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe (Hg. P.
Eicuer ), Band 3, Miinchen 1985, 118-127.

* Die methodologischen und wissenschaftstheoretischen Probleme um die ,Kombina-
tion zwischen Missiologie und Religionswissenschaft gehdren ebenso zur Alltagserfah-
rung des IMR wie die Fragen zur interdisziplinir und angewandt arbeitenden
Religionswissenschaft.

¥ Zwei Realisationen sind die greifbare Frucht dieser innereuropiischen, mehrsprachi-
gen und dkumenischen Zusammenarbeit: (1) der Austausch zwischen den englischen,
deutschen und schweizerischen Dozenten dieser Universititen (H.]. MarcuLL
[1925-1982] und seine Mitarbeiter, W. J. HorLenwecer und R. Friepu) und (2) die
dreisprachige Reihe ,Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums® (1974
gegriindet, bisher 40 verdffentlichte Binde). Seit 1985 verantworten R. Friepu
(Fribourg), W. J. HoLLENWEGER (Birmingham) und Th. SunperMmemr (Heidelberg) die
Kollektion.

* Zwischen 1974 und 1985 wurden im Rahmen des IMR 5 Doktorate und 34
Lizentiatsarbeiten erstellt.
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OKUMENISCHE INITIATIVEN AUF INTERNATIONALER EBENE
(1AMS, EATWOT, WCRP)

von Arnulf Camps

Es ist bemerkenswert, daR withrend der zweiten Hilfte der sechziger Jahre mehrfach
Skumenische und internationale Initiativen ergriffen worden sind, die von Missionswis-
senschaftlern mitgetragen wurden und die die Mission der christlichen Kirchen
tiefgreifend beeinfluft haben. Es ist hier nicht mdoglich, alle neuen Initativen zu
behandeln. Wir treffen eine Auswahl und heben drei Vereinigungen, die unseres
Erachtens von grofier Bedeutung sind und mit denen wir selbst in Verbindung stehen,
hervorhebt. Wir méchten versuchen, den Griinden ihrer Entstehung nachzugehen,
eine kurze Geschichte dieser Organisationen zu schreiben und besonders ihre Bedeu-
tung fiir den Sendungsauftrag des Christentums hervorzuheben. Diese Initiativen sind
Skumenisch entweder im inter-konfessionellen oder im inter-religiésen Sinne. Es geht
um die International Association for Mission Studies (IAMS), die Ecumenical Association of Third
World Theologians (EATWOT) und die World Conference on Religion and Peace (WCRP).

1. Die International Association for Mission Studies (IAMS)

Die Geschichte der Entstehung der IAMS ist niemals geschrieben worden. Vor 1968
wurde schon einmal 1955 in Hamburg versucht die Missionswissenschaftler organisato-
risch zu vereinigen und, wenn ich mich recht erinnere, waren u. a. J. H. MarcuLL, O.
Myxiesust und H.-W. Gensicren daran beteiligt. Damals ist es nicht gelungen. Ein neuer
Anfang wurde 1966 in Hamburg gemacht und vom 16. bis am 19. April 1968 wurde in
Selly Oak (Birmingham) ,the first european consultation of missiologists® durchgef-‘uhrt
Veranlassung dieser Konsultation war die Uberzeugung, daB es bisher keine ausrei-
chende Zusammenarbeit in den schwierigen Fragen der heutigen Mission und der
Missionswissenschaft gab. Am Ende dieser Tagung wurde ein ,continuation commit-
tee* gewihly; ich erinnere mich, daf die Kollegen Mykiesust, GENSICHEN, SUNDKLER und
Camps dazugehérten. Die Anregung von J. Van Der Livpe (Utrecht), eine weltweite
Organisation der Missiologen zu griinden, wurde wohlwollend angenommen, doch
wurde beschlossen, in 1970 in Oslo ein zweites Treffen der ,European Conference on
Mission Studies* zu organisieren.’

Dieses zweite Treffen wurde in Oslo vom 25. — 28. August 1970 mit etwa 70
Teilnehmern durchgefithrt, und man beschloB, eine ,International Association for
Mission Studies* zu begriinden. Als vorliufiger Vorstand wurden gewihlt: H.-W.
Gensicren (Heidelberg), Vorsitzender; A. F. Watts (Aberdeen); O. G. Mykiesust (Oslo),
Sekretdr; S.J. SamarTHA (Weltrat der Kirchen, Genf) und A. Camrs (Nljmegcn} Der
Vorstand tagte in Alverna (Holland) am 20. und am 21. November 1970. Eine
internationale Zusammenkunft in den Niederlanden wurde fiir 1972 in Aussicht
genommen. Pline existierten, eine internationale Bibliographie und eine internationale
Zeitschrift zu grinden. Statuten wurden ausgearbeitet wie auch die Kriterien fur die
Mitgliedschaft. Als Thema dieses Kongresses wurde gewihlt: Mission im Kontext der
Religionen und der Sikularisation. Bei der Vorbereitung war das Interuniversitire Institut
fiir Missionswissenschaft und ékumenische Studien in Leiden (Holland) von grofer Bedeu-
tung. Das Treffen fand vom 19. — 23.8.1972 in Driebergen (Niederlande) statt.
Wihrend in Selly Oak und in Oslo etwa 70 Teilnehmer waren, trafen in Driebergen
etwa 120 Teilnehmer aus allen Kontinenten zusammen. O. G. MykiesusT, der Sekretir
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des vorlaufigen Vorstandes und seit vielen Jahren Befiirworter einer internationalen
Vereinigung der Missiologen, konnte mitteilen, daB es schon 250 Mitglieder (individu-
elle) und 35 angeschlossene Studienzentren (korporative Mitglieder) gab. Es war auch
gut, dal man in den Niederlanden tagte, weil hier 850 Jahre zuvor (1622) in Leiden das
erste Missionsseminar, das Seminarium Indicum, von AnTONIUS WALEUs gegriindet
wurde. Das Hauptthema der Konferenz wurde von vier Wissenschaftlern behandelt. Es
gab Gruppen- und Vollversammlungen, auf denen diskutiert wurde. Zwanzig Referate
wurden vorgelegt, aus denen die Lage der Missiologie in der ganzen Welt klar wurde.
Am Ende der Konferenz wurde von 74 stimmberechtigten Mitgliedern die Satzung
genehmigt und damit war die International Association for Mission Studies (IAMS) ins Leben
gerufen. In den Vorstand wurden gewihlt: H.-W. GensicHeN, Vorsitzender; A. Camps,
zweiter Vorsitzender; O. G. MykiesusT, Sekretiir; G. H. ANDErson (USA), S. ]. SAMARTHA,
A. F. WaLLs und L. Wiepenmann (BRD).?

Vom 29. Juli bis zum 2. August 1974 fand in der Philosophisch-Theologischen
Hochschule St. Georgen zu Frankfurt/Main die erste satzungsgemifie Konferenz der
IAMS zum Thema Die Mission und die Erneuerungsbewegungen in unserer Zeit statt. S. J.
SamarTHA (Indien/Genf) brachte einen brillanten Einfithrungsvortrag. Es gab sechs
Seminare iiber die Erneuerungsbewegungen und drei Arbeitsgemeinschaften iiber
China, Kunst in den jungen Kirchen und gegenseitige Hilfe. Aber wie bisher war auch
in Frankfurt die persénliche Begegnung das wichtigste. Die Zahl der Mitglieder der
IAMS war auf 823 (278 individuelle und 50 korporative) gestiegen. Im Mai 1973
wurden von Sekretariat in Oslo die IAMS News Letters begonnen. In Nordamerika
wurde eine American Society of Missiology und die Zeitschrift Missiology. An International
Review (Vol. 1, no. 1, Januar 1978) gegriindet.

Bis 1974 hat das Egede-Institut in Oslo als Sekretariat unentgeldlich der IAMS
Dienste geleistet. Das Sekretariat wurde dann von A.F. Waus (Department of
Religious Studies, University of Aberdeen) iibernommen und die IAMS News Letters
wurden von ihm weitergefiihrt. Vorsitzender wurde A.. Camps, S. J. SAMARTHA zweiter
Vorsitzender, P. R. CLirrorp Schatzmeister. Die iibrigen Vorstandsmitglieder waren G.
H. AnpersoN, O. Costas, H. W. Gensicuen, H. Smisi und O. G. Mykiesust als
Ehrenmitglied.

Die nichste Konferenz wurde in San José (Costa Rica) vom 25. — 80. Juli 1976
durchgefiihrt. Die Ergebnisse wurden fast vollstindig publiziert in IJAMS News Letter, no.
10, Miirz 1977. Das Thema lautete: Mission — Tradition und Rekonstruktion: wo sind wir
heute in der Mission? Der Vorsitzende, A. Cawmps, erdffnete die Konferenz mit einem
Discurso Presidencial auf Spanisch, worin er die Pluralitit in der Einheit als Ziel der
IAMS hervorhob. O. E. Costas sprach in seinem Hauptvortrag iiber Tradition und
Rekonstruktion in der Mission Lateinamerikas aus protestantischer Sicht. In Arbeitskreisen
wurde das Thema fiir die einzelnen Regionen (Lateinamerika und Karibik, Afrika,
Asien, Ozeanien, Europa und Nordamerika und Mittelosten) erweitert.

In San José wurde ein neuer Vorstand gewihlt: A. Camps, Vorsitzender; J. AaGasrp
(Danemark), zweiter Vorsitzender: F. VersTrRAELEN (Niederlande), Generalsekretir; P. R.
CuiFrorp, Schatzmeister; J. Chao (Hongkong), L. Ecan (USA), M. J. Gaciora (Mexiko) und
G. O. M. Tasie (Nigeria). Das Sekretariat wurde von der missionswissenschaftlichen
Abteilung des Interuniversitdren Institutes fiir missiologische und 6kumenische Forschungen in
Leiden (Holland) iibernommen (IIMO). F. VersTrAELEN gehort zu diesem Institut und die
IAMS News Letters wurden von Leiden aus fortgesetzt.®

Die vierte Konferenz der IAMS wurde vom 21.-26. August 1978 in Maryknoll (New
York) durchgefiihrt. Diese Konferenz war duRerst gut vorbereitet: die Teilnehmer
hatten alle einen Band von 400 Seiten ,studymaterial* empfangen. Das Thema war
Glaubwiirdigkeit und Spiritualitit in der Mission. Fast 200 Mitglieder waren anwesend und
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gehorten etwa 80 Nationen an. Das Thema wurde in drei zentralen Vorlesungen
behandelt (U. Ductrow, Genf; R. MoLLer, UNO; E.L. StockweLL, New York). Es fanden
acht Seminare statt. Zwei Nachmittage waren fiir ein offenes Forum von Kurzreferaten
aus dem Teilnehmerkreis eingerichtet.

Die Working Party on Documentation, Archives and Bibliography (DAB) war in
Maryknoll mit allen Mitgliedern vertreten. Ein reiches Programm fiir die zukiinftige
Arbeit wurde vorgelegt. Die Maryknoll-Konferenz ist als ganzes publiziert worden in
Missiology 7 (1979) 1-124. Der neue Vorstand bestand aus: ]. Aacaarp, Vorsitzender;
G. H. ANDERsON, zweiter Vorsitzender; F. VErRsTRAELEN, Generalsekretir; P. R. CLIFFORD,
Schatzmeister; Ape Apecsora (Nigerien), A. Camps, Joan CHATFIELD (USA), PrEMAN NiLes
(Sri Lanka/Singapore) und Reng Pabiiia (Argentinien).®

Die fiinfte Konferenz der IAMS wurde erst wieder 1982 vom 4. bis 9. Januar in
Bangalore, Indien, durchgefithrt. Es muff aber hinzugefiigt werden, daR wihrend der
dreieinhalb Jahre zwischen Maryknoll und Bangalore zwei wichtige Ereignisse stattge-
funden hatten. Vom 24. bis 30. Juli 1980 hatte in Rom die DAB zusammen mit vielen
interessierten Mitgliedern der IAMS getagt. DAB wurde wirklich ein Begriff mit Inhal,
besonders weil in Rom Dokumentation und Bibliographie stark vertreten sind.
Zweitens entstand nach Maryknoll das BISAM-Projekt (Biblical Studies and Missiology).
In allen Kontinenten wurden task-forces in Gang gesetzt. Eine erste Publikation war
Bible and Mission, an partially annotated bibliography 1960-1980, hg. von M. R. SPINDLER
und P. R. MibpeLkoor, IIMO, Leiden—-Utrecht 1981.” Die Mitgliederzahl steg bis 1982
auf 576 (518 individuelle und 58 korporative Mitglieder). In Bangalore waren wihrend
der fiinften IAMS Konferenz 117 Teilnehmer aus allen Erdteilen. Neu war, dal den
Teilnehmern die Moglichkeit einer Exposure in einer Dritten Welt Situation vor Beginn
der Konferenz geboten wurde. Diese exposures wurden in Sri Lanka, Bombay,
Bangalore und Delhi organisiert. Die Teilnehmer der Konferenz waren so in der Lage,
von der Praxis ausgehend miteinander iiber Die Mission Jesu Christi und die Masse:
Rettung, Leiden und Kampf (das Thema der Konferenz) zu diskutieren. Hauptvortrige
wurden von J. Aacaarp (The soft age has gone), PrREMAN Niies (Christian Mission and the
Peoples of Asia) und S. J. SAMARTHA (Indian realities and the wholeness of Christ) gehalten. Neu
waren die Bibelstudien von C. Renk Pabira. Neun Workshops wurden durchgefiihrt
iber u. a. Bibel und Mission, Evangelisation und die Armen, Inkulturation und Theologie im
Kontext und China und das Christentum. Die DAB Working Group tagte im Anschluf an
die Konferenz ebenfalls im Christian Ecumenical Centre, Whitefield — Bangalore. In
den Vorstand der IAMS wurden gewihlt: G. H. Anperson, Vorsitzender; Joan CHAT-
FIELD, zweite Vorsitzende; F. VersTRAELEN; Generalsekretiir; P. R. CLirrorp, Schatzmei-
ster; Hans-JURGEN Becken (BRD), Wi Jo Kanc (USA/Korea), S. KaroTemereL (India), A.
Nempu MusHete (Zaire) und C. Rene Pabiiea.?

Die sechste Konferenz der IAMS wurde vom 8. bis 14. Januar 1985 in Harare
(Zimbabwe) gehalten. Das Thema lautete: Christliche Mission und menschliche Transforma-
tion. Zur Zeit der Harare Konferenz gab es 625 Mitglieder der IAMS (564 individuelle
und 61 korporative). 169 Mitglieder nahmen an der Konferenz teil. Die Universitit von
Harare war ein guter Gastgeber. Es gab hier ebenfalls exposure experiences vor der
Konferenz und zwar in der Republik Siidafrika und in Zimbabwe. 1984 waren die IAMS
News Letters umgewandelt worden in die internationale Zeitschrift Mission Studies (Vol 1,
Nr. 1, 1984), die von IIMO in Leiden, Holland, redigiert und herausgegeben wurde.
Vol. 1, 2 (1984) publizierte die Study Papers fir Harare, und die Ergebnisse der
Konferenz wurden in Mission Studies II, 1 (1985) 1-149 versffentlicht. Vorlesungen
wurden gehalten von Joun Posek (Transformation: eine biblische Schau), CANAAN BANANA,
Staatsprisident von Zimbabwe (Das Evangelium Jesu Christi und revolutiondre Transforma-
tion), A. Hastins (Mission, Kirche und Staat im siidlichen Afrika), Snun Govenper (Theologie
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und menschliche Transformation) und G.H. AnpersoN (Christliche Mission und menschliche
Transformation: dem 21. Jahrhundert entgegen). Wiederum gab es acht Workshops und 22
Forum Papers wurden vorgetragen. Es gab auch eine offene Sitzung iiber Sri Lanka
und zwei Kolloquien: eine iiber das BISAM-Projekt und eine iiber afrikanische
Kirchengeschichte. Auch in Harare wurden die liturgische Feier kreativ gestaltet. In den
Vorstand wurden gewahle: Joan CHATFIELD, Vorsitzende; Joun Poseg, zweiter Vorsitzen-
der; F. VERSTRAELEN, provisorischer Generalsekretiir; P. R. Cuirrorp, Schatzmeister; EpitH
BernarD (Frankreich), EnriQue Dusser (Mexiko), S. KAroTemPreL, TAKATSO MOFOKENG
(Botswana) und C. SuEnk (USA). Die Working Party DAB tagte in Harare vom 14. bis 16.
Januar 1985. Das BISAM-Projekt tagte wahrend der grofen Konferenz (ein Kollogium).
DAB wird 1987 in Paris einen Workshop durchfiihren. Auch BISAM hat grofe
Fortschritte gemacht und verschiedene Biicher publiziert.’

Der Vorstand der TAMS tagte im Juni 1985 in Ventnor und plante, daf die siebte
Konferenz der IAMS in Rorm stattfinden solle vom 29. Juni bis 5. Juli (und anschlieRend
die DAB Working Party vom 6. Juli bis 8. Juli) 1988. Als thematischer Vorschlag wurde
bekanntgegeben: Christliche Mission gegen das dritte Millenium: eine Frohbotschaft der
Hoffrung."

Oben wurde erwihnt, daR in Harare der Generalsekretir provisorisch gewihlt
wurde. Der Grund fiir diese Entscheidung war, dal es nicht linger méglich war, das
Sekretariat in Leiden (IIMO) weiterzufithren. Das Sekretariat wird nach der Vorstands-
sitzung im April 1986 in Rom formell dem Evangelischen Missionswerk in Hamburg
(BRD) und die Verantwortung fiir Mission Studies dem Missionswissenschaftlichen
Institute Missio e. V. in Aachen (BRD) iibertragen. Als Nachfolger von F. VERSTRAELEN
wird J. Wierzke (Hamburg) vorgeschlagen und als Schriftleiter der Mission Studies Th.
Kramm (Aachen).

Die Bedeutung der IAMS fiir den Sendungsauftrag der Kirchen liegt besonders auf
dem Gebiete der missiologisch-theologischen Begleitung des Missionsauftrages der
Kirchen. Wie die Themen der Konferenzen zeigen, wurden immer zeitnahe Probleme
studiert. Darum war es moglich, in 17 Jahren 625 Mitglieder aus allen Kontinenten und
aus allen Konfessionen des Christentums zusammenzubringen. Es ist einzigartig,
wihrend der Konferenzen die Freundschaft und den Dialog zwischen evangelikalen
und anderen Christen mitzuerleben. Die IAMS ist wirklich geworden, was die Griinder
beabsichtigen: ein Ort der Begegnung, des wechselseitigen Lernens und des Dialogs.
Die Zusammenarbeit zeigt sich in Projekten wie DAB, BISAM, Mission Studies usw. Es ist
ein Wunder, daB es moglich gewesen ist, fiir alle diese Aktvititen die finanzielle Mittel
aufzutreiben, und den vielen Spendern ist aufrichtig zu danken.

II. Die Ecumenical Association of Third World Theologians (EATWOT)

Wie die IAMS ist die EATWOT eine inner-christliche ékumenische Vereinigung. Es
gibt aber zwei Unterschiede: die Mitglieder der EATWOT kommen aus Asien, Afrika,
Lateinamerika und der Karibik, und auch die schwarze Minderheit aus Nordamerika ist
willkommen, wihrend Theologen aus Europa und Nordamerika ausgeschlossen sind.
Ein zweiter Unterschied ist darin zu finden, daR die Mitglieder der EATWOT die
Absicht haben, sich von der westlichen Methoden der Theologie loszumachen und eine
cigene Methode zu entwickeln. Fiir die Missiologie ist diese Tatsache von groRer
Bedeutung, denn eine kontextuelle Theologie schlieft eine kontextuelle Missiologie
ein.!! Es ist darum wichtig, die skumenische Initiative der EATWOT kurz zu skizzieren.
Die vollstindige Geschichte der EATWOT liegt noch nicht vor. Ich werde versuchen,
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die vorhandene Literatur zu beniitzen, aber ich werde auch meine eigenen Archive und
mein Gedichtnis zu Rate zichen kénnen, da ich seit 1975 Mitglied des European
Support Committee der EATWOT bin. '

Die Geschichte der EATWOT fingt 1975 an. Zwei Theologen waren daran beteiligt
und zwar im Anfang unabhingig voneinander. Der Léwener Theologiestudent aus
Zaire, Oscar Bivweny, wurde zur Teilnahme an einem Religionskongrefs nach Indien
ecingeladen. Er entdeckte sozio-dkonomische und religitse Ahnlichkeiten zwischen
Indien und Afrika, und er war sich bewuBt, daR Politiker aus der Dritten Welt bereits
miteinander im Dialog standen. Im theologischen Bereiche gab es so etwas noch nicht!
Nach Loéwen zuriickgekehrt sprach er mit Studenten aus Asien, Afrika und Lateiname-
rika und mit einigen Professoren der Universitit. Es wurde ein provisorisches
vorbereitendes Komitee gegriindet. Die Reaktion der angeschriebenen Theologen aus
der Dritten Welt war sehr positiv.'® Enrigue Dusser — auf Besuch in Lowen — war von
dieser Initiative begeistert. Dieser aus Argentinien gebiirtige Theologe berichtete
dariiber vor der Konferenz ,Theologie in den beiden Amerikas®, die in August 1975 in
Detroit (USA) zusammentrat. Es waren Theologen aus Siid-, Mittel- und Nordamerika
anwesend. Die Konferenz wurde von Sercio TorrEs, einem Priester-Fliichtling aus Chile,
organisiert. Die lateinamerikanischen Theologen ernannten ihn zur Kontaktperson fiir
die Léwener Gruppe. ToORRES reiste nach Léwen, und es wurde beschlossen, eine erste
Zusammenkunft von Dritte-Welt-Theologen in Nairobi 1975 einzuberufen anliBlich
der dort stattfindenden Fiinften Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen. In Nairobi wurde dann ein Lenkungsausschuf gebildet: J. RusseLL CHANDRAN
(Indien), Vorsitzender; Sercio Torres (Chile), Exekutivsekretir; NGINDU MUSHETE (Zaire),
Manas BurheLezi (Siidafrika), Enrigue Dussir (Mexiko), Josk Micuez BoNiNo (Argentinien),
D. S. AmaLorpAvADASS (Indien). Aus meinen Archiven geht hervor, daf man anfangs fiir
August 1976 nach Kipalapala (Tanzania) eine erste Konferenz einberufen wollte. Es
wurde aber Dar-es-Salaam (Tanzania) und zwar vom 5. bis 12. August."

Die Konferenz in Dar-es-Salaam wurde ,Konsultation‘ genannt und erst am Ende
wurde beschlossen, die Vereinigung ,Ecumenical Association of Third World Theologians® zu
nennen (bis dahin war der Name ,Ecumenical Dialogue of Third World Theologians®). Dies
bedeutete einen grofen Fortschritt: die erste Konferenz war auf 23 Personen
beschrinkt und hatte die Absicht, Leitlinien fiir die Zukunft auszuarbeiten. Die
Vertreter der drei Kontinente gaben eine Ubersicht iiber die theologische Situation in
ihren Regionen. Die dominierende Rolle der westlichen Theologien wurde klar
herausgearbeitet und die sozio-skonomische und politische Abhingigkeit der Dritte-
Welt-Kirchen von den Kirchen der Ersten Welt festgestellt. Man befiirwortete eine
neue theologische Methode, die von der Praxis, von der Analyse der Situation und von
der theologischen Reflexion dieser Lage bestimmt werden sollte. Auch wurde beschlos-
sen drei Konferenzen zu organisieren: eine in Afrika, eine in Asien und eine in
Lateinamerika, wobei die Organisation in die Hinde der betreffenden Kontinente
gelegt wurde. So entstanden die Asian, African und Latinamerican Theological
Conferences."®

Die zweite EATWOT-Konferenz fand in Accra (Ghana) statt vom 17. bis 23.
Dezember 1977. In Colombo/Wennappuwa (Sri Lanka) wurde die dritte EATWOT-
Konferenz durchgefithrt vom 7. bis 20. Januar 1979 und die vierte wurde vom 20.
Februar bis 2. Mirz 1980 in $io Paulo (Brasilien) gehalten. So konnten die Mitglieder in
den betreffenden Kontinenten sich iiber die Lage in ihrem eigenen Kontinent
besinnen. Afrika, Asien und Lateinamerika haben je verschiedene Kontexte, in denen
das eine Evangelium Wirklichkeit werden muf, und das zeigte sich auch wihrend der
Konferenzen. Es gab Ubereinstimmungen und Streitigkeiten. Es wurde aber deutlich,
daR Theologie niemals neutral sein kann. Jede Theologie ist bedingt von dem
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sozio-kulturellen Kontext, in dem sie entwickelt wird. Darum soll die Theologie
interdisziplinar sein. Auch ist jeder Theologe von seiner Klassenzugehorigkeit gepragt:
er soll gegen alle Formen der Unterdriickung kimpfen und solidarisch mit den Armen
sein. Der Missionsauftrag der Kirchen besteht darin, die Opfer der siindigen Strukturen
der Unterdriickung zu befreien, und ihre Unversehrtheit, Ganzheitlichkeit und Gottes-
ebenbildlichkeit wiederherzustellen. Eine Theologie der Dritten Welt muf sich der
Spannung aussetzen, die zwischen den kontextuell bedingten unterschiedlichen Metho-
den und Ansitzen und den gemeinsamen Zielsetzungen besteht. Die Rolle der
traditionellen Kulturen und Religionen wurden besonders in Afrika betont. Schwer-
punkt in Asien waren die theologischen Implikationen der massiven Armut und
vielgesichtigen Religiositit. In Lateinamerika wurde der Typus von Kirche, der aus der
Erfahrung christlicher Gemeinschafien entsteht, hervorgehoben.'®

Die fiinfte Konferenz der EATWOT fand in Neu-Delhi vom 17. bis zum 29. August
1981 statt. Thr Thema war: Der Aufbruch der Dritten Welt — eine Herausforderung an die
Theologie. Die Konferenz hatte vier Phasen: 1. eine dreitagige Vorbereitungszeit vor Ort,
um mit dem Kontext Indiens vertraut zu werden, 2. Zusammenkunft der kontinentalen
Gruppen (Afrika, Asien, Lateinamerika, die farbigen Minderheiten aus der USA und
der Karibik), um die in den vergangenen Jahren geleistete Arbeit zu evaluieren, 3.
interkontinentaler Dialog anhand von drei Vorlesungen, 4. Schiuferklirung, Neuwah-
len und Planung einer internationalen Konferenz von Dritte-Welt-Theologen und
euro-amerikanischen Theologen fiir 1983. Bereits in Neu-Delhi waren einige Theolo-
gen aus Europa anwesend. Es wurde auch beschlossen, vier regionale Koordinatoren
zu ernennen, um die Arbeit in diesen Regionen besser zu organisieren (Asien, Afrika,
Lateinamerika, Minderheiten in den USA). Die Konferenz war duBerst wichtig. Viel
wurde diskutiert, kontrovers besonders zwischen den Lateinamerikanern und den
Asiaten. Der Begriff Befreiung wurde pluriform verstanden, doch iiber die Methode
und den Kontext der Dritten-Welt-Theologie war man sich einig."’

Die sechste internationale Konferenz der EATWOT fand vom 5. bis zum 13. Januar
1983 in Genf (Schweiz) statt zum Thema: Theologische Praxis in einer geteilten Welt. Die
Vorbereitung war in den Hinden des Vorstandes der EATWOT (Bischof EmiLio bE
CARVALHO, SERGIO Torres und Viremia Faserra und des européischen Organisationsko-
mitee (A. Cawmps, ]. VAN NIEUWENHOVE, L. ORANJE und acht weitere Mitglieder aus
verschiedenen europiischen Lindern). Die Vorbereitung ging nicht ohne Meinungsver-
schiedenheiten vonstatten. SchlieBlich wurden folgende Ziele gesetzt:

— Untersuchungen, auf welche Weise die Kimpfe der Armen und Unterdriickten in
der Ersten und Dritten Welt gegen jede Form der Ungerechtigkeit privilegierte Orte
des Heilswerkes Gottes in der Geschichte sind.

— Definieren, wie die verschiedenen Formen der Unterdriickung untereinander ver-
bunden sind und wie sie Manifestationen der Siinde sind, die auf der Suche nach einer
neuen Schépfung ausgemerzt werden miissen.

— Das biblische Verstindnis von Gott, Jesus Christus und dem Gottesreich in der
Geschichte darstellen, wie es sich aus der Erfahrung der in den Befreiungskdmpfen
engagierten Christen gibt.

— Die Bedeutung der Theologie und die Rolle des Theologen in den Kimpfen des
Volkes kliren.

— Die theologischen Methoden formulieren, die von Christen in der Praxis angewendet
werden, wenn sie versuchen, ihren Glauben aus einem Engagement fiir ein wirklich
menschliches Leben zu verstehen.'®

Die europiischen Teilnehmer wurden gebeten, auf je drei Maschinenseiten cine
konkrete Erfahrung zu beschreiben.'? Das europiische Koordinationskomitee reagierte
mit einer Reihe kritischer Anmerkungen, mulite aber nachgeben. Die europdischen
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Delegierten schrieben zwar ihre Berichte, doch war es weder zeitlich noch vom Inhalt
her méglich, den Teilnehmern noch vor dem Genfer KongreB eine brauchbare
Zusammenfassung oder einen Uberblick zu geben. Die Spannungen zwischen der
EATWOT und dem europidischen Organisationskomitee wurden in einem letzten
Rundbrief ganz klar.* Eine der Meinungsverschiedenheiten hatte mit der Auswahl der
Teilnehmer zu tun. Es war geplant, 38 Teilnehmer aus der Dritten Welt einzuladen (je
acht fiir Lateinamerika, Afrika und Asien, die tibrigen aus der Karibik, Minorititen in
den USA, das EATWOT-Exekutivkomitee und besondere Giste) sowie 36 Delegierte
aus der Ersten Welt (aus 11 europiischen Lindern, den USA und Kanada, das
europiische Exckutivkomitee und zusitzlich geladene Europder). Die EATWOT-
Delegierten wurden traditionsgemif von den einzelnen Kontinentalkomitees, die
europiischen Delegierten von den Nationalgruppen gewihlt. Es zeigte sich, daf nicht
die ,groRen” Theologen gewiihlt wurden, sondern Minner und Frauen, die meistens
an der Basis titig waren. Vielfach standen sie am Rande oder gar auferhalb ihrer
Kirchen. EATWOT-Theologen hatten hingegen erwartet, bekannten europdischen
Theologen zu begegnen, doch von diesen waren nur J. B. Merz und D. S6uik in Genf
anwesend. Beide hielten eine Vorlesung und reisten dann ab, was den EATWOT-
Theologen sehr miffiel.?!

Es ist nicht moglich den KongreBverlauf hier vollstindig zu beschreiben. Auffallend
war, daf 40 Prozent der Teilnehmer Frauen waren (in Dar-es-Salaam 1976 war nur
eine Frau anwesend). Stérend war die relativ groRe Gruppe von Journalisten und
Beobachtern der zahlenden Hilfswerken. Nachteilig war auch, daf die EATWOT-
Theologen ihr eigenes Engagement nicht wie die europiischen Teilnehmer schrifilich
eingereicht hatten. Das SchluBdokument konnte wiahrend der Konferenz nicht
abschlieBend beraten werden. Eine Kommission wurde eingesetzt, im nachhinein eine
endgiiltige Fassung auszuarbeiten, zu der A. Cawmps feststellt: ,Im Gegensatz zum
Entwurf werden in der endgiiltigen Fassung die Ubereinstimmungen und Unstimmig-
keiten im Dialog zwischen Erster und Dritter Welt nicht mehr detailliert aufgearbeitet.
Der Schwerpunkt liegt auf der Beschreibung der Analyse der gesellschaftlichen
Wirklichkeiten (Rassismus, Klassismus, Militarismus, Imperialismus, kulturelle und
religiése Beherrschung und Unterdriickung der Frauen) sowie auf der theologischen
Analyse. Verschwunden sind aus dem endgiiltigen Text auch die Beschreibung der
Realititen in den einzelnen Kontinenten und der dort entstandenen neuen Theologien.
Geblieben ist, wenn auch weniger lebensnah, der Versuch einer Neuformulierung der
Theologie. Bei den behandelten Methoden und Themen muf man sich fragen,
inwieweit dies alles in Genf wirklich zur Sprache kam — was nicht besagt, daB dies alles
nicht zur Sprache kommen soll und muf! Geblieben ist aus dem ersten Entwurf auch
die einhellige Verurteilung der klassischen europiischen Theologie.** Man darf aber
feststellen, daf die Erste- und die Dritte-Welt-Theologen viele Gemeinsamkeiten
entdeckt haben: ,Zweifellos wird die grofte Kreativitit in den Basisgruppen sichtbar.
Die Teilnahme von Christen an den Befreiungskampfen, der Aufbruch der Armen im
Leben der Kirche, die Befreiung von unterdriickten Vélkern und Rassen, die Befrei-
ungsbewegungen der Frauen und der Dialog mit andern Religionen haben nicht nur
politische und kulturelle, sondern auch ekklesiologische und spirituelle Folgen. Die
sakramentalen und ministeriellen Formen der Kirche werden neu definiert und
schaffen neue Existenzformen in der Kirche als dem Leib Christi in der Geschichte.®
Am Ende der Schluferklirung wurde dann auch geschrieben: ,Wir freuen uns auf
kiinftige Gelegenheiten, fortzusetzen, was wir in Genf begonnen haben. Fiir viele von
uns war dieser Dialog zwischen Erste- und Dritte-Welt-Theologen ein Hoffnungsstrahl
in einer dunklen und geteilten Welt.“*
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Mit der Konferenz in Genf ist eine erste Phase der EATWOT zu Ende gekommen
(1976-1983). Fiir Dezember 1986 ist die nichste Vollversammlung zum Thema
»Gemeinsamkeiten und Differenzen innerhalb der Theologien der Dritten Welt* in
Mexiko geplant. Hier sollen die Erfahrungen der ersten zehn Jahre ausgewertet
werden. Im iibrigen wird die Arbeit in den einzelnen Regionen dezentral fortgesetzt.
So gab es eine zweite Asian Theological Conference in Hongkong vom 2. bis zum
11. August 1984. Afrikanische und europiische Theologen tagten in Yaoundé (Kame-
run) vom 4. bis zum 11. April 1984. Diese wurde von der Ecumenical Association of
African Theologians (EAAT) organisiert, die auch im Januar 1984 ein Kolloquium iiber
Kirchen und Schwarze Theologie in Siidafrika® in Yaoundé, im Dezember 1984 eine
Generalversammlung in Nairobi und im August 1985 ein Kolloquium zu ,Spiritualitit
und Befreiung in Afrika“ und ,Minner und Frauen im Dienst der Kirche in Afrika“ in
Kairo durchfiihrte. 1983 wurde die Ecumenical Association of African Theologians: the
Southern Africa Region (EAATSA) in Hammanskraal (Siidafrika) gegriindet. Auch
wurden Kommissionen eingesetzt: eine fiir die Kirchengeschichte in der Dritten Welt
und eine fiir die Theologinnen aus der Dritten Welt. Das Projekt Theology in the
Americas wird weitergefithrt.* Die Zeitschrift: Voices from the Third World wird seit
Jahrgang 8 (1985) in Colombo (Sri Lanka) herausgegeben.

Fiir eine Evaluation der EATWOT-Konferenzen diirfen wir auf den Beitrag von
Georc Evirs verweisen.” Die Entstehung eigenstindiger Theologien in den jungen
Kirchen ist eine Konsequenz der Wiederentdeckung der theologischen Bedeutung der
Ortskirchen innerhalb der katholischen Kirche. In den protestantischen Kirchen hat die
Drei-Selbst-Bewegung bedeutend dazu beigetragen, kontextuelle Theologien entstehen
zu lassen. Hier zeigt sich die missiologische Bedeutung des Anliegens der EATWOT.

III. Die World Conference on Religion and Peace (WCRP)

Es fillt auf, daR seit dem zweiten Weltkrieg viel iiber die Weltbezogenheit der
Religion — besonders iiber ihren Beitrag fiir den Frieden — geschrieben und gesprochen
wurde und daf ziemlich viele Weltorganisationen der Religionen entstanden sind.”
Das war vorher fast nie der Fall. Es gibt einige Ausnahmen, wie die Religionskonferenz,
die im 16. Jh. von Kaiser Aksar in Fatehpur Sikri organisiert wurde und woran Hindus,
Muslims, Jains, Parsees, Juden, Sikhs und Christen teilnahmen.”® Erst 1893 kam in
Chicago ,The World’s First Parliament of Religions* zusammen.” Es ist nicht méglich
alle Organisationen, die nach 1945 entstanden, hier zu behandeln. Ich mochte die
.World Conference on Religion an Peace* hier vorzustellen, weil ich mit dieser
Konferenz verbunden bin und weil diese weltweite Bekanntheit genieft.

Die Anfinge der ,Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden® liegen in den USA.
1962 wurde ein amerikanisches Komitee gegriindet und kleine Tagungen durchge-
fithrt. 1966 wurde in Washington ,The National Inter-Religious Conference on Peace®
organisiert. Ein ,International Inter-Religious Symposium on Peace® fand vom 10. bis
zum 14. Januar 1968 in New Delhi statt. Man einigte sich dariiber, daR eine
Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden organisiert werden sollte.*®

Die erste Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden wurde in Kyoto (Japan) vom
16. bis 21. Oktober 1970 gehalten. 216 Delegierte (aus 10 Weltreligionen, 39 Lindern),
107 Beobachter und Giiste, 264 Pressevertreter und etwa 700 Sekretariatsangestellte
und technische Helfer waren anwesend. Man war davon iiberzeugt, daR Krieg kein
Naturgesetz sei und Frieden ebensowenig. Die Frage lautete: Wie kénnen die Religio-
nen mittels gemeinsamer Aktionen den Frieden férdern? Man konzentrierte sich auf
drei Bereiche: Abriistung, Entwicklung und Menschenrechte. Resolutionen zur Lage in
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Vietnam, im siidlichen Afrika und im Nahen Osten wurden angenommen, ebenso eine
Konferenzerklarung. In Kyoto wurde die WCRP als eine inter-religiose Weltorganisa-
tion errichtet. Das Sekretariat wurde den Vereinten Nationen gegeniiber in New York
errichtet (H. A. Jack wurde zum Generalsekretir ernannt). Erzbischof ANGELO FERNANDES
{(New Delhi) wurde zum Prisidenten ernannt. Nationale Sekretariate wurden in Japan,
Indien und in den USA errichtet und ein Programm aufgestellt.*’

Die zweite Weltkonferenz fand in Léwen (Belgien) vom 28. August bis 8. September
1974 statt. 604 Personen (darunter 172 Delegierte mit Stimmrecht) waren anwesend. 15
Religionen aus 45 Nationen waren vertreten und vicle internationale Organisationen
trugen durch ihre Erfahrung zum Gelingen der Konferenz bei. Auch diesmal war der
Schwerpunkt nicht grofe Reden, sondern Kommissionen und Arbeitsgruppen. Abrii-
stung, Sicherheit, wirtschaftliche Entwicklung, menschliche Befreiung, Religion und
Bevélkerung, ll’}dcnschenrechte, Grundfreiheiten, religiose Intoleranz, Umwelt und
menschliches Uberleben waren die Themen der Kommissionen. In Arbeitsgruppen
wurden die Rolle der Religionen in den aktuellen Friedensfragen (besonders in
Konfliktsituationen wie Siidafrika) und in der Friedenserziechung untersucht. Eine
JLowener Erklirung® wurde formuliert. Wie in Kyoto, so wurde auch in Lowen das
Gebet nicht vernachlissigt. Prisident und Generalsekretir wurden neu gewihlt. Auch
Europa bekam ein Nationalsekretariat in Bonn und Maria A. LUcker wurde zusammen
mit einem europiischen Komitee beauftragt die WCRP in ganz Furopa weiter zu
organisieren. In Holland entstand eine eigene Abteilung und A. SoeTenpore, C. Ter
Maat und A. Camps griindeten ein Komitee. Auch in anderen europdischen Lindern
wurden solche Initiativen unternommen.*?

WCRP 111 wurde in Princeton N.J. (USA) vom 29. August bis zum 7. September 1979
(:lurch,‘:r,ei"l.ihrr..35 Auch in Asien, wo ein regionales Sekretariat entstanden war, wurden
1976 in Singapore und 1981 in New Delhi wichtige asiatische Konferenzen gehalten.®
In Nairobi (Kenia) wurde vom 30. August bis zum 3. September 1983 eine All Africa
Assembly der WCRP durchgefiihrt. Es wurde ein African Chapter der WCRP gegriindet
mit Hauptsitz in Nairobi und Bischof Oxuiru als Prasident. Besonders die Ursachen des
Unfriedens in Afrika wurde studiert und konkrete Aktionsvorschlige gemacht. Die
Akten der Nairobi-Konferenz sind bisher noch nicht veréffentlicht.®® AnschlieRend
tagte in Limuru (Kenia) vom 4. bis zum 6. September 1983 das Vorbereitungskomitee
der WCRP IV. Joun B. TavLor (Genf) wurde zum Generalsekretir fiir die WCRP IV und
zum Assistenten des Internationalen Generalsekretirs Homer A. Jack benannt.

Leider verstarb am 27. November 1988 Maria Avserta Licker, Vizeprisidentin der
WCRP/International, Generalsekretirin von WCRP/Europa und Leiterin der deutschen
Sektion. Dieser Verlust wurde von vielen als schmerzhaft und schwer erfahren.®® Die
Ausgabe der Informationen war ihre Arbeit. Sie war die Seele der WCRP/Europa und
wubte viele Frauen und Minner fiir die WCRP zu begeistern. N. Kraes (Wiirzburg) trat
ihre Nachfolge an. 1983 wurde eine Kommission eingesetzt mit der Aufgabe, die drei
WCRP-Konferenzen zu evaluieren und die kiinftige Arbeit zu planen. Fr. HouTarT aus
Léwen (Belgien) leistete die Hauptarbeit und schrieb eine soziologische Studie tiber die
WCRP. Es zeigte sich, daf es zwei Richtungen in der WCRP gibt: eine, die hervorhebt,
da Frieden im Herzen beginnt, und eine, die die strukturellen und weltweiten Aspekte
des Friedens und der Entwicklung unterstreicht. Es wurde vorgeschlagen in der
Zukunft die Suche nach den Motivationen fiir den Frieden in allen Religionen besser
auszuarbeiten, die nukleare Riistung zu bekdmpfen, einen mternationlen Kodex der
sozialen Ethik zusammenzustellen, eine Spiritualitit des Friedens zu férdern, mit den
internationalen Organisationen der UNO besser zusammenzuarbeiten, die Unterdriick-
ten als die besten Experten zu betrachten und das Generalsekretariat nach Genf zu
verlegen (in New York bleibt ein kleines Biiro fiir die Beziehungen mit der UNO).*
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Die WCRP IV fand statt in Nairobi vom 23. bis zum 31. August 1984. Die Akten sind
noch nicht verdffentlicht. 600 Teilnehmer aus rund 60 Lindern waren beisammen. Vor
der Konferenz wurde ein Jugendtreffen (20. und 21. August) und ein Frauentreffen (22.
August) organisiert. Wihrend der WCRP IV wurden wichtige Ansprachen von Vertre-
tern aller Religionen gehalten. Bedeutend war, dal Msgr. Francis Armize, Proprasident
des vatikanischen Sekretariats fiir die Weltreligionen, anwesend war und erklirte:
,Diese Konferenz ist eine der wertvollen Gaben Gottes fiir die Menschheit unserer
Zeit.“ Wiahrend zwei Tagen wurde in Kommissionen gearbeitet, um die wesentlichen
Orientierungslinien herauszuarbeiten. Nie vorher wurde so klar formuliert, welches die
Aufgabe der Konferenz sein soll: ,Gegenseitiges Verstehen miissen wir durch fortge-
setzten Dialog und gemeinsame Unternehmungen vertiefen und stirken. Wir miissen
einander verstehen. Wir brauchen einander, um uns selbst klarer zu sehen und besser
zu verstehen. Und wir brauchen einander, um zusammen die Arbeit leisten zu kénnen,
die die Krifte und Energien von Menschen in aller Welt erfordern wird. Die geistigen
und geistlichen Quellen unserer religibsen Uberlieferungen geben uns die Kraft, daf
wir uns der Aufgabe widmen konnen, die vor uns liegt. Wir miissen den Glauben und
die Hoffnung, die uns erfiillen, in dynamisches Handeln fiir Menschenwiirde und
Weltfrieden umsetzen.“®

Bereits vor Nairobi 1984 hatte HoMmer A. Jack als Generalsekretar resigniert. Joun B.
Tavior wurde sein Nachfolger. Der Hauptsitz der WCRP wurde nach Genf verlegt.
Heute gibt es 8 Mitarbeiter aus verschiedenen Religionen, die in den Biiros der WCRP
in Genf bzw. New York titig sind. Vor einigen Jahren hatte die WCRP Friedensmissio-
nen nach Beijing, Moskau und Washington geschickt. Im September 1985 wurde cine
Friedensmission nach Siidafrika gesandt. Die Jugendsektion entwickelt sich gut.
Youth-camps wurden in England, Indien, Tailand und Australien durchgefiihrt.
Wichtiger ist vielleicht noch, daf es heute Kontakte gibt mit dem Ziel, einen World
Council of Faiths zu grinden.

Die Struktur der WCRP hat sich geandert. Es gibt drei Ehrenprisidenten, einen
Prisidenten emeritus (Erzbischof ANGELO FErnanDEs von New Delhi), 10 Prisidenten, 1
Generalsekretir emeritus (H. A. Jack), 1 Generalsekretir (Jorn B. TavLor), 1 beigeordne-
ten Generalsckretir (WitLiam Tromeson), 3 Hilfssekretire, einen Governing Board (die
Prisidenten, regionale Vertreter, Vertreter der Jugend und Vorsitzender des Finanzko-
mitees), und einen internationalen Rat. 1986 wird dieser Rat in Beijing (Volksrepublik
China) ta.gt‘n.59

Fiir den Sendungsaufirag des Christentums in der Welt der Religionen wird die
WCRP von grofer Bedeutung sein. Die WCRP treibt keinen theoretischen Dialog,
sondern einen Dialog des Lebens. Im WCRP lernt das Christentum und lernen die
Christen sich mit den anderen verbunden zu wissen im Kampfe um Gerechtigkeit,
Entwicklung und Frieden. Alle Religionen sind Partner in diesem Dialog und in
gemeinsamen Aktionen. Die Zeit der Domination einer Religion ist endgiiltig voriiber.
Das heift auch, dak die Christen versuchen miissen, in diesem neuen Zusammenspiel
aufs neue zu entdecken, welches ihr Beitrag sein sollte. Das Reich Gottes (Einheit,
Frieden, Gerechtigkeit und Briiderlichkeit) bleibt aktuell und muB in neuen Umstinden
mit erneuertem Mut realisiert werden. Die WCRP ist eine Herausforderung an die
Religionen und darum auch an das Christentum.

Die Welthezogenheit des Christentums hat neue Formen angenommen mittels der
IAMS, EATWOT und WCRP. Wir werden herausgefordert, neue Wege zu gehen.
Christen aller Konfessionen wissen sich gemeinsam verantwortlich fiir das Heil der
gesamten Menschheit.
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DIE PAPSTLICHE MISSIONSBIBLIOTHEK DER KONGREGATION
FUR DIE EVANGELISIERUNG DER VOLKER

von Willi Henkel

Mehr als 50 Jahre hatte die Pipstliche Missionsbibliothek ihren Sitz im Palast der
Propaganda Fide an der Piazza di Spagna in Rom gehabt. Nach dieser langen Zeit
bedurften die Riume der Bibliothek dringend einer Renovierung, die bereits von
KARDINAL PIETRO AGAGIANIAN, dem Prifekten der Propaganda Fide, erwogen worden
war, aber dann doch nicht ausgefithrt wurde. Sein Nachfolger, KARDINAL AGNELO RossI,
war nicht weniger von dieser Notwendigkeit iiberzeugt. Er stellte noch eine weitere
Uberlegung an. Da seit Jahren auch die Bibliothek der Urbaniana-Universitit fir die
wachsenden Anspriiche zu klein geworden war, entschlof er sich, einen Neubau zu
errichten, in dem beide Bibliotheken untergebracht werden sollten. Der Neubau auf
dem Gelinde der Urbaniana-Universitit wurde bereits in der Mitte des Jahres 1979
fertiggestellt, so daB der Umzug im Herbst desselben Jahres stattfinden konnte. In
Anwesenheit der Teilnehmer der Bischofssynode von 1980 weihte KARDINAL JOSEPH
Horener die neue Bibliothek am 1. Oktober 1980 cin. Die Einweihung sollte auch eine
‘Gelegenheit bieten, den deutschen Bischofen und MISSIO offentlich den Dank fiir die
finanziellen Mittel auszusprechen, die sie zur Verfiigung gestellt hatten.!

Beide Bibliotheken behalten auch weiterhin ihre eigenen Funktionen bei. Wahrend
die Universititsbibliothek den Bediirfnissen des akademischen Lehrbetriebs der drei
Fakultiten, der Philosophie, der Theologie und des Kirchenrechtes dient, behilt die
Pipstliche Missionsbibliothek ihre urspriingliche Identitit bei: als Forschungszentrum
steht sie den missionswissenschaftlichen Fakultdten der Urbaniana und der Gregoriana
sowie den Missionswissenschaftlern aus aller Welt zur Verfiigung. Ihre Entstehungsge-
schichte soll hier in groBen Ziigen dargestellt werden. Sie verdankt ihre Griindung der
Vatikanischen Missionsausstellung, die im Heiligen Jahr 1925 veranstaltet wurde.

Die Bibliothek der Vatikanischen Missionsausstellung im Heiligen Jahr 1925

Als der Missionspapst Pius XI. das Heilige Jahr 1925 plante, schien ihm dieses eine
vorziigliche Gelegenheit zu sein, um den Missionsgeist bei den zahlreichen Rompilgern,
die erwartet wurden, zu wecken und zu fordern. Er beabsichtigte, diesem Ereignis
einen starken missionarischen Akzent zu geben. In einem Brief vom 24. April 1923
schrieb er an den Prifekten der Kongregation der Propaganda Fide, KARDINAL WILHELM
vAN Rossum, daB er fiir das Heilige Jahr 1925 eine Missionsausstellung im Vatikan zu
veranstalten wiinsche, und er beauftragte ihn mit der Verwirklichung dieses Planes.?
Der Papst dachte an eine Sammlung von Kunstgegenstinden, Missionsstatistiken und
vor allem von Biichern iiber die Mission und aus der Mission, welche die geschichtliche
Entwicklung und den augenblicklichen Stand der Mission in den verschiedenen
Lindern und Erdteilen anschaulich darstellen sollten. Bei seinen Besuchen wihrend
der Vorbereitungsarbeiten und wihrend des Heiligen Jahres zeigte Pus XL ein ganz
besonderes Interesse an der Missionsbibliothek. Der frithere Prifekt der Ambrosiana in
Mailand und der Vatikanischen Bibliothek bewahrte sein Leben lang eine besondere
Wertschitzung fiir Biicher.® Die Bedeutung, die Pwus XL dieser Missionsbibliothek
beimaR, ist auch aus dem Aufirag zu erkennen, den er dem Prafekten der Vatikani-
schen Bibliothek erteilte. ,Er begniigte sich nicht damit die Anweisung zu geben, dafl
die Sektion fiir die Biicher von Anfang an als erste an einem vornehmen und gut
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sichtbaren Platz einzurichten sei, nimlich im grofen Corte della Pigna, der an den
Braccio Nuovo der Museen angrenzt, sondern er wollte auch, dal der Prifekt der
Apostolischen Bibliothek die Aufgabe iibernahm, sie aufzustellen und zu betreuen, da
die Missionsbibliothek zweifellos ihrer Natur nach eine Apostolische Bibliothek par
excellence sein sollte.“*

Am 8. Mai 1923 richtete der Prafekt der Propaganda Fide, KArRDINAL VAN Rossum, €in
Rundschreiben an alle Bischéfe, Apostolischen Vikare und Prifekten und Leiter von
Missionen, in dem er ihnen den Wunsch des Papstes mitteilte, eine Missionsausstellung
im Heiligen Jahr 1925 im Vatikan zu veranstalten und sie zur Mitarbeit aufrief: JIch
wiinsche®, so schrieb er, ,daB Sie Exemplare von allen in ihrer Mission gedruckten
Werken und von weiteren Biichern, Grammatiken, Wérterbiichern in einheimischen
Sprachen, Katechismen, Heiligengeschichten, theologischen Kommentaren und
Biichern der Religionsgeschichte, Geographie und Ethnographie schicken, die alle von
grofem Nutzen sein werden, um eine Bibliothek der katholischen Missionen zu
grﬁnden“.5 Pus XL und sein engster Mitarbeiter im Missionsministerium der Kirche
dachten also von Anfang an an die Griindung einer Missionsbibliothek, die aus der
Vatikanischen Missionsausstellung hervorgehen sollte.

Ein weiterer Schritt bei der Verwirklichung des Planes waren die Normen, welche
die Kongregation der Propaganda Fide im Februar 1924 fiir die Zusendung von
Biichern und Kunstgegenstinden fiir die Vatikanische Missionsausstellung verfalite. In
diesem Schreiben wurde auch das bibliographische Werk von P. RoBerT STREIT,
Bibliotheca Missionum, genannt, das ,so niitzlich fiir die Kenntnis der Missionen ist“.®

Um dieselbe Zeit, also im Februar 1924, erhielt P. RoserT STREIT zu seiner grofen
Uberraschung einen Brief von KARDINAL vaN Rossum, der ihn nach Rom berief und ihn
einlud, bei der Vorbereitung der Vatikanischen Missionsausstellung mitzuarbeiten.”
Zunichst war P. Strerr als Sekretidr® der Sektion Statistik titig, bis er schlieBlich auf die
personliche Initiative des Papstes hin von KARDINAL VAN Rossum zum Direktor der
Bibliothek der Ausstellung ernannt wurde.” P. Strerr nahm an den Sitzungen der
Vorbereitungskommission teil, die unter dem Vorsitz des Sekretirs der Propaganda
Fide, Mcr. F. MARCHETTI SELvAGGIANI, Ostern 1924 die Arbeit begann. Diese setzte sich
aus Experten von verschiedenen Fachgebieten der Mission zusammen: Missionswissen-
schaftler, Missionspraktiker, Religionswissenschaftler und Ethnologen.'

Der Appell Papst Pius XI. fand ein lebhaftes Echo. Aus Rom und aus allen Erdteilen
kamen etwa 30 000 Biicher bei der Leitung der Ausstellung an. An erster Stelle
beteiligten sich die Vatikanbibliothek und die Bibliothek des Collegio Urbano. SchlieB-
lich schickten die Orden und die Missionsinstitute eine grofe Anzahl von wertvollen
Biichern. Zahlreiche Biicher waren in der beriihmten Druckerei der Propaganda Fide
und andere in den Missionen gedruckt worden. ,Niemals war in der Kirchen- und
Missionsgeschichte ein so groBer Schatz von Biichern iiber die Mission zusammengetra-
gen worden.“!!

Fiir die Missionstitigkeit der Kongregation der Propaganda Fide war auf der
Missionsausstellung eigens ein Saal ausgestattet worden. Daran schlof sich die
Bibliothek an, ,gewissermafen die Krénung der allgemeinen und wissenschafilichen
Abteilung. Schriften und Druckwerke iiber die Missionen (Geschichte, Gegenwart,
Methode usw.) und aus den Missionen (Katechismen, Bibeliibersetzungen, Schulbiicher
usw.) sollten fiir die Ausstellungsdauer dem Benutzer zuginglich gemacht werden.“

Die Griindung der Pipstlichen Missionsbibliothek

Beim AbschluR des Heiligen Jahres verglich Parst Pius XL die Missionsausstellung
mit einem ,groRen Buch, das sich in Rom, dem Mittelpunkt der Foérderung und
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Ausbreitung der Missionen befindet, in dem alle stets lesen kénnen.” Ps XL
wiinschte, daR diese einmalige Sammlung ven Missionsbiichern erhalten und fortge-
setzt werde. So bildeten die Biicher der Vatikanischen Missionsausstellung den
Grundstock der Pipstlichen Missionsbibliothek, die in den freigewordenen Ridumen
des Collegio Urbano, das inzwischen in ein neues Gebidude am Gianicolo umgezogen
war, eingerichtet wurde. Die Missionsbibliothek wurde von Anfang an der Kongrega-
tion der Propaganda Fide unterstellt und sollte ins unmittelbarer Nihe und in enger
Verbindung mit dem Archiv der Kongregation der missionswissenschaftlichen For-
schung dienen. Der Prifekt der Missionskongregation, KArbinAL WILHELM VAN RossuM,
ernannte P. RoperT STREIT zum ersten Bibliothekar der Pipstlichen Missionsbibliothek,
die er bis zu seinem frithen Tode im Jahre 1930 leitete.'* Die Einrichtung der Bibliothek
war das Werk seines fritheren Assistenten und Nachfolgers P. Jonannes Divpivcer und
seines fleifigen Mitarbeiters P. JoHannes RommERskiRcHEN. Sie gaben den Biichern ihren
endgiiltigen Standort und fertigten die heute noch benutzten Autoren-, Sach- und
Zeitschriftenkataloge an. Charakteristisch fr die Pipstliche Missionsbibliothek ist
jedoch ein weiterer Katalog der Sprachen, der heute 25 000 Binde von Werken in 540
nichteuropiischen Sprachen enthilt. Von Anfang an waren die chinesische und
japanische Sprache sehr stark vertreten. Durch die Ubergabe der Bibliothek des
Collegio Urbano, die nach der Eroffnung der neuen Bibliothek erfolgte, wurde die
Anzahl der Werke in diesen Sprachen fast verdreifacht.

Der derzeitige Stand der Bibliothek

Nach dem neuesten Stand'® besitzt die Papstliche Missionsbibliothek 25 000 Binde
in nichteuropiischen Sprachen; davon entfallen 3000 Binde auf 270 afrikanische
Sprachen; die chinesische Sprache ist mit 5000 Binden vertreten, die japanische
Sprache mit 3300, die indischen Sprachen mit 1200 Binden, die koreanische Sprache
mit 400; die Sprachen des Vorderen Orients (arabisch, griechisch, armenisch, slavische
Sprachen) sind mit 4000 Binden vertreten. Die Pipstliche Missionsbibliothek ist im
Laufe ihres sechzigjihrigen Bestehens auf 130 000 Binde angewachsen; die Universi-
titsbibliothek zihlt ebenfalls 130 000 Binde; dazu kommen noch 40000 Binde
Zeitschriften, so daR die Gesamtzahl der Binde bei 300 000 liegt. Von den 777
laufenden Zeitschriften entfallen 577 auf die Mission. GroR ist auch die Anzahl der
nicht mehr erscheinenden Zeitschriften, die 3414 betrigt.

Nach dem Umzug in das neue Gebaude wurde die ursprimgliche Einteilung der
Bibliothek weitgehend beibehalten. Statt der Sile sind die Biicher heute in einem
groffen Raum mit verschiedenen Abteilungen untergebracht, deren frithere Bezeich-
nungen erhalten blieben. Das geschah auch im Hinblick auf die Bibliotheca Missionum,
deren Entstehung eng mit der Pipstlichen Missionsbibliothek verkniipft ist.'® Die
Herausgeber dieses Werkes geben hiufig als Standort fiir angefithrte Werke diese
Bibliothek an. Als Veraffentlichung der Papstlichen Missionsbibliothek erscheint jedes
Jahr die 1985 von P. JoHANNES RoMMERsKIRCHEN begriindete Bibliografia Missionaria.""

Nun soll ein kurzer Uberblick iiber die Abteilungen gegeben werden: Abt. ,A®
enthilt allgemeine missionswissenschafiliche Literatur: Missionstheologie (Biblische
Missionslehre, Patristik, Missionspastoral, Katechese, Missionsrecht, Missionskonzilien,
Bullarien und Hirtenbriefe aus der Mission. ,B* umfaft die allgemeine Missionsge-
schichte, Missionsorden und -institute, Pipstliche Missionswerke, die Tiatigkeit der
Propaganda Fide und Werke mit geschichtlichem Charakter von der Missionstitigkeit
der christlichen Konfessionen. ,C* ist Indien, Indochina, Sri Lanka und den Philippinen
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gewidmet. Die Abt. ,D enthilt China, Japan und Korea. Wie bereits oben erwihnt
sind zahlreiche Werke dieser Linder in einheimischen Sprachen geschrieben. So war
der grofte Teil der 1500 von P. HUMBERTCLAUDE, einem fritheren Japanmissionar und
dem ersten Sekretir des Sekretariates fiir die nichtchristlichen Religionen geschenkten
Werke in japanischer Sprache verfaBt. ,E* umfaft die Missionen der Lander Afrikas,
LF¢ Mittel- und Siidamerika, die Vereinigten Staaten und Kanada. ,G* Australien und
Ozeanien waren frither zusammen mit Amerika in einem Saal. Sie werden nun als eine
eigene Abteilung behandelt. Ebenfalls neu benannt wurde ,H", das den Nahen und
Mittleren Orient umfaft. Als neue und eigene Abteilung wurde ,K* fiir Ethnologie und
Anthropologie errichtet. Diese wurde durch das Geschenk von Prof. V. GROTTANELLI mit
4700 Binden bereichert. Ebenfalls neu ist die Abteilung ,L%, die den nichtchristlichen
Religionen gewidmet ist.

Das zweite Stockwerk interessiert uns in diesen Zusammenhang weniger, da es vor
allem fiir die drei oben genannten Fakultiten der Universitit bestimmt ist.

Der dritte Stock dient fiir die Zeitschriftensammlungen. In einem eigenen Raum
werden dort besonders wertvolle Biicher aufbewahrt. Besondere Erwihnung verdienen
die alten Atanten, die iiber frithere geographische Bezeichnungen wertvolle Angaben
machen. In demselben Raum befinden sich auch vier grofe Sammlungen von
Microfiches, die in den vergangenen Jahren erworben werden konnten: The Joini
IMC/CBMS Missionary Archives, Methodist Missionary Society Archives, New Religious Movements
in Primal Societies (Birmingham) und schlieflich 2000 Dissertationen auf Microfiches.

Schlieflich hat der Benutzer der Bibliothek im Lesesaal unmittelbaren Zugang zu
den laufenden Zeitschriften und zu den wichtigsten Nachschlagewerken, den Worter-
biichern und Enzyklopedien und den grofen Sammlungen. Auch diese lassen die
missionswissenschaftliche Orientierung der Bibliothek erkennen.

Ganz besondere Erwihnung verdient ein weiterer Raum, der den Namen des
verstorbenen KarpinaL PaoLo MareLLA triigt. Als Apostolischer Delegat hatte er sich in
Japan eine sehr wertvolle klassische orientalische Bibliothek aufgebaut, die er der
missionswissenschaftlichen Fakultit der Urbaniana-Universitit in seinem Testament als
Erbschaft hinterlieB ,als Zeichen ergebener Verehrung fiir den Heiligen Vater und aus
Dankbarkeit an die Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker®, Es handelt sich
um 2300 Binde, welche die Geschichte, Literatur, Kunst und die nichtchristlichen
Religionen Japans und des Fernen Ostens zum Gegenstand haben.

Unvergessen bleibt die groBe Ehre des zweimaligen Besuches von PApsT JOHANNES
Paur IL in der Missionsbibliothek; beim ersten Mal am 24. April 1979 befand sie sich
noch im Palast der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker und das zweite
Mal fiel der Besuch in dem neuen Gelinde auf den 19. Oktober, den Weltmissions-
sonntag der Kirche im Jahre 1980.

Die Pipstliche Missionsbibliothek ist, wie KarpinaL Horrner es treffend bei der
Einweihung formulierte, Symbol einer dreifachen Universalitit: aller Wissenschaften,
aller Vélker und Kulturen und des universalen Heiles. Wenn sie den Anforderungen
dieser dreifachen Universalitit entspricht, dann sind die Mithen um die Vollendung des
Neubaus reichlich belohnt.'®
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! Am Eingang des neuen Gebiudes wurde eine Gedenktafel mit dem folgenden
Wortlaut angebracht:
NOVAM BIBLIOTHECAM AD PRAECIPUE MISSIONALIA
STUDIA PROMOVENDA NOVASQUE OFFICIORUM SEDES
HUIUS UNIVERSITATIS
AGNELLUS S.E.R. CARDINALIS ROSSI
PRAEFECTUS SACRAE CONGREGATIONIS
PRO GENTIUM EVANGELIZATIONE
SEU DE PROPAGANDA FIDE
ET UNIVERSITATIS URBANIANAE
MAGNUS CANCELLARIUS
EXTRUENDAM CURAVIT SUBSIDIIS A POPULO
COLLATIS GERMANICO CUM SACRO DICASTERIO
ILLO AB ANTIQUIS TAM TEMPORIBUS CONIUNCTO
AD HOC EVOCANTIBUS EIUSDEM NATIONIS EPISCOPIS
ET PONTIFICIIS MISSIONALIBUS OPERIBUS
COMMUNITAS ACADEMICA E QUAVIS ORBIS TERRARUM
PARTE CONGREGATA TITULUM HUNC
GRATO POSUIT ANIMO
MCMLXXIX.

? Acta Apostolicae Sedis 15 (1928) 222-223.
® G. Metzier, La Pontificia Biblioteca Missionaria, in: Bibliografia Missionaria 25 (1926) 6.
* Norme per Uinvio dei libri destinati all’Esposizione Missionaria Vaticana dell’Anno Santo
MCMXXYV, in: Bollettino Ufficiale 1 (1924) No. 1, 29 (Norme).
® Acta Apostolicae Sedis 15 (1928) 375.
5 Norme 29.
" . PreTsc, R. Streit, Ein Pionier der katholischen Missionswissenschaft (Schéneck/Beckenried
1952) 36.
# Bollettino Ufficiale 1 (1924) No. 2, 41.
9 Il sottoscritto Cardinale Prefetto della S.C. di Propaganda Fide, ed incaricato dal
Santo Padre dell'organizzazione dellEsposizione Missionaria Vaticana, ha I'onore di
significare al Revmo P. Roberto Streit che & stato preposto al funzionamento della
Sezione Biblioteca: della medesima Esposizione . . .» Roma, Archivio Generale O.M.1. —
G. METzLER, La Pontificia Biblioteca Missionaria, a.a.O. 11.
1 Die Liste findet sich in: Bollettino Ufficale 1 (1924) No. 2, 40-42.
"' G. MetzLER, La Pontificia Biblioteca Missionaria, a.a.0O. 9.
21, Kicer, Die vatikanische Missionsausstellung 1925, in: Die Katholischen Missionen 53
(1924/1925) 167-179, 174.
8 Discorso del 10 gennaio 1926, alla chiusura dell’Esposizione Missionaria, in: Cronistoria
dell’Anno Santo MCMXXV (Roma 1928) p. 447. Dort kiindigt Pius XI. das Missionsmu-
seum an, das zuerst im Lateranpalast und 1969/1970 in einem Neubau als Teil der
Vatikanischen Museen untergebracht wurde. Vgl. dazu. G. Penkowsk1, Das vilkerkundli-
che Museum, in: Der Vatikan und das christliche Rom (Vatikanstadt 1975) 261-277.
" 7. PiETscH, a.2.0. 46.
15 Uber den Stand von 1962 vgl. G. Metzler, La Pontificia Biblioteca Missionaria, a.a.O.
14f.
R StrErT/]. DINDINGER, Bibliotheca Missionum 30 Bde. (Miinster, Freiburg 1916—1974).
17 J. ROMMERSKIRCHEN, Bibliografia Missionaria 48 Bde. (Roma 1935-1985).
18 I°Osservatore Romano. Wochenausgabe in deutscher Sprache 17. Oktober 1980,
Nr. 42, 7.
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DAS VATIKANARCHIV
EINE QUELLE MISSIONSGESCHICHTLICHER FORSCHUNG

von Josef Metzler

Als kithnes Unterfangen® bezeichnete KarL Aucust Fink den Versuch, ,auf engem
Raum eine Einfithrung in das Vatikanische Archiv® zu schreiben.! Trotzdem ist sein
Werk als ganzes auch heute noch uniibertroffen,” wenn auch inzwischen neue
Abhandlungen iiber das Vatikanarchiv erschienen sind.* Demgegeniiber mul es als
verwegen erscheinen, auf wenigen Seiten etwas Verstindliches und Brauchbares iiber
dieses Zentralarchiv der katholischen Kirche zu sagen. Doch vielleicht ist ein Wort iiber
seine Entstehung und Geschichte, iiber Inhalt, gegenwirtigen Stand, Probleme und
Zukunftspline der Archivleitung nicht iiberfliissig.

Von jeher haben die Pipste der Aufbewahrung wichtiger Dokumente im Chartari-
um oder Scrinium Sanctae Romanae Ecclesiae ihre Sorgfalt zugewandt. Schon im 4.
Jahrhundert ist ein pipstliches Archiv nachweisbar. Wegen der bis ins 11. Jahrhundert
andauernden Verwendung des Papyrus in der pipstlichen Kanzlei, dem hiufigen
Residenzwechsel der Pipste und der politischen Zeitverhaltnisse ist jedoch kein
Schriftstiick aus den ersten Jahrhunderten erhalten. Der ilteste Registerband, der die
Reihe der Vatikanregister, des wichtigsten Bestandes des Vatikanarchivs eroffnet,
enthiilt die Kopie von 814 Briefen aus der Zeit des Pontifikates Jonannes VIIL. (872-882).
Er wurde Ende des 11. Jahrhunderts nach den damals noch vorhandenen Originalregi-
stern angefertigt.* Erst seit den Pontifikaten Innozenz IIL (1198-1216) und seiner
Nachfolger sind Archivbestinde in groferem Umfang vorhanden. Die Vorliebe der
Pipste fiir ihre Residenz im Vatikan hatte die Verlegung des Archivs dorthin zur Folge.
Im Jahre 1245 jedoch war es wihrend des Okumenischen Konzils in Lyon und in den
folgenden Jahren in Viterbo, Anagni und Perugia, bis es schlieRlich im 14. Jahrhundert
den Pipsten nach Avignon folgte. Nach Uberwindung des Abendlindischen Schismas
begann MarTin V. (1417-1431) die Reorganisation der papstlichen Archive, die
zunichst ein Teil der papstlichen Bibliothek waren. Besonders wertvolle Aktenstiicke,
darunter jene des Konzils von Trient, wurden in der Engelsburg aufbewahrt.

Ps IV. (1560-1565) trug sich erstmals mit dem Gedanken der Griindung eines
papstlichen Zentralarchivs im Vatikan,® und zwar nicht nur als Geheim- oder Privatar-
chiv, sondern vielmehr ,cum ad publicam utilitatem tum ad privatam Romanorum
Pontificumn commoditatem®® Er dachte mithin bereits an die geschichtliche und
kulturelle Auswertung des Dokumentenmaterials. Daher sollten alle pépstlichen, ,per
universum Terrarum orbem® zerstreuten Dokumente gesammelt oder abgeschrieben
werden.” Primiirziel der Anlage eines pipstlichen Zentralarchivs war mithin die
»publica utilitas®. «Il servizio pubblico generale . . . passava avanti alla stessa funzionali-
ta, pure legittimamente prevista, per cui il nuovo Archivio avrebbe dovuto rispondere
istituzionalmente a particolari necessita o ricerche di documentazione, personalmente
interessanti i Sommi Pontefici.»® Wenn auch der groRziigige Plan Pius IV. infolge seines
Todes, der ihn sechs Monate spiter ereilte, keine unmittelbare Folgen hatte, so mull
das Jahr 1565 dennoch als Beginn der wissenschaflich-kulturellen Bestimmung des
Vatikanarchivs gelten.

Auch Pws V. (1566-1572) und Grecor XIIL. (1572-1585) bemiihten sich um die
Sammlung kirchlicher Dokumente in einem Zentralarchiv. Sxrus V. (1585-1590) jedoch
faBte angesichts der Schwierigkeiten eines solchen Unternehmens einen neuen Plan
mit dem Ziel einer gewissen Dezentralisierung. Er verordnete die Anlage von Ditzesan-
archiven.® Fiir die Aufbewahrung der wichtigeren papstlichen Dokumente bestimmte
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er unter dem Namen ,bibliotheca secreta“ zwei Riume in der neuen Vatikanbiblio-
thek.!” Kiemens VIIL (1592-1605) kiindigte im Konsistorium vom 29. Januar 1593 die
Riickkehr zum Plan Pws IV. an und begriindete wie dieser die Schaffung eines
pipstlichen Zentralarchivs mit der Bereitstellung des Dokumentenmaterials fiir die
~publica studiorum utilitas* und die ,privata Romanorum Pontificum commoditas®,'!
konnte den Plan aber nicht verwirklichen. Erst sein Nachfolger wurde zum Griinder
des heutigen Vatikanarchivs.

Zwar fehlt ein eigentliches Griindungsdokument, aber Paur V. (1605-1621) vereinig-
te in den Jahren 1611-1614 das an verschiedenen Plitzen — in der ,bibliotheca secreta®,
in der Engelsburg, in der pipstlichen Garderobe und in den Biiros der verschiedenen
Kurialbehérden — deponierte Dokumentenmaterial in den Raumen des Apostolischen
Palastes (palazzo apostolico). Es waren dies vor allem die Vatikanregister und die Akten
des Staatssekretariats. Spater kamen hinzu die Amtsbiicher der Camera Apostolica und
die Brevenregister. So entstand das Archivio Segreto Vaticano. Das Attribut ,geheim®,
das auch heute zuweilen noch gebraucht wird, besagt lediglich, daf} es sich nicht um ein
offentliches Archiv handelt. Ebenso wurden iibrigens im 16. Jahrhundert auch die
kéniglichen und fiirstlichen Archive bezeichnet.

Im Laufe der Zeit wuchsen die Bestinde des Vatikanarchivs in geradezu unvorstell-
. barer Weise. Nicht nur die in Avignon verbliebenen Registra Avenionensia, das von
den Kurialbehérden nicht mehr benétigte Archivmaterial, die Archive der Nuntiaturen
und Delegationen wurden hierher verlegt, sondern auch groRe Mengen &ffentlicher
und privater Institutionen und Familienarchive.'?

Im Jahre 1810 lie Napoleon das Vatikanarchiv und die tibrigen Archive der Kurie
nach Paris verfrachten. Auf dem Hin- und spiter auf dem Riicktransport gingen
wertvolle Bestinde zugrum:lofr,‘s andere wurden verbrannt, um die Kosten des Riick-
transports, die die Kurie bestreiten mubBte (1), moglichst niedrig zu halten, wieder
andere befinden sich heute noch in Paris,'* Dublin'® und vielleicht noch anderswo.

Heute ist das Vatikanarchiv in 180 Riaumlichkeiten des palazzo apostolico zwischen
der Torre Borgia und der Torre dei Venti, sowie in zwei Stockwerken unter dem cortile
della pigna untergebracht. Auf insgesamt etwa 16 800 Quadratmetern Fliche stehen
die Eisenregale mit einer Gesamtlinge von nahezu 80 Kilometern. Die beiden
unterirdischen Stockwerke unter dem cortile della pigna sind nach modernen Vor-
schriften klimatisiert und mit Alarmanlagen versehen, wihrend in den alten Ridumlich-
keiten diesbeziiglich noch viel zu modernisieren ist, vor allem um Temperatur und
Feuchtigkeitsgrad zu kontrollieren.'®

Die wichtigsten Bestinde des Vatikanarchivs sind: 1) Die Vatikanregister, die mit
dem erwihnten Registerband JoHannes VIIL und dem Registerband Grecors VIL
(1073-1085) beginnen; die eigentliche Serie aber setzt erst mit Innozenz I11. (1198-1216)
ein und geht, mit vielen bedauerlichen Liicken, bis zum Ende des 16. Jahrhunderts. Es
sind 2042 Binde. — 2) Die Avignonesischen Register umfassen 849 Binde und die Jahre
1317-1415. — 8) Die Lateranregister beginnen mit dem Jahr 1889, d. h. dem ersten
Pontifikatsjahr Bonifaz IX. (1889-1404) und rechnen bis 1897. Sie zihlen 2467 Bande. —
4) Die Supplikenregister sind die umfangreichste Registerserie. Sie bestehen aus 7365
Binden mit dem Dokumentenmaterial der Jahre 1342-1899. — 5) Die Register des
Brevensekretariates (das von Pws X. mit dem Staatssekretariat vereinigt wurde)
bestehen aus 5660 Binden mit den Originalregistern, spiter mit den Originalminuten
der Jahre 1566—1846. — 6) Der Fonds Staatssekretariat mit den beiden Abteilungen vor
und nach 1816. Der Teil vor 1816 enthilt u. a. die allgemeine Korrespondenz (darunter
die Lettere di Principi), die der Nuntiaturen und Legationen, die Archive von
Kardinalnepoten, sowie eine grole Menge von Miszellen. Die Bande, Dokumentenbiin-
del und -pakete zu zihlen wire miiBig. Allein die Nuntiatur Germania enthélt 818
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Binde bzw. Biindel oder Pakete, jene von Neapel 643, die von Venedig 534 usw. Die
neue Reihe nach 1816 ist iibersichtlicher und an Hand der Protokellbiicher und
Rubricelle leichter zu konsultieren. — 7) Die Archive der Nuntiaturen, die periodenweise
ins Vatikanarchiv iiberfithrt werden. Die bedeutendsten Nuntiaturarchive aus der Zeit
vor 1903 sind: Briissel, Florenz, Kéln, Lissabon, Luzern, Madrid, Miinchen, Neapel,
Paris, Turin, Warschau, Wien. — 8) Fondo Camerale. Er besteht aus 1651 Binden in
neun verschiedenen Abteilungen, die vom 13. bis teilweise ins 19. Jahrhundert reichen.
— 9) Archiv der Konsistorialkongregation'’ mit 1374 Binden, Biindeln und Paketen von
1489 bis 1908. Die wichtigeren Unterabteilungen dieses Fonds sind die Acta Camerarii,
die Acta Congregationis Consistorialis und die Informationsprozesse. — 10) Archiv der
Konzilskongregation mit 7405 Bianden bzw. Biindeln aus der Zeit 1564-1914. Hier
befinden sich die Berichte der ,adlimina“-Besuche, die Didzesanrapports, die Berichte
der Apostolischen Visitationen, die Akten und Dekrete der Provinzialsynoden usw. —
11) Archiv der Kongregation dei Vescovi e Regolari mit iiber 7000 Binden bzw.
Biindeln der Periode 1573-1908. — 12) Ritenkongregation mit ungefahr 5000 Binden
und Biindeln der ProzeRakten von Selig- und Heiligsprechungen seit 1588. ~ 13) Das
Archiv der 1908 errichteten Sakramentenkongregation befindet sich bis einschliefilich
der Dokumentation des Jahres 1963 bereits im Vatikanarchiv und besteht aus weit
tiber 8000 Kassetten. — 14) Sacra Romana Rota. Ihr Archiv hat vom 14. Jahrhundert bis
zum Jahre 1889 insgesamt 2681 Binde. Die wichtigsten Unterabteilungen dieses
Archivs sind die Manualia Actorum et Citationum und die Positiones. — 15) Das Archiv
der Pénitentiarie. Fs wurde erst 1982 ins Vatikanarchiv iiberfiihrt. Infolge des
Transportes nach Paris hatte gerade dieses Archiv die groRten Verluste. Von den 4256
Binden kam nur ein kleiner Teil zuriick. Heute sind es 746 Binde von 1409 bis 1890.
Sic kénnen nur mit besonderer Erlaubnis der Penitenzieria Apostolica konsultiert
werden. — 16) Von den ,kleineren® Fonds und Familienarchiven seien erwihnt: Albani
(265 Binde), Borghese (8690 Binde und Biindel), Buoncompagni (mehr als 2000 Béinde,
100 mastri und 18 caretelle mit Karten usw.), Colonna (105 Binde), Confalonieri (85
Binde), Pio (292 Binde), Spada (418 Binde). — 17) Besondere Erwihnung verdienen das
Archivio diplomatico und das Archivio di Castel 5. Angelo. Ersteres ist eine Sammlung
von Pergamenten verschiedener Herkunft und Bedeutung. Die Instrumenta Miscella-
nea bestehen aus itber 800 Pergamenten des 11. und der folgenden Jahrhunderte und
iiber 3000 weiteren kleinerer Sammlungen. Hinzu kommen 16712 Pergamente
(darunter solche aus dem 9. Jahrhundert) aufgehobener Kloster im Venezianischen, die
zusammen mit dem Archiv der Nuntiatur von Venedig ins Vatikanarchiv gelangt sind.
Das Archiv der Engelsburg, wo seit Sixtus IV. (1471-1484) die wertvollsten Dokumente
aufbewahrt wurden, und das 1798 ins Vatikanarchiv iiberfithrt wurde, enthilt u. a. die
mit Goldlettern auf purpurenem Untergnnd geschriebene Urkunde Ottos d. Gr. vom
Jahre 962, 78 Urkunden mit Goldsiegeln aus der Zeit von Kaiser Barbarossa bis
Napoleon, drei reich verzierte, mit Goldbuchstaben geschricbene Briefe orientalischer
Kaiser an die Pipste (der Jahre 1124, 1127 und 1146), eine Urkunde des Grofkhans von
Persien (1246), drei Briefe von Mongolenkénigen, das Gesuch der englischen Pairs mit
85 Siegeln an Kiemens VIL vom 13. Juli 1530 um Auflésung der Ehe Heinrichs VIIL mit
Katharina von Aragon, zwei auf Seide geschriebene Briefe der christlich gewordenen
letzten Kaisemin Heiena der chinesischen Ming-Dynastie, die Abdankungsurkunde
CHRISTINES VON SCHWEDEN mit 306 Siegeln usw. Fiir die Konsultation dieses schier
uniibersehbaren Dokumentenmaterials stehen den Forschern rund 2000 Inventare,
Indizes und andere Nachschlagewerke zur Verfiigung, darunter das 125 Foliobiande
umfassende Schedario Garampi.

Neben dem Missionarchiv der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker oder
.de Propaganda Fide*!’ enthilt auch das Vatikanische Archiv sehr reiches und zum
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grofien Teil noch nicht voll ausgewertetes Dokumentenmaterial zur Missionsgeschichte
und zur Titgkeit des Missions-Dikasteriums »di Propaganda Fide®, und zwar nicht nur
wie jenes erst seit 1622, sondern seit dem ausgehenden Mittelalter bis zur Gegen-
wart.

Da sind zuniichst die Register-Serien und die Minuten-Binde mit den pépstlichen
Bullen und Breven z B. fiir Bischofsernennungen, Errichtung von Didzesen u. a.
(Registra Avenionensia, Reg. Lateranensia, Reg. Vaticana, die verschiedenen Armarien,
bes. XXXIX, XL, XLI). — Ein ausgesprochener Missions-Fonds ist jener der ,Missioni®,
von dem es bereits verschiedene Inventarverzeichnisse gibt.'® — Sehr ausgiebiges
Dokumentenmaterial zur Geschichte und zu den groRen Problemen der Glaubensver-
breitung im 17. und Anfang des 18. Jahrhunderts enthilt der Fonds »Albani®. Die
Binde 224-264 sind eine groRangelegte Kopiensammlung von Originaldokumenten
und enthalten Dokumentationen zu ,Indie Orientali € Cina“ mit einem Anhang in Band
263 iiber Japan und Afrika (Band 265, der sich jetzt jedoch im Archiv der Kongregation
,de Propaganda Fide* befindet). Im einzelnen sei hier hingewiesen auf die Instruktio-
nen (darunter ein, wie es scheint, erster Entwurf der berithmten Instruktionen vom
Jahre 1659)', Dekrete, Regeln fiir Missionare, Dokumentationen zur Kontroverse
zwischen den Apostolischen Vikaren und dem portugiesischen Missionspatronat, zum

_ chinesischen Ritenstrei, zur Griindung der Missionsprokur der Kongregation in Macao,
zur Gesandtschaft Tournon’s und Mezzabarba’s, ferner Missionsberichte, Briefe von
Missionaren und Apost. Vikaren, Hinweise auf in China gedruckte Biicher (etwa von
Ricc), ein Katalog der Jesuiten in China in der Zeit 1581-1681 und anderes mehr. Den
gréBten Teil nimmt die Dokumentation iiber den Ritenstreit und die Patronatskontro-
verse ein.

Auch im Fonds ,Carpegna® stot man immer wieder auf interessante Missionsdoku-
mente, z. B. vom Minister Phaulcon und vom Kénig von Siam (vol. 32 u. 59) oder auf
einen Bericht {iber die Mission in Borneo aus dem Jahre 1691 (vol. 59). Die Biande 55
(zwei Teile), 63, 96, 205 u. 206 sind besonders reich an Dokumenten zur Geschichte
und Titigkeit der Kongregation ,de Propaganda Fide®. Dasselbe gilt vom Fonds
~Borghese“ (darin z. B. Dokumente zu »Affari di Propanganda Fide®), vom »Archivo Pio
IX%, vom Fonds ,Bolognetti®. SchlieRlich sind noch zu erwihnen des Sekretariat der
Fiirstenbreven (Brevia seu epistulae ad Principes) mit Minuten und Registern von
Schreiben an Fiirsten, Kardiniile, Bischisfe, Nuntien sowie mit Briefen von diesen, der
unerschipfliche Fonds des Staatssekretariats und die Archive der Nuntiaturen.

Die Ankiindigung der Freigabe der Dokumente der Pontifikate Prus X. und BENEDIKTS
XV. fiir die Geschichtsforschung erfolgte auf dem 16. Internationalen Kongref der
Geschichtswissenschaften, der vom 25. August bis 1. September 1985 in Stuttgart
stattfand, und wurde mit grofem Applaus der mehr als 2200 Teilnchmer aufgenom-
men. Wie aus dem Brief des Kardinalstaatssekretirs Acostino Casarotr an den Kardinal
Archivar und Bibliothekar der Rémischen Kirche Arrons Stickier, der bei dieser
Gelegenheit verlesen wurde, hervorgeht, ist die Konsultierung der Dokumente durch
die Forscher jedoch vom Grad der technischen Vorbereitung abhingig. Um Enttiu-
schungen und unliecbsamen Wartezeiten vorzubeugen wird es daher ratsam sein, dal
Forscher, die Dokumente der Zeit 1908—1922 konsultieren méchten, das Thema ihrer
Forschung zuvor dem Leiter des Archivs mitteilen, damit die entsprechende Dokumen-
tation vorrangig archivtechnisch aufbereitet werden kann.
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! Das Vatikanische Archiv. Einfiihrung in die Bestinde und ihre Erforschung, Zweite vermehrte
Auflage, Rom 1951.

? Hermann HoserG, Das Vatikanische Archiv seit 1950, in: Rémische Quartalschrift fiir
christliche Altertumskunde und Kirchengeschichte 77 (1982) 146-156.

% Es sei besonders verwiesen auf: LeoNaArD E. BovLe, A survey of the Vatican Archives and of
its Medieval Holdings, Toronto 1972, mit ausfithrlicher Bibliographie. — HErMANN HOBERG,
Das Vatikanische Archiv als Geschichisquelle, in: Romische Quartalschrift fiir christliche
Altertumskunde und Kirchengeschichte 74 (1979) 1-15. — Rimische Kurie. Kirchliche
Finanzén. Vatikanisches Archiv. Studien zu Ehren von Hermann Hoberg. Hg. von ErwiN
Gatz. 2 Bande (Miscellanea Historiae Pontificiae 45 u. 46) Rom 1979. — Sussidi per la
consultazione dell’Archivio Vaticano, vol. I: Schedario Garampi, Registri Vaticani, Registri
Lateranensi, «Rationes Camerae», Archivio Concistoriale. Nuova edizione a cura di Germano
Gualdo (Collectanea Archivi Vaticani 17) Citta del Vaticano 1986.

4 Vgl. DiETrRICH LOHRMANN, Das Register Papst Johannes’ VIII. (872-882), Tiibingen 1968.

® Virrorio Pert, Progetti e rimostranze. Documenti per la storia dell’Archivio Segreto Vaticano
dall’erexione alla meta del XVIII secolo, in: Archivum Historiae Pontificae 19 (1981)
191-237,:191-196.

® Ebd. 194.

" Ebd. Text dieses Dokumentes: A.S.V. Arm. XLII vol. 22 fol. 397. Verdffentlicht:
Bullarum, diplomatum et privilegiorum sanctorum Romanorum Pontificum, Taurinensis editio.
Vol. VII, 373-874.

b Pert 194

9 Per1 200; Acta et decreta sacrorum Conciliorum recentiorum collectio Lacensis. Vol. 1, 416.

1% Perr 200-201.

! Ausfithrlich hieriiber: Peri 203—205.

2 Zum Beispiel der Arciconfraternita del $S. Crocifisso in S. Marcello, Arciconfraternita
del Gonfalone, Arciconfraternita della Pieta dei Carcerati; Familienarchive: Borghese,
Barberini, Chigi, Albani, Buoncompagni, Rospigliosi, Colonna u. a.

% Vel. R. RirzLer, Die Verschleppung der papstlichen Archive nach Paris unter Napoleon I. und
deren Riickfiihrung nach Rom in den Jahren 1815 bis 1877, in: Romische historische
Mitteilungen 6-7 (1964) 144-190. 5

" Vgl. Jean Favier, Les Archives Nationales. Etat Général des Fonds, Paris 1978, 310-815,
830.

¥ L. BoviE, A survey 145—148. Ein Teil des Archivs der Kongregation ,de Propaganda
Fide* wurde von Paris nach Wien gebracht und dem Haus-, Hof- und Staatsarchiv
einverleibt, aber 1925 durch die Vermittlung des ésterreichischen Gesandten beim
Heiligen Stuhl Ludwig von Pastor an die Kongregation zuriickgegeben. Vgl. N.
KowaLsky/]. MerzLER, Inventory of the Historical Archives of the Sacred Congregation for the
Evangelization of Peoples or ,de Propaganda Fide“. New enlarged edition, Rome 1983,
67-70.

'8 Beziiglich der historischen und gegenwirtigen Bezeichnungen der Kongregationen
sei verwiesen auf die ,Note storiche” in jeder Ausgabe des ,Annuario Pontificio*.

" vgl. N. Nowarsky OMI — J. MerzLer OMI, Inventory of the Historical Archives (s. Anm.
15).

8 H. HoBerG, Der Fonds Missioni des Vatikanischen Archivs, in: Euntes Docete [De Archivis
et Bibliothecis Missionibus atque Scientiae Missionum inservientibus. Ed. J. Metzler] 21
(1968) 97-107.

' Endgiiltige Fassung der Instruktion: Sacrae Congregationis de Propaganda Fide Memoria
Rerum (ed. J. Metzler) vol I11/2, 697-704.
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MISSIONSWISSENSCHAFTLICHE ARBEIT DER SVD
IN ST. AUGUSTIN UND ST. GABRIEL

von Josef Kuhl

In den 1983 approbierten neuen Konstitutionen der Steyler Missionare findet sich
die Aussage: ,Entsprechend der Tradition, die auf unseren Stifter zuriickgeht, muf eine
der grundlegenden Aufgaben unserer wissenschaftlichen Institute sein, die Reflexion
iiber unsere Missionsarbeit anzuregen sowie die Wechselbeziehungen zwischen der
Botschaft des Evangeliums und den verschiedenen Kulturen und Religionen zu
erforschen” (Ko 113,2). Die beiden deutschsprachigen Ordenshochschulen der SVD
versuchen, diesem Auftrag zu entsprechen.

In St. Augustin vollzieht sich seit Beginn der 60er Jahre eine gezielte Konzentration
der missionsbezogenen Aktivititen.! Das Missionspriesterseminar wurde schrittweise
ausgebaut zur kirchlich und staatlich anerkannten Hochschule, die auch fiir Studenten
anderer Gemeinschaften sowie fiir externe Studenten beiderlei Geschlechts offensteht.
Es existiert eine enge Kooperation mit der Ordenshochschule der Redemptoristen in
Hennef.? Die Spiritaner haben sich mit ihren Studenten in der Nihe der Hochschule
niedergelassen, weil der betont missionsorientierte Studienaufbau am ehesten die
Ausristung fiir angehende Missionare zu vermitteln vermag.

Seit Herbst 1983 besitzt die Philosophisch-Theologische Hochschule SVD St. Augu-
stin kirchlicher- und staatlicherseits das Recht, den Diplomstudiengang Katholische
Theologie einzurichten. Damit ist sie fiir diesen Studiengang einschlieBlich des
entsprechenden Studienabschlusses den katholischen Fakultiten bzw. Fachbereichen
der Universititen gleichgestellt.®

Die Missionswissenschaft hat in der Studienordnung ihren festen Platz. Sie ,macht
mit dem universalen Sendungsauftrag der Kirche und dessen theologischer Grundle-
gung vertraut. Sie fordert bei den Studenten das Interesse fiir die Missionsarbeit der
Kirche und das BewuBtsein fiir die missionarische Verantwortung“*

Dariiber hinaus gilt fiir die in St. Augustin eingeschriebenen Studenten Missions-
theologie als Schwerpunktstudium.® Es ist in fiinf Sektionen gegliedert: einen bibli-
schen, historischen, ethnologisch-religionswissenschaftlichen, systematischen und prak-
tischen Teil.® Fachleute der einzelnen Bereiche bestreiten das Lehrangebot.

Hinzu kommt schlieRlich noch die Méglichkeit, in einem zweijahrigen Aufbaustudi-
um nach der Grundausbildung das Lizenziat in Missionstheologie und nach weiteren
zwei Jahren das einschliigige Doktorat zu erwerben. Grundlage fiir dieses Angebot ist
der Umstand, daR unsere Hochschule als missionstheologische Sektion der Benedikti-
neruniversitit Sant Anselmo in Rom anerkannt ist.

Neben der Hochschule bestehen in St. Augustin einige wissenschaftliche Institute,
die der missionarischen Zielsetzung der Gesellschaft des Gottlichen Wortes und damit
auch der Hochschule in je eigener Weise dienen.

Seit 1961 existiert das Steyler Missionswissenschaftliche Institut e. V. (= StMWI). Im
ersten Band der wissenschaftlichen Reihe dieses Institutes, der Studia Instituti Missiologici
SVD, schrieb der damalige Generalsuperior Scuirre: ,Die missionarischen Aufgaben
der Weltkirche von heute kénnen nur auf internationaler Ebene angepackt und einer
Losung nahegebracht werden. Missionskirche ist wesentlich Weltkirche.“’

Inzwischen ist die Reihe der ,Studia“ auf 36 Binde angewachsen. In deutscher,
englischer, franzdsischer, portugiesischer und hollindischer Sprache enthilt sie Unter-
suchungen mit geschichtlichen, methodischen, pastoralen und im engeren Sinne
missionstheologischen Themenstellungen. 31 Steyler Missionare gehtren dem Institut
an, eine betont internationale Gruppe.
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In der Zentrale des Institutes in St. Augustin erscheint vierteljahrlich, mittlerweile im
97. Jahrgang, die Zeitschrift Versum SVD. Was immer in einer internationalen und
vielseitig titigen Missionsgesellschaft heute ansteht an grundsitzlichen und akuten
Anliegen, was mitteilenswert erscheint iiber Experimente, iiber Inkulturation oder
Dialog, an Hinweisen auf beachtenswerte Publikationen: das will die Redaktion den
eigenen Mitbriidern, aber auch einem breiteren Interessentenkreis des deutschen,
englischen und spanischen Sprachraumes anbieten. Vor allem die Missionare selbst
sind eingeladen, sich zu Wort zu melden.®

Neu angeschlossen wurde dem StMWI im letzten Jahr eine Abteilung fiir Interkultur-
elle Kommunikation. Wenn Mission zu betrachten ist als ein KommunikationsprozeR,
dann miissen die GesetzmiBigkeiten der Kommunikationswissenschaft heute systema-
tischer studiert und an kiinftige Missionare vermittelt werden.

Eine weitere wichtige Institution in St. Augustin ist das Anthropos-Institut. Es zihlt
z. Zt. 30 Mitglieder, die in St. Augustin, an verschiedenen Universititen oder in einem
der Arbeitsgebiete der SVD titig sind, z. B. als Anthropologen, Linguisten, Religions-
wissenschaftler, Soziologen. Die Wechselbeziehung zwischen Kulturen und Religionen
zu erforschen und in Schrift und Lehre darzustellen, darin sehen sie ihre Hauptaufga-
be. Die Forschungsarbeit am Anthropos-Institut hat nicht wenig dazu beigetragen, im
christlichen Raum dem Blick zu schirfen fiir Fremd-Religionen und Werte in anderen
Kulturen,” Vorziiglichstes Publikationsorgan ist eine der grofien internationalen Zeit-
schriften fiir Ethnologie: AnTHroPOs. ' Die Zeitschrift wird in St. Augustin redigiert. Sie
will nach dem Willen ihres Griinders, P. WiLHELM ScumipT, nicht zuletzt auch Missiona-
ren eine Maglichkeit bieten, cigene Forschungsergebnisse der ethnologischen Fachwelt
vorzustellen.'!

Zum Anthropos-Institut gehért ein Team von Sinologen, die sich mit Fragen der
Geschichte, Kulturen und Religionen Chinas beschiftigen. In der Fachwelt wohlbe-
kannt ist die Zeitschrift MonumenTa Serica.'? Neben der Zeitschrift erscheinen eine
Monografien-Reihe sinologischen Charakters, die bis jetzt 16 Binde umfalt, und ein
Informationsdienst CHiNa HEUTE.

Die Biindelung missionswissenschaftlicher Institutionen ermdglicht missionarische
BewuRtseinsbildung auf verschiedenen Ebenen, in St. Augustin selbst und weit dariiber
hinaus, durch Vortrags- und Pt.ab]jlmtic:mstéir.iglueit.‘5 In Zusammenarbeit von Missions-
wissenschaftlichem Institut und Hochschule finden in festem Rhythmus Missionswis-
senschaftliche Studienwochen statt, die sich primir an Fachleute wenden, aber auch an
Studenten, angehende Missionare und Interessierte iiberhaupt. Als Themenbeispiele
seien genannt: Das Problem einer afrikanischen Theologie; Christliche Basisgemein-
schaften; Erstverkiindigung heute.'* Besonderes Interesse fand 1982 ein Symposion, zu
dem sich Professoren von St. Augustin und anderen deutschen theologischen Fakulti-
ten zusammenfanden mit Kollegen der philosophisch-theologischen Fakultit von
Kinshasa/Zaire. Zur Diskussion stand der Themenkomplex: ,Schuld, Siithne und
Erlésung in Zentralafrika und in der christlichen Theologie Europas.“'® SchlieRlich sei
noch hingewiesen auf die ,St. Augustiner Missionswoche™: einwochige Kurse mit
missionstheologischer Thematik, in erster Linie fiir Missionare im Heimaturlaub
gedacht.'®

St. Gabriel ist das alteste Missionspriesterseminar der Steyler Missionare. Die
Zielsetzung als Ausbildungsstitte kiinftiger Missionare bestimmte auch hier von
Anfang an die Gesamtausrichtung des Smdienprogrammes.” Bis zum Zweiten Welt-
krieg war das Anthropos-Institut in St. Gabriel ansissig. P. ScummT und seine Schule
prigten durch ihr vielseitiges Forschen und Lehren die Atmosphire des Seminars
wesentlich mit.'"® Seit den 70er Jahren tritt auch hier, wie in St. Augustin, immer
deutlicher das Anliegen in Erscheinung, die Studierenden auf die Begegnung mit
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nichtchristlichen Traditionen systematisch vorzubereiten. Die sterreichische Bischofs-
konferenz hat 1985 diese Ausrichtung ausdriicklich gutgeheiBen, damit ,auf diese
Weise der missionarische Auftrag der Weltkirche innerhalb der sterreichischen Kirche
in verstirkter Form . . . verwirklicht werden kann®. Uber das missionswissenschaftliche
und religionswissenschaftliche Studienprogramm der Hochschule selbst hinaus bedeu-
tet eine derartige Ausrichtung vielfiltige Tatigkeiten im Raum der &sterreichischen
Kirche, z. B.: Lehrtitigkeit an der theologischen Fakultit der Universitit Wien in
Missionswissenschaft, zeitweise auch in Religionswissenschaft; Mitarbeit an der Wiener
Katholischen Akademie; Leistungsaufgaben im Rahmen der Pipstlichen Missionswerke
in Osterreich; Veranstaltung internationaler religionstheologischer Studientagungen in
St. Gabriel;'® verantwortliche Planung und Leitung der jihrlichen internationalen
Missionsstudientagung; Publikationstitigkeit in missionswissenschafilichen und reli-
gionstheologischen Sammelwerken und Zeitschriften.

Insgesamt versuchen die beiden Ordenshochschulen, in Zusammenarbeit und im
Gesprich mit anderen missionswissenschaftlichen Institutionen und Initiativen, ihrem
missionsbezogenen wissenschaftlichen Wirken nachzukommen als einem Teil ihres
Diensts fiir die Weltkirche und fur die Teilkirchen, in denen sie titig sind.

! Zur Geschichte der SVD-Niederlassung St. Augustin vgl.: P. KL Joser Rivinws, 70
Jahre (1913—1983) Steyler Missionare St. Augustin, St. Augustin 1983, 13—66.

*FEin knapper Uberblick iiber die Geschichte der Hochschule findet sich in den
»Statuten der Philosophisch-Theologischen Hochschule svd St. Augustin®, Grundord-
nung, Art. 1, § 2.

* Statuten, Grundordnung, Artikel 2.

* Diplomstudienordnung § 12 (7).

® Diplomstudienordnung § 14.

% Zu den einzelnen Sektionen werden in der Studienordnung detaillierte Themenkom-
plexe angefiihrt, die zu behandeln sind.

! Missionsstudien, hg. von K. MOLLER. St. Augustin 1962, S. VII.

® Eine weitere periodische Publikation des S(MWI ist die Steyler Missionschronik. Sie stellt
ein illustriertes und mit reichhaltigen Informationen iiber das Wirken der SVD
ausgestattetes Jahrbuch dar.

® J. Pajak, Urreligion und Uroffenbarung bei P. Wilkelm Schmidt (Studia des St(MWI 20) St.
Augustin 1978, vor allem S. 221f.

' R. Raumann, Fiinfzig Jahre ,Anthropos®, in: Anthropos 51 (1956) 1-18; J. HENNINGER, [m
Dienste der Mission: 60 Jahre Anthropos (1906-1966), in: NZM 23 (1967) 206—221.

"' Vgl. vor allem den in Anm. 9 genannten Aufsatz von J. HENNINGER. Das Anthropos-
Institut publiziert neben der Zeitschrift noch zwei Monografien-Serien: Collectanea
Instituti Anthropos mit bisher 32 Banden; ferner: Studia Instituti Anthropos, 39 Biande.

18 Vgl. R. MaLex, ,Monumenta Serica“ (1935-1985), in: Versum SVD 26 (1985) 261-276;
fiir weitere Informationen iiber Anthropos-Institut und Monumenta Serica vgl. A.
Quack u. W. MuLLer in: 70 Jahre, a.a.0. 69-72.

¥ Das Museum ,Haus Vélker und Kulturen® stellt reichhaltiges Anschauungsmaterial
aus fremden Kulturen und Vélkern bereit, so daf Begegnung geschehen und Verstind-
nis geweckt werden kann. Die ,Akademie Vélker und Kulturen® ladet im Winterhalb-
jabr zu Vortragszyklen ein; vgl. B. MenseN, in: 70 Jahre, a.a.0. 81-85.

' Die Referate erscheinen in der wissenschafilichen Reihe der Hochschule: Veroffentli-
chungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei Bonn (Steyler Verlag). Z. B. Bd.
25 (Hg. H. BErTscHEDER). Das asiatische Gesicht Christi (1976); pers., Das Problem einer
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afrikanischen Theologie (Bd. 30} 1978; die zuletzt durchgefithrte Studienwoche iber
Erstverkiindigung heute als Bd. 34, hg. von PauL Zep. Vgl. auch den Bericht von F. Frel
in: NZM 41 (1985) 209-219.

15 . K. J. Rvinius SVD (Hg,): Schuld, Sithne und Erlgsung. (Veroffentlichungen 33); vgl. J.
KuHL, Afrikanische und europiische Theologen im Gesprich, in: ZMR 67 (1983) 77-79.

16 7. Kun, Sankt Augustiner Missionswoche 71983, in: Versum SVD 24 (1983) 402-405.

1 Finige Informationen iiber St. Gabriel stellte dankenswerterweise der dortige
Studienleiter P. A. Bsten zur Verfugung.

18 1. HennINGER, P. Wilhelm Schmidt SVD (1868-1954). Eine biografische Shizze, in:
Anthropos 51 (1956) 19-60; K. J. Rivinws, Die Anfinge des ,Anthropos” (Veroffentlichun-
gen 32) St. Augustin 1981.

19 Dje Referate dieser Studientagungen werden herausgegeben von A. Bsten in einer
Reihe ,Beitrige zur Religionstheologie® (St. Gabriel, Médling); z. B. Bd. 1: Universales
Christentum angesichis einer pluralen Welt, 1976; Bd. 2: Der Gott des Christentums und des
Islam, 1978; Bd. 5: Eriisung im Christentum und Buddhismus, 1984. Vgl. H. BETTSCHEIDER,
Literaturbericht zur St. Gabrieler Reihe: ,Beitrige zur Religionstheologie®, in: VErsum SVD 27
(1986) 89-93.

Anschriften. der Mitarbeiter dieses Heftes:

Dr. Thomas Kramm, Zur Kalkbahn 24, D-5163 Langerwehe - Prof. D. H.-W.
Gensichen, Eckenerstr. 1, D-6900 Heidelberg 1 - Prof. Dr. Karl Miiller, Arnold-
Janssen-Str. 24, D-5205 St. Augustin - Prof. Dr. Dr. Johann Baptist Metz, Kapitelstr. 14,
D-4400 Mimster - Prof. Dr. R. P. Engelbert Mveng, B. P. 1539, Yaoundé, Cameroun -
Dr. John Mutiso-Mbinda, P. O. Box 21191, Nairobi, Kenia - Prof. Dr. Tran Van Doan,
Fujen University, 24205 Hsinchuang, Taipei/ROC - Prof. Dr. Bernward Willeke,
Hosterplatz 5, D-4400 Miinster - Prof. Dr. Eduardo Hoornaert, Instituto de Teologia ¢
Estudios Pastorias, Fortaleza/Ceara, Brasil - Bischof Ricardo Ramirez, Diocese of Las
Cruces, P. O. Box 16318, Las Cruces/New Mexico 88004, USA - Prof. Dr. Dr. Peter
Antes, Bismarckstr. 2, D-3000 Hannover 1 - Prof. Dr. Mariasusai Dhavamony,
Pontificia Universita Gregoriana, Piazza della Pilotta 4, 1-00187 Roma - Prof. Dr. Dr.
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DIE KIRCHE DER APOSTELGESCHICHTE ALS MODELL
FUR UNSERE ZEIT

von Joseph Pathrapankal

JEcclesia semper reformanda® — ,Die Kirche bedarf stets der Reformation®
— das war vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil eine fast hiretische, aber
heute wie ehedem niitzliche und notwendige Feststellung und dariiber hinaus
eine Tatsache, die dieses Konzil sehr klar und eindeutig bestitigt hat.
,Obwohl die Kirche in der Kraft des Heiligen Geistes . . . niemals aufgehort
hat, das Zeichen des Heils in der Welt zu sein, so weill sie doch klar, daf
unter ihren Gliedern, ob Klerikern oder Laien, im Lauf so vieler Jahrhunderte
immer auch Untreue gegen den Geist Gottes sich fand. Auch in unserer Zeit
weil die Kirche, wie groB der Abstand ist zwischen der von ihr verkiindeten
Botschaft und der menschlichen Armseligkeit derer, denen das Evangelium
anvertraut ist.*! Und das Konzilsdekret iiber den Okumenismus sagt: ,Die
Kirche wird auf dem Wege ihrer Pilgerschaft von Christus zu dieser dauern-
den Reform gerufen, deren sie allzeit bedarf, soweit sie menschliche und
irdische Einrichtung ist.

Zwanzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil versuchen wir aufs
neue zu verstehen, was die Realitit der Kirche ist. Wihrend dieser vergange-
nen zwei Jahrzehnte sind viele Biicher und noch viel mehr Artikel iiber die
Kirche geschrieben worden, und es hat unzihlige Diskussionen iiber die
Natur und die Aufgabe der Kirche heute gegeben. Die drei Hauptkonzepte
von Kirche als Mysterium, Volk Gottes und Pilgernde Kirche scheinen eine gewisse
Polarisierung darzustellen, insbesondere, wenn sie in ihrer Bezichung zur
hierarchischen Struktur der Kirche gesehen werden. Folglich verschiebt sich
der Schwerpunkt stindig, so dafl eine gesunde Theologie der Kirche noch
immer ein Desiderat ist. Mit einiger GewiBheit erscheint es auch als ziemlich
unwahrscheinlich, daf eine solche Theologie je entwickelt wird, eben weil wir
es hier mit einer einzigartigen und beispiellosen, weil zugleich géttlichen und
menschlichen Realitit zu tun haben. Diese fiir die Kirche charakteristische
Ambivalenz wird im Verlauf der Geschichte immer wieder zutage treten.

In der Auseinandersetzung mit diesem Problem sollten wir zuriickgreifen
auf das Neue Testament, um zu sehen, wie sich die Realitit der Kirche in
diesen authentischen Dokumenten des ersten christlichen Jahrhunderts
widerspiegelt. Da begegnen wir einer sehr facettenreichen Wirklichkeit der
Kirche, und eben diese Wirklichkeit ist es, die uns inspirieren sollte bei
unserem Bemiihen, die Bedeutung und Aufgabe der Kirche heute zu analysie-
ren und zu kliren. Im Hinblick auf ihren Beitrag zur Theologie einer
dynamischen Kirche nimmt die Apostelgeschichte unter den Schriften des
Neuen Testamentes einen besonderen Platz ein. Die vorliegende Studie
mochte daher einige wesentliche Aspekte der in diesem neutestamentlichen
Text dargestellten Kirche niher beleuchten. Dariiber hinaus hoffen wir ein
wenig zu erhellen, was die Kirche heute, in einer kritischen und entscheiden-
den Phase der Menschheitsgeschichte, sein sollte. Die dynamische Kirche der
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Apostelgeschichte ist eine stindige Mahnung an die Kirche von heute, offen
zu sein fiir den Heiligen Geist und sich, auch auf sorgenvollen und verwirren-
den Wegstrecken, von dynamischen Menschen fiihren zu lassen.

Bevor wir mit einer Analyse der Realitit der Kirche in der Apostelgeschich-
te beginnen, mag es interessant sein, den jeweiligen SchluB der Evangelien zu
betrachten; darin wird nimlich ein Bild der frithchristlichen Mission vermit-
telt, das von der Wirklichkeit sehr weit entfernt ist. MaTTHAUS schlieft sein
Evangelium mit den Worten: ,Mir ist alle Macht gegeben im Himmel und auf
der Erde. Darum geht zu allen Vélkern, und macht alle Menschen zu meinen
Jungern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des
Heiligen Geistes, und lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe.
Seid gewil: Ich bin bei euch alle Tage bis zum Ende der Welt* (Mt 28,18-20).%
Auch andere Evangelien schlieRen mit dem Aufirag Jesu an die Zwolf
(Mk 16,16-18; Lk 24,27). Dies erweckt den Eindruck, als ob die Friihkirche
sich mit dem Ziel, alle Vélker fiir Christus zu gewinnen, in einem systemati-
schen und methodischen Zugehen auf die Juden und Heiden spontan fur die
Verkiindigung des Evangeliums eingesetzt hitte. Dies aber entspricht nicht
der Wirklichkeit.*

Wenn wir die Entwicklungen der friihchristlichen Mission verfolgen, wird
Klar, daf die Ausbreitung des Evangeliums von Jerusalem zu den Vélkern
durchaus kein geplanter und systematischer ProzeR war, vielmehr mufte der
Weg durch Schwierigkeiten und Risiken, durch Zégern und Erérterung und
zuweilen durch Gewalt und Riickschlag hindurch gebahnt werden. Auch das
tiefe Verstindnis, das den Aposteln durch die Auferstehung Jesu und das
Herabkommen des Heiligen Geistes geschenkt wurde, machte sie nicht
unbedingt zu dem, was sie hitten sein wollen. Jedoch zwang Gott ihnen
seinen Platz nicht auf. Sie mufiten aus der Erfahrung lernen und sich auf
Gottes Pline hin umstellen. Die Macht des Geistes, gepaart mit dem Mut
bestimmter Fiihrer in der frithchristlichen Kommunitiit, formten die Kirche
zu einer dynamischen GroRe.®

Der Zugang des Lukas zu einer neuen Theologie der Kirche

Lukas schrieb in der Apostelgeschichte nicht eine Geschichte der Urkirche,
er verfafte vielmehr eine theologische Geschichte des dynamischen
Ursprungs und des kreativen Wachstums der Kirche. Die Zusammenfassung
dieser theologischen Geschichte findet sich in Apg 1,8, wo klar iiber die
vertikale und horizontale Dimension des Wachstums der Kirche gesprochen
wird. Bereits bei Lk 24,49 hatte Jesus den Jiingern gesagt: ,Ich werde die
Gabe, die mein Vater verheifen hat (epaggelia), zu euch herabsenden. Bleibt
in der Stadt, bis ihr mit der Kraft (dynamis) aus der Hohe erfiillt werdet. Die
Betonung liegt hier auf dem vertikalen Aspekt, der Quelle der Wirksamkeit
der Junger. In Apg 1,8 wird diese Kraft mit dem Heiligen Geist gleichgesetzt
und ihnen verlichen, um sie fihig zu machen, in Jerusalem, in Judia und in
Samaria und bis an die Grenzen (éschaton) der Erde Zeugen (mdrtyres) zu
sein.
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Das redaktionelle Werk des Lukas wie seine universale Zielsetzung in der
Darstellung der Apostelgeschichte kénnen nicht iiberschitzt werden. Der
Autbau der Apostelgeschichte, wie wir sie jetzt vor uns haben, stellt einen
Versuch dar, das vorhandene Material in einen zusammenhingenden, in sich
abgerundeten Bericht zu bringen. Das vor allem beeinfluft von den Idealen
der nachpaulinischen Periode und durch Lukas’ eigene Theologie von
Sendung und Geschichte. Das geographische Interesse des Lukas in der
Apostelgeschichte ist nur zu offensichtlich. Er erwihnt in der Apostelge-
schichte 32 Linder, 54 Stidte und 9 der Mittelmeerinseln. Auf sie wird Bezug
genommen gemal der Reihenfolge, in der das Evangelium nach dem in Apg
1,8 aufgestellten theologischen Programm von Jerusalem aus verbreitet wird,
bis es Rom erreicht. Eine nihere Analyse der Apostelgeschichte wird zeigen,
daf Lukas den ganzen ProzeR des Zeugnisgebens als in sechs Phasen sich
vollziehend entwickelt. Jede Phase schlieBt mit einer Stellungnahme tiber die
gerade berichteten Ereignisse und faRt den erzielten Erfolg zusammen.

Erste Phase (1,1-6,7): Ereignisse in der Kirche von Jerusalem. Die Rolle des
Heiligen Geistes in der Ausbreitung der Kirche. Die Predigt des Petrus. Die
Einsetzung der Sieben. Die Zusammenfassung der Ergebnisse dieser Wirk-
samkeit ist in 6,7 gegeben:

»Das Wort Gottes breitet sich aus; die Zahl der Jiinger in Jerusalem wurde

immer gréfler; auch eine grofe Anzahl von Priestern nahm gehorsam den

Glauben an.“

Zweite Phase (6,8—9,31): Die Kirche breitet sich in Palistina aus. Predigt des
Stephanus und sein Martyrium. Philippus in Samaria; er tauft den athiopi-
schen Eunuch. Die Bekehrung des Saulus und seine Predigttitigkeit in
Damaskus. Das Wachstum der Kirchen in Judia, Galilia und Samaria mit der
SchluBbemerkung in 9,31:

»Die Kirche in ganz Judia, Galilia und Samaria hatte nun Frieden; sie

wurde gefestigt und lebte in der Furcht vor dem Herrn. Und sie wuchs

durch die Hilfe des Heiligent Geistes.®

Dritte Phase (9,32—12,24): Die Kirche breitet sich aus in heidnische Gebiete.
Bekehrung des Kornelius. Griindung der Kirche von Antiochia. Schwierigkei-
ten mit den Juden. Verfolgung durch Herodes Agrippa.

»Das Wort des Herrn aber wuchs und breitete sich aus® (12,24).

Vierte Phase (12,25-16,5): Die Kirche unter den Heiden. Das siidliche und
mittlere Kleinasien. Die erste Missionsreise des Paulus. Streitfragen mit
Judenchristen. Das Apostelkonzil in Jerusalem. Paulus bereitet sich auf die
zweite Missionsreise vor.

»Die Gemeinden wurden im Glauben gestirkt und wuchsen von Tag zu

Tag® (16,5).

Fiinfte Phase (16,6—19,20): Die Kirche weitet sich aus von Kleinasien nach
Griechenland. Das Evangelium erreicht die politischen und kulturellen Zen-
tren von Griechenland und Mazedonien. Der Abschluf des Prozesses ist in
19,20 gegeben:

+50 wuchs das Wort des Herrn mit Macht und wurde stark.”
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Sechste Phase (19,21-28,31): Das Wort Gottes wird durch Paulus, den
Gefangenen Christi, nach Rom gebracht. Sogar als Gefangener ist Paulus
befihigt, das Wort Gottes zur Hauptstadt der Welt, nach Rom, zu bringen
und erfiillt so den Befehl des Auferstandenen in Apg 1,8:

»Er empfing alle, die zu ihm kamen. Er verkiindete das Reich Gottes und

trug ungehindert und mit allem Freimut die Lehre iiber Jesus Christus, den

Herrn vor® (28,30b—31).

C. H. Turner bediente sich dieser Zusammenfassungen, um die Apostelge-
schichte in sechs historische Abschnitte (,panels‘)® zu teilen. Dem Leser wird
bald bewulBt, daB der Verfasser Teile seiner Geschichte verfaBt hat durch
Ineinanderschieben, Nebeneinanderstellen und auch durch Verschmelzen
verschiedener Berichte, um eine einheitliche Erzihlung vorstellen zu kénnen.
Uberdies wurden viele Versuche unternommen, die verschiedenen Quellen,
die Lukas benutzt haben muB, wie eine palastinische, eine antiochenische und
eine paulinische, herauszukristallisieren. Man kann annehmen, daf er bei der
Zusammenfiigung dieser Quellen mit der gleichen geduldigen Sorgfalt vor-
ging wie bei seinem Evangelium (Lk 1,1-8).7

Wie das redaktionelle Werk des Lukas in der Abfassung der Apostelge-
schichte auch immer beschaffen sein mag, er hat es vermocht, das hauptsich-
liche Problem der Zeit aufzuzeigen, ein Problem so voller Komplikationen
und Vorurteile, dafl es nur durch das stete Eingreifen des Heiligen Geistes
gelost werden konnte. Das Problem war: Universalismus gegen Exklusivis-
mus, oder in weniger theoretischen Begriffen: Konnten die Heiden Glieder
der Kirche werden ohne das Judentum mit allen Vorschriften des mosaischen
Gesetzes anzunehmen? Fiir uns ist dieses Problem sekundir, doch fiir diese
erste Generation von Christen, die zu Anfang alle Juden waren, war es ein
enorm schwieriges. Jesus selbst war Jude, alle seine Jiinger waren Juden.
Nach der Himmelfahrt finden wir diese erste Gruppe dem Tempel ergeben,
dem mosaischen Gesetz gehorsam und treu in der Darbringung von Opfern
in Jerusalem.

Gleichzeitig bildete sie eine getrennte Gruppe mit einem tiefen Glauben an
Jesus als den Messias und Erloser von der Siinde. Thr Leben zeichnete sich aus
durch apostolisches Lehren, briiderliche Liebe, gemeinsames Gebet und das
Brechen des Brotes. Wir finden ein im Entstehen begriffenes Christentum,
das noch tief in das Judentum eingebettet ist. Das Werk des Geistes wird es
sein, dieser werdenden Kirche Richtung und Reifung zu schenken.

Lukas ist wahrscheinlich der einzige heidnische Schriftsteller des Neuen
Testamentes. Deshalb ist es fiir ihn nur natiirlich, jene Aspekte der Kirche in
diesem ProzeB, die seinem universalistischen Blickpunkt giinstig sind, zu
analysieren. Doch noch mehr ist es sein kritischer Sinn fiir theologische
Interpretation, der ihn befihigte, einer aufrichtigen Analyse der verschiede-
nen Ereignisse, die die Geschichte der Urkirche ausmachten, verschrieben zu
bleiben. Aufgrund dieser Analyse erhalten wir heute ein klares Bild der
dynamischen Kirche der Apostelgeschichte.

Von Wichtigkeit unter den Ereignissen, die das Wachstum der Kirche
beschreiben, war die von verschiedenen Einzelpersonen, die den Mut hatten,
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anders zu denken und mit Entschiedenheit entsprechend zu handeln, iiber-
nommene Fithrungsrolle. Tatsichlich konnte die von Christus versprochene
gottliche Kraft nur wirksam und praktisch werden durch solch kithne Schritte
jener charismatischen Fithrer.® Die Fiihrer der Jerusalemer Kirche und der
Kirche in der Gesamtheit betrachteten die meue von Jesus von Nazaret
gegriindete religiose Bewegung mehr als eine sektiererische denn als eine
radikal neue, das Judentum iibersteigende Wirklichkeit. Diese Sekten-Menta-
litiit erhellt aus der Tatsache, daf Fithrer wie Gliubige den Tempel zu den
offiziellen Gebeten besuchten (3,1). Auch die Juden betrachteten diese
Bewegung als eine Sekte (hairesis) (vgl. Apg 24.5; 28,22; 24,14; 517 Die
Kirche von Jerusalem betrachtete sich als eine messianische Gruppe, die die
Messianitit des Jesus von Nazaret anerkannte und auf die Parusie wartete,
eine Zeit, in der die Mitglieder dieser Gruppe der endzeitlichen Segnungen
teilhaft werden und die Zwdlf auf zwolf Thronen sitzen und die zwolf
Staimme Israels richten wiirden (vgl. Mt 19,28). Auch der ,Dienst am Wort*
(diakonia toi ligow) (Apg 6,2.4), den die Apostel versahen, wird von einigen
Neutestamentlern mehr als eine sitzende, emsige Studieniibung des Alten
Testamentes in seiner Erfillung in Jesus CHrisTUS mterpretiert als ein eigentli-
cher Predigtdienst.

Tatsichlich wird kaum von einem anderen als Petrus berichtet, daB er das
Evangelium gepredigt habe. Es koénnte sein, dal die Apostel entsprechend
der Praxis der jiidischen Rabbinen ihre Zeit damit verbrachten, das Alte
Testament zu studieren und testimonia auszubauen, um zu beweisen, dall
Jesus von Nazaret der Messias ist. AuBerdem konnte es wohl moglich
gewesen sein, daf die Zwolf ihre Zeit auch damit verbrachten, iiber die
Lehren Jesu nachzudenken, iiber seine unverwechselbaren, herausfordern-
den Ideen, denen sie wihrend seines offentlichen Auftretens gelauscht
hatten.

Die Apostelgeschichte beschreibt das gemeinsame Leben der Jerusalemer
Christen, dal sie ein Herz und eine Seele waren (Apg 2,42-47; 4,82-85).
Freilich war das neue Leben ein herausforderndes, und es ist auch wahr-
scheinlich, daR sie darin von der Kommunitit in Qumran ispiriert wurden,
die sich selbst als die eschatologische Kommunitit des Neuen Bundes
bezeichnet hatte. Doch als solche besaB die christliche Gemeinde von
Jerusalem einen ziemlich begrenzten Horizont. Es scheint, daf ihr unmittel-
bares Ziel war, so viele Juden wie moglich zu einer Gruppe zu bekehren. Die
einzige Bedingung war, dieses neue Leben in ganzer Aufrichtigkeit und
Ehrlichkeit anzunehmen. Die Geschichte von Hananias und SapHIra illustriert
diesen Punkt (Apg 5,1-11). Es war bereits der Beginn einer destruktiven Krise
in der Gemeinschaft, und der Verfasser nahm einen sehr kithnen Standpunkt
ein in der Ausrottung aller solcher ungesunder Elemente aus der christlichen
Kommunitit.
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Das Aufkommen kreativer Krisen

Allmihlich jedoch wurden die Probleme tiefgreifender. Ein erstes solches
Problem war das Nebeneinander von christlichen Witwen des palistinischen
und des hellinistischen Judentums. Obschon wir nicht viel tiber die Funktion
dieser Witwen in der Urkirche wissen (vgl. Tim 5,13-16), gab es sie ohne
Zweifel in verschiedenen christlichen Kommunititen (Apg 9,39). Auch die
Fithrer der frithen Kirchen wie Ignatius und Porvcare bezeugen das. In
Jerusalem schuf das Dasein von Witwen, die zwei kulturell verschiedenen
Gruppen angehorten, Probleme. Die hellenistischen jiidischen Witwen be-
klagten sich, daR sie bei der tiglichen Versorgung vernachlissigt wurden. An
sich eine geringfigigere Angelegenheit, wurde sie doch der Ausgangspunkt
bedeutenderer Entwicklungen in der Geschichte der Urkirche. Lukas berichte-
te die Begebenheit so, daR er auf einen neuen Schwerpunkt in der Jerusale-
mer Kirche hinzielen kann. Die sieben ,Diener des Tisches®, die gewihlt
wurden, um fiir die tigliche Verteilung der Mittel zu sorgen, waren bekannt
als Manner voll des Heiligen Geistes und Weisheit (6,3). AuRerdem waren alle
diese sieben Minner Hellenisten — das kann man schon aus ihren Namen
schlieBen —, und das bedeutete einen Sieg fiir eine gedemiitigte Gruppe. Der
letzte war NikoLAus, ein zu Christus bekehrter Proselyt.

Stephanus, der autorisierte Ubertreter

Fiir Lukas bedeutete dieser Vorfall nur einen ﬂbergang und den Ansatz-
punkt fiir bedeutendere Entwicklungen, die in der unmittelbaren Zukunft in
der Kirche stattfinden sollten. Stephanus, der Fithrer der Gruppe, war ein
von Gott reich gesegneter Mann und voller Kraft; er tat grobe Wunder unter
dem Volk. Doch dariiber hinaus wurde er zu einem neuen Brennpunkt der
Aufmerksamkeit fiir die Kirche. Seiner Weisheit und seinem Glauben konnte
keiner widerstehen. Kurz, er wurde ein Mann des Widerspruchs. Als erster
Zeuge (mdrtys) Christi, war es sein Geschick, all das durchmachen zu miissen,
dem Jesus sich gegeniibergestellt sah: falsche Anklage und schlieBlich Tod.
Dariiber hinaus war sein Zeugnis fiir Christus die Wiederholung der namli-
chen Haltung, die Jesus dem Gesetz und dem Tempel gegeniiber eingenom-
men hatte. Er wurde angeklagt, gegen die Thora und den Tempel zu
sprechen. Thm wurde das Verbrechen vorgeworfen, in seinem Angriff gegen
den Tempel mit Jesus von Nazaret gemeinsame Sache zu machen; es war
eben der Tempel, den Petrus und Jorannes und andere einige Male am Tage
zu den offiziellen Gebeten besuchten (vgl. Apg 2,46). StepHaNUs mufBte sich
verteidigen. In der lingsten in der Apostelgeschichte aufgefiihrten Rede
schildert Stephanus die ganze Heilsgeschichte und ihren géttlich geleiteten
Verlauf mit dem Hohepunkt des Kommens des Dieners Christus. Zum
erstenmal kam es zu einer Polaritit zwischen Kirche und Judentum; zum
erstenmal muBte die Kirche ihr inneres Wesen definieren und ihre Identitit
begriinden. StepHaNus hatte den Mut dazu, jedoch auf Kosten seines Lebens.
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Sein Zeugnisgeben fiir Christus bedeutete, eben die Ideale, fiir die Jesus
eintrat, sowohl in seiner kritischen Haltung dem Judentum gegeniiber wie in
seiner vergebenden seinen Feinden gegeniiber, in seinem eigenen Leben
nachzubilden (vgl. Apg 7,59-60).

Philippus, der nichtautorisierte Missionar

Die Stephanus-Episode entziindete eine neue Welle der Feindschaft gegen
die Christen. Wir erfahren, da die Kirche in Jerusalem bald eine grausame
Verfolgung zu erdulden hatte. Wurde die gesamte Kirche verfolgt? Das ist zu
bezweifeln; denn wir lesen, daR die Apostel verschont blieben (8,1). Warum
wurden die Apostel nicht verfolgt? Die Absicht des Verfassers scheint es zu
sein, die Existenz und das Weiterbestehen der Jerusalemer Kirche gesichert
zu wissen. AuBerdem scheint es auch, daf die Verfolger die Apostel
iiberhaupt nicht als gefihrliches Element betrachteten. Tatsachlich waren sie,
wie bereits erklart wurde, eine pro-jidische Gruppe.

Diese Verfolgung bildete eine weitere kreative Krise in der frithen Kirche.
Es war ein Augenblick der Ausgiefung der Kraft des Geistes, der durch
StepHANUS zu wirken begonnen hatte. Die hellenistische Gruppe, charakteri-
siert durch ihre zentrifugale Kraft, begann aus dieser Situation Vorteil zu
ziehen." Obschon von der offiziellen Kirche in Jerusalem nicht autorisiert,
predigte Priippus, einer der Sieben, das Evangelium unter den Samaritern,
den erbitterten Feinden der Juden. Die Mission des Puiiepus war erfolgreich,
wie sich im Verlauf der Geschichte zeigt: ,Die Menge achtete einmiitig auf die
Worte des Philippus; sie horten zu und sahen die Wunder, die er tat” (8,6).
Auch Smvon Macus wurde bekehrt (8,13), obschon seine Bekehrung noch an
Tiefe gewinnen mufite (8,24).

Was hier beachtenswert ist, ist die positive Reaktion der Jerusalemer
Kirche. Obschon die Predigt des Evangeliums bei den Samaritern zur
Sendung Christi an die Apostel gehorte (Apg 1,8), war die von PHILIPPUS
ergriffene Initiative als solche nicht von der offiziellen Leitung der Jerusale-
mer Kirche autorisiert. Jedoch verfiigte sie iiber Pumpus’ Mission kein
Moratorium, vielmehr gingen zwei der Apostel, PETrus und JoHANNES — und
auch sie gehorten zu den ,Siulen‘ —, nach Samaria, um fiir die Bekehrten zu
beten und ihnen die Hinde aufzulegen und so die Mission des PriLppus zu
billigen. PriLippus war nicht einer der Zwolf, er war nur fiirr den Dienst an den
Tischen bestimmt. Er war nur ein Laie! Doch dieser Laie wurde dafiir
verantwortlich, das Evangelium aus dem jiidischen Territorium herauszuls-
sen und den Nichtjuden zuginglich zu machen. Es scheint sogar, daf der von
Philippus gewagte kithne Schritt, die Apostel PeTrus und JoHANNES bestimmite,
ebenfalls den Nichtjuden zu predigen. Wir lesen: Perrus und JOHANNES
»machten sich auf den Weg zuriick nach Jerusalem und verkiindeten in vielen
Dérfern der Samariter das Evangelium® (8,25). Obschon die Verfolgung
offensichtlich einen Riickschlag fiir die Jerusalemer Kirche bedeutete, bereite-
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te sie auf geheimnisvollere Weise das Wachsen der Kirche und die Ausbrei-
tung des Evangeliums vor. Spiter lesen wir, daB die Kirche in Antiochia, die
zweite bedeutendere Kirche im ersten Jahrhundert, von denen gegriindet
wurde, die wihrend des Martyriums des StepHANUs verfolgt und zerstreut
worden waren (vgl. Apg 11,19-26). In dieser Kirche wurden die Glaubigen
zuerst ,Christen‘ genannt (11,26), und es war diese Kirche, die spiter den
kithnen Schritt wagte, BArNABAs und SauL zur Predigt des Evangeliums unter
den Heiden auszusenden (Apg 13,1-3).

Die von Philippus ausgeldste Krise fand mit der Bekehrung der Samariter
nicht ihr Ende. Der Geist trieb PuiLippus, einem ithiopischen Beamten, einem
Heiden, zu begegnen und die Aufsicht zu fiihren iiber seine Bekehrung und
ihn zu taufen (Apg 8,26-39). Dieses Ereignis trieb PriLippus dazu, das Evange-
lium auch anderen Heiden zu predigen, und wir erfahren, daf er nach
Aschdod und Cisarea und in andere Dorfer der Heiden ging und die
Frohbotschaft in jeder Stadt verkiindete (8,40). Wir wissen nicht, ob die
Jerusalemer Kirche davon wufite oder nicht, doch Lukas méchte uns sagen,
daR auch diese Phase der Verkiindigung des Evangeliums an die Heiden von
einem Laien eingeleitet wurde, und noch dazu von einem nichtautorisierten
Missionar!

Die Kornelius-Episode

Die Geschichte der Bekehrung des Kornelius, die lingste Einzelgeschichte
der Apostelgeschichte (66 Verse), wird aufgrund ihrer so entscheidenden
theologischen Bedeutung fiir die gesamte Theologie der Apostelgeschichte in
allen Details erzihlt, oft mit unnétigen Wiederholungen.! Einerseits ist der
Verfasser iiberzeugt, daR das Evangelium jeden angeht, versucht jedoch
andererseits die Leser zu iiberzeugen, daR dieser universalistische Zugang
durchaus nicht charakteristisch war fiir die offizielle Kirche, sondern vielmehr
von der unteren Schicht der christlichen Kommunitit entwickelt wurde, wie
bei der Bekehrung des athiopischen Beamten.

Die charakteristische Note dieser Erzahlung ist ihr géttlicher Zwang. Petrus
ist am wenigsten vorbereitet, CorneLs in die christliche Kommunitit
aufzunehmen. Zweimal wird uns iiber die Weigerung des Perrus, CORNELIUS
zuzulassen, berichtet: ,Noch nie habe ich etwas Unreines und Unbheiliges
gegessen® (10,14; 11,8). Gott sieht die Dinge jedoch ganz anders: ,Was Gott
fiir rein erklirt, nenne du nicht unrein!® (10,15; 11,9). Das geschah dreimal.
Die Geschichte wird so erzihlt, dal Gott die volle Verantwortung fiir die
Bekehrung des Cornerius itbernimmt. Er beanstandet allein den menschli-
chen Widerstand. Petrus muite bekehrt werden, ehe er CorneLius bekehren
konnte.

Dieses Ereignis hatte weit mehr zur Folge als nur die Bekehrung des
Heiden. Nicht nur CorneLivs wurde bekehrt, sondern auch andere, die der
Botschaft des Perrus lauschten (Apg 10,44-48). Es war ein zweites Pfingsten,
das Pfingsten der Heiden. PetrUs wurde bewuBt, dal Gottes Gaben nicht das
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ausschlieBliche Privileg eines Menschen sind, und deshalb bestimmte er, daf
denen, die zuhorten, voller Anteil am Segen des Evangeliums gegeben
werden sollte. Petrus sagte: ,Kann jemand denen das Wasser zur Taufe
verweigern, die ebenso wie wir den Heiligen Geist empfangen haben® (10,47).
So ordnete PeTrus an, daf sie im Namen Jesu Christi getauft werden sollten,
und er blieb einige Tage bei ihnen. So verlieh er seiner Gemeinschaft mit den
Heidenchristen Ausdruck.

Das war noch nicht das Ende der Geschichte. Petrus ist der Fiithrer der
Jerusalemer Gemeinde und darum haben seine Handlungen weitreichende
Konsequenzen. Er wurde seines okumenischen Vorgehens wegen kritisiert.
PerrUs hatte sich zu seinem neuen Standpunkt erst nach inneren Kampf
bekehrt, und so hatte er seine Argumente bereit. Er fragte sie: ,Wer bin ich,
daR ich Gott hindern kénnte?® (11,17). Als die Gegner des Perrus die
Festigkeit sahen, mit der er in der Sache vorging, horte ihre Kritik auf und sie
begannen, Gott zu loben: ,Gott hat also auch den Heiden die Umkehr zum
Leben geschenkt (Apg 11,18).

Die Kirche in Antiochia: Die Kraftzentrale eines newen missionarischen Vorstofies

Was in der Jerusalemer Kirche geschehen war, war nur Vorbereitung fiir
eine Entwicklung von gréBerer Bedeutung in der Kirche von Antiochia. Die
Kirche in Antiochia wurde von hellenistischen Christen gegriindet, die in der
Verfolgung nach dem Tod des Stepnanus verstreut worden waren (Apg
11,19-26). Diese Kirche stand an sich auf gutem FuB mit der Jerusalemer
Kirche. Wir erfahren, daf die Jiinger in Antiochia wihrend einer Hungers-
not, die die Jerusalemer Kirche betroffen hatte, Geld sammelten und es durch
BarnaBAs und Saurus den Altesten in Jerusalem sandten (Apg 11,27-30).

Doch auf einer wichtigen Stufe in ihrer Geschichte fragte die Kirche von
Antiochia die Jerusalemer Kirche nicht einmal um Rat, geschweige denn um
deren Erlaubnis. Es war auch nicht nétig; denn der Heilige Geist hatte die
Initiative in der Angelegenheit ergriffen. Die Kirche von Antiochia wurde
gebeten, zwei ihrer besten Minner fiir die Heidenmission freizustellen. Es
waren Barnasas und Saurus (Apg 13,1-8). Die Gemeinde fastete und betete;
sie legten Barnasas und Saurus die Hinde auf und sandten sie aus.

Die erste Missionsreise des PauLus war ein groRer Erfolg, wie aus der
Beschreibung in der Apostelgeschichte geschlossen werden kann (vgl
13,4-14,28). Wichtig ist zu beachten, daR diese erste Missionsreise auch den
Hintergrund fiir das Grundprinzip der Heidenmission vorbereitete, da ,das
Sichwenden an die Heiden“ aufgrund der Verstocktheit der Juden nétig
wurde (18,46-48). So ebneten die verschiedenen, mit der Stephanus-Episode
beginnenden Ereignisse fiir das Evangelium den Weg zu einer freien, fiir alle
offenen Wirklichkeit. Die Krise, fiirr die StepHANUS verantwortlich war, erwies
sich als der richtige Weg, um das Evangelium aus der jiidischen Verklamme-
rung zu befreien.
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Die entscheidende Krise: das Jerusalemer Konzil

Lukas hat seine Leser durch einen ganzen Komplex von Ereignissen gefiihrt
und jedesmal versichert, daf das Evangelium zuverlissig sei und Erfolg habe.
Dreimal hat er das Thema der Zulassung der Heiden in die Kirche vorgestellt,
alle dreimal als von Gott und seinem Geist gewollt. Jetzt schlieflich nimmt
das Problem einen neuen Ernst an. ,Es kamen einige Leute von Judia herab
und lehrten die Briider: Wenn ihr auch nicht nach dem Brauch des Mose
beschneiden laBt, kénnt ihr nicht gerettet werden® (15,1). Da nun Paurus und
BarNABAS von ihrer erfolgreichen Heidenmission zuriickgekehrt waren, gerie-
ten sie mit ihnen in ein heftiges Argumentieren. Man zog aus der Debatte
den SchluB, daB die Angelegenheit in Jerusalem erledigt werden sollte.
Folglich wurden Paulus und Barnabas mit anderen zusammen abgesandt, um
nach Jerusalem zu gehen und die Apostel und Altesten in dieser Angelegen-
heit zu sprechen.

Es wiirde den Umfang dieser Studie sprengen, wollten wir auf den
historischen Charakter dieser Geschichte eingehen, nimlich ob das Jerusale-
mer Konzil genauso stattfand, wie es in Apg 15 beschrieben ist. Die
Schwierigkeit ist um so. grofier, da die Wahrscheinlichkeit besteht, das Gal
2,1-10 eine Zweitbeschreibung des Jerusalemer Konzils ist. Die beiden
Erzihlungen atmen eine vollig andere Atmosphire, und die Einzelheiten
variieren ebenfalls. Doch die in beiden Erzihlungen erreichten SchluBfolge-
rungen weisen auf Gleichheit hin. Das Problem der Aufnahme der Heiden in
die Kirche wurde ein fiir allemal geklirt. Nach dem Bericht der Apostelge-
schichte spielten Petrus und Jakosus die entscheidende Rolle, wihrend nach
Gal 2,1-10 Paurus den kithnen Schritt wagte, die ,Sdulen‘ von ihrer Arbeits-
teilung zu {iberzeugen. Dank dieser Entscheidung konnte die kiinftige Mission
des Paurus, Sias und TivotHEUs ohne jedes grofere Problem vonstatten gehen
{vgl. 16,1-21,15). Die Krisen, die mit dem Streit der Witwen in Jerusalem
begannen, sind endlich aus dem Weg geriumt, obschon die pro-jiidischen
Tendenzen in der Jerusalemer Kirche immer eine Tatsache und ein Problem
blieben (vgl. Apg 21,17-25).

Schiuf

Die obige Analyse hat gezeigt, dab die Kirche durch eine Reihe von Krisen
gehen mubte, che sie die Kirche, wie sie Christus gewollt hatte, werden
konnte." Wie wir zu Beginn dieser Studie sagten, handeln wir hier nicht iiber
die Geschichte der Urkirche. Lukas wollte keine derartige Geschichte schrei-
ben. Er war mehr an einer theologischen Stellungnahme interessiert. Darin
wollte Lukas nachweisen, dal die Kirche sich entwickelte, nicht nur trotz der
Krisen, sondern auch aufgrund dieser Krisen. Wenn die Leitung der Kirche
auch in fehlbaren menschlichen Hinden lag, so blieb doch immer klar, daR
es die ,Kraft von oben‘ gab, um diesen Wachstumsprozefs zu leiten.
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Mehr denn jemals geht die Kirche von heute durch eine Reihe von Krisen,
und das gilt von allen Kirchen. Wichtig ist, daB wir in der Einschitzung dieser
Krisen eine positive Stellungnahme beziehen; denn sie gehéren zur eigentli-
chen Dynamik des Wachstums. Das gilt um so mehr, da die Kirche zugleich
gottlich und menschlich ist und es geschehen kénnte, daf das Menschliche
das Gottliche sehr oft verdunkelt, ja, sogar auszuléschen vermag. Doch wie in
der Urkirche ist die ,Kraft von oben‘ machtvoll genug, das Wachstum nicht
unterbrechen zu lassen. Was wir heute bitter nétig haben, sind dynamische
Fithrer, Minner und Frauen, ausgezeichnet durch Weisheit und ausgestattet
mit dem Geist Gottes, die nicht nur kreative Krisen heraufbeschwéren,
sondern sie auch zum Erfolg fithren und die Kirche zur Dienerin des
Gottesreiches machen. StepHANUS, PHiLIPPUS und PAuLus waren gezeichnet von
diesern Dynamismus des Geistes, und sie laden uns ein, es ihnen gleichzu-
tun.

Die Geschichte der dynamischen Kirche in der Apostelgeschichte hat ihre
Bedeutung nicht allein wegen der entscheidenden Rolle, die sie in der
Geschichte der Urkirche spielt, d. h. in der Zeit ihrer Entstechung und im
Hinblick auf die Entwicklung zu einer weltweiten Realitit, sondern auch
wegen der Botschaft, die sie an die Kirche von heute richtet. Die missionari-
sche Tiatigkeit der Kirche ist etwas, das von allen ihren Mitgliedern ausgeiibt
werden muB. Dabei kann es durchaus geschehen, daf die sogenannten Laien
unter den Mitgliedern der Kirche mitunter eine klarere Sicht der Dinge haben
als die offizielle Kirche selbst. Tatsichlich werden alle Mitglieder der Kirche
vom Heiligen Geist gefithrt und inspiriert. Diese Wahrheit wurde vom
Lehramt der Kirche aufs neue bekriftigt (LG 12). Wenn das so ist, dann
haben alle Mitglieder der Kirche in der Mission der Kirche eine Aufgabe zu
erfiillen, sei es in der Verkiindigung des Evangeliums oder im Engagement
der Kirche in der Welt. Es ist dies eine ebenso harte wie heikle Realitit, die
die offizielle Kirche anerkennen muR, eine Realitit jedoch, die im Grunde nur
eine Wiederholung der Geschichte darstellt. Darum konnen in der heutigen
Kirche Spannungsbereiche und Konfliktsituationen, MiRverstindnisse und
Verwirrungen ebenso entstehen wie das in der Kirche frither der Fall war.
Dies ist im WachstumsprozeB einer lebendigen Gemeinschaft unvermeidlich.
Christus hat niemals fertige Antworten auf alle Probleme gegeben; aber er
verhieR seinen Geist, der die Kirche durch alle Zeiten leiten sollte.’* Diese
Tatsache trifft in besonderer Weise auf Indien zu, ein Land mit einer sehr
alten christlichen Tradition, da aber zugleich von der Gegenwart vieler
anderer authentischer religidser Traditionen gepragt ist. Folglich hat die
Kirche in diesem Land eine Mission, die vielleicht nicht genau die gleiche ist
wie in anderen Teilen der Welt.

Die missionarische Situation Indiens weist in der Tat einige Merkmale auf,
die moglicherweise einzigartig und nur fiir dieses Land charakteristisch sind.
Indien ist ein Land, in dem praktisch alle groRen Religionen der Welt Heimat
gefunden haben. Die Christen bilden ungefihr drei Prozent der indischen
Bevolkerung, darunter weniger als zwei Prozent Katholiken. Hinzu kommit,
daf die christliche Bevolkerung sehr ungleich tiber das Land verteilt ist mit
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einigen wenigen Gebieten, in denen die Zahl der Christen 20 Prozent
erreicht, und anderen Gegenden, in denen es iiberhaupt keine Christen
ibt.

glIn Anbetracht dieser Situation miifte die interreligivse Anniherung in
diesem Land Dimensionen und Merkmale haben, die unter Umstinden mit
der Psychologie und Denkweise des christlichen Westens nicht iibereinstim-
men. Die vom Zweiten Vatikanischen Konzil in der Erklirung zu den
nichtchristlichen Religionen skizzierten groBziigigen und breit angelegten
Ansitze miissen aufgegriffen und verwirklicht werden.!* Fiir die Kirche in
multireligiésen Lindern wie Indien ist es eine absolute Pflicht, die verschiede-
nen Weisungen hinsichtlich der mnterreligiosen Beziehungen in die Praxis
umzusetzen. Die bei vielen vorherrschende Befiirchtung, eine tolerante
Haltung gegeniiber den nichtchristlichen Religionen verwischen und so zu
religivser Gleichgultigkeit und zur Entmutigung des missionarischen Eifers
fithren, entspringt letztlich nicht einer wahren Liebe zur Kirche, sondern der
Eigenliebe und Selbstgefilligkeit. Gott steht iiber den engstirnigen Spekula-
tionen des menschlichen Verstandes. Es bedarf dringend neuer Schritte zur
Artikulierung dieser Wahrheit. Die Ermutigung der offiziellen Kirche, neue
Zugangswege zu den nichtchristlichen Religionen zu bahnen, ist ein klarer
Beweis dafiir, daf Gott seine Kinder aufruft, neue Einstellungen zu entwik-
keln und eine gesiindere Atmosphire zu schaffen.

Je eher wir das tun, um so besser wird es fiir die Kirche in Indien und fiir
die Weltkirche insgesamt sein. Die Kirche in Indien hat das Privileg, in dieser
Aufgabe eine Fithrungsrolle zu ibernehmen. Fiir uns alle aber ist es wichtig
daran zu denken, dal wir niemals versuchen sollten, Gott an seinem Wirken
zu hindern (vgl. Apg 11,17).

SUMMARY

The reality of the Church in the Acts of the Apostles presents itself as a model for
any discussion on the Church today. The programme of the apostles as envisaged by
the Acts of the Apostles is one of bearing witness to Christ till the end of the earth (Acts
1:8). The growth of the Church as related to this movement is presented in this New
Testament writing with a dynamism that is characterized by the abiding presence and
guidance of the Holy Spirit on the one hand and the courageous attitude and action of
certain dynamic leaders, such as Stephen, Philip and Paul, on the other hand.

These men initiated a series of creative crises in the course of time in order to
etablish the identity of the Church as something transcending the narrow limitations of
Judaism. In this Stephen had to play a decisive role and later Philip went a step further
preaching the Gospel to the Samaritans. The founding of the Church of Antioch
constituted a landmark in the history of the Church, and the mission of Barnabas and
Paul from this Church to preach the Gospel among the Gentiles definitively liberated
the Church from its pro-Jewish tendencies. The final crisis was the Jerusalem Council
where the freedom of the Gospel and the universality of the Church were recognized
once and for all by all. What we need today is such a dynamic understanding of the
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Church in which the Spirit of God exercises his power and dynamic persons lead the
Church with courage and determination. Moreover, the apparent crises which exist in
the Church today are to be treated in a positive manner, so that they can contribute to
the growth of the Church. This is particularly true where the Church exists in
multi-religious contexts, such as in India, where it has to manifest its dynamism and
openness in its relationship with other religions.
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FREMDE MUSLIME
HAUSA-GEMEINDEN IN DER DIASPORA

von Peter Heine

Kaum eine vorindustrielle Gesellschaft, deren politische und &konomische
Strukturen sich zu einer gewissen Komplexitit entwickelt hatten, verzichtete
bei der Erfiilllung der ihr gestellten Aufgaben auf die Hilfe von religisen
und/oder ethnischen AuBenseitern. Das gilt fiir die deutschen Fiirstentiimer
des Barock mit ihren Hofjuden;' das gilt auBerhalb Europas in noch
augenfilligerem MaRe fiir weite Teile der islamischen Welt, wo Kriegssklaven
fiir die Sicherheit der Herrscher sorgten und sich auf diese Art auch zu einer
politisch fithrenden Schicht entwickeln konnten.?

Neben dem politischen Bereich spielten Fremde auch in der Wirtschaft der
islamischen Welt des Mittelalters eine wichtige Rolle. Es sei nur auf die
Bedeutung jiidischer Handelsaktivititen verwiesen, wie sie uns aus den
Dokumenten der Geniza von Kairo deutlich werden.® Die Fihigkeit zum
Fernhandel, zu weitreichenden Verbindungen und finanziellen Transaktio-
nen war aber kein Monopol der orientalischen Juden. Muslime fiihrten oft in
gleicher Weise riskante Geschifte durch, die sie in weite Teile der damals
bekannten Welt fithrten, so auch nach Westafrika.

Der Handel war seit jeher eine bevorzugte Betdtugung von Muslimen, die
weder durch gesellschaftliche noch religidse Vorurteile behindert wurde. Er
kann als eine der Hauptsiulen der Okonomie der islamischen Welt nicht nur
in der vorindustriellen Zeit angeschen werden.

Ab wann muslimische Kaufleute begannen, sich dem Abenteuer der
Durchquerung der Sahara zu unterziehen, 148t sich natiirlich nicht auf den
Tag genau bestimmen. Der bedeutende nordafrikanische Historiker Isn
KHALDON berichtet: ,Nach der Eroberung des Maghrib und Ifrigiya’s drangen
einige Kaufleute in den Westen der ,Bilad as-Sudan‘ (Linder der Schwarzen)
vor.“ Das muf nach dem Jahr 734 unserer Zeitrechnung gewesen sein; denn
fiir dieses Jahr berichtet der Autor des Buches ,Futih al-Buldan® (Eroberung
der Linder) Isn ‘ABD AL-Hakam: ,Damals iibergab ‘Ubaidullah dem Habib ibn
‘Ubaida den Oberbefehl iiber eine Expedition nach Sus und dem Sudan.
Dieser Emir hatte einen betrichtlichen Erfolg und erbeutete eine grofie
Menge Gold.” Damit nennt der Autor auch das Hauptmotiv fiir die viele
Jahrhunderte anhaltende transsaharische Aktivitit dieser Hindler. Ohne das
westafrikanische Gold wire die lange dauernde Bliite des Mittelmeerhandels
kaum méglich gewesen. Westafrika war bis zur Entdeckung der amerikani-
schen Goldvorkommen im 16. Jahrhundert praktisch die einzige Quelle fiir
dieses Edelmetall in der damals bekannten Welt.® Die langen Reisewege
veranlaBten zahlreiche arabische Kaufleute, sich an den siidlichen Endpunk-
ten der transsaharischen Handelswege niederzulassen, um dort ihre Geschif-
te zu titigen. Einige vermittelten auch als ,Wukkala' at-Tudjdjar' (Vertreter der
Kaufleute) fiir ihre in Nordafrika gebliebenen Handelspartner Geschifte.’

288



Diese Hindler waren fromme Muslime, die durch die Erfiillung ihrer
religidsen Pflichten, vor allem durch das rituelle Gebet, ihre afrikanische
Umgebung zuerst mit dem Islam bekannt machten. Durch ihre Kenntnisse
des Schreibens und des Rechnens waren sie fiir die Herrscher mittelalterli-
cher westafrikanischer Kénigreiche wie Ghana oder Mali iiber den konomi-
schen Bereich hinaus attraktiv. Auf Grund ihrer Bildung gelang es manchen
von ihnen, wichtige Sekretirsfunktionen an den Hofen zu iibernehmen.? In
diesen Positionen konnten sie vor allem die fithrenden Schichten der Reiche
noch niher mit dem Islam bekannt machen und sie nach und nach auch zur
Annahme dieser Religion bewegen.® Natiirlich gelangten nicht alle arabischen
Hindler in einflufreiche Stellungen an den Hofen. Die Mehrzahl blieb bei
ihren urspriinglichen Titigkeiten. Sie wahrte eine gewisse Distanz zur
einheimischen Bevélkerung und siedelte an Plitzen, die von den Wohnorten
der Autochthonen entfernt lagen. Es entstanden Fremdenviertel bzw. Zwil-
lingsstidte, in denen sich der einzelne bei méglichen Konflikten mit der
einheimischen Bevélkerung geschiitzt fithlen konnte. Zugleich forderte diese
Siedlungsweise eine erfolgreiche Ausiibung des Berufes, indem die notwendi-
gen Informationen und Hilfeleistungen hier ausgetauscht werden konnten.'
Die dkonomische Entwicklung brachte es mit sich, daf neben den arabischen
Hindlern auch Hindler aus den ,Bilad as-Sudan‘ im Fernhandel aktiv wurden.
Vor allem die Hausa entwickelten vergleichbare Formen des Handels.

Nun ist es ja kaum méglich, eine einfache Definition fiir ,Hausa‘ zu finden.
Immer wieder wurden andere Kriterien zur Besimmung einer Person als
Hausa benutzt. Ich mochte hier mit Porry Hir unter ,Hausa‘ all diejenigen
subsumieren, deren Gemeinsamkeit die Verwendung der Hausasprache und
die Zugehorigkeit zum Islam ist, die zu einer ,underlying uniformity” der
Gesellschaft und Okonomie dieser Gruppe gefiihrt hat."!

Hausa waren als Kriegsgefangene oder Sklaven, zum Teil auch als einfache
Handwerker schon seit dem Ende des 18. Jahrhunderts in den verschiedenen
Yorubareichen'? anzutreffen. Obwohl sie einen entsprechend niedrigen sozia-
len Status hatten und nur in seltenen Fillen zu politischem EinfluB gelangten,
wurden sie in die andauernden Auseinandersetzungen innerhalb und zwi-
schen den Yorubareichen der vorkolonialen Zeit verwickelt. Die Ausbreitung
des Islams in dieser Region war bis 1860 auf Grund dieser Konflikte stark
behindert.* Nach der britischen Besetzung des Yorubalandes konnten sich
hier Hausahindler niederlassen, die eigene Gemeinden schufen, so z. B. in
Ibadan.” Durch die Anwesenheit dieser muslimischen Bevélkerungsgruppe
erlebte der Islam unter den Yoruba einen Aufschwung, der sich am vor allem
seit der Jahrhundertwende stindig wachsenden Anteil der Muslime an der
Yorubabevélkerung nachweisen laRe. "

Bis zum Beginn der 50er Jahre des 20. Jahrhunderts galten die Hausa den
sie umgebenden islamischen Yoruba in religiéser Hinsicht als Vorbild. In
allen Streitfragen rechtlicher oder ethischer Natur wandten sie sich an die
unter ihnen lebenden Hausa. Diese waren in gewisser Weise Seniorpartner
der Yorubamuslime. Diese Uberlegenheit in religiésen Dingen erméglichte es
den Hausa auch, sich von den Neomuslimen abzusetzen, sich ihnen iiberle-
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gen zu fiihlen und auf diesem Weg, wie Apner CoHen feststellt, ihre eigene
ethnische Identitit zu bewahren. Das wird deutlich in der von Mitgliedern
der Hausagemeinde von Ibadan gemachten Aussage: ,Wir sind Hausa.
Unsere Sitten sind anders.“'® Solange die Yorubamuslime eine Minderheit in
ihrer eigenen Ethnie blieben, ergaben sich keine Schwierigkeiten. Mit dem
steigenden Anteil der Muslime in dieser Bevolkerungsgruppe entwickelten
sich allerdings Probleme fiir die Hausagemeinde. Die Tatsache, daB sich die
Unterschiede zu ihrer anders-ethnischen Umgebung mehr und mehr ver-
wischten, bedeutete u. a. auch eine gewisse Gefihrdung ihrer wirtschaftlichen
Positionen. Die Exklusivitit der Zugehorigkeit zu einer Gruppe von Hindlern
war durch die Tatsache der zahlreichen Konversionen von Yoruba zum Islam
nicht mehr langer gegeben, zumal auch das andere Unterscheidungsmerkmal
der Hausa, ihre Sprache, im Siiden Nigerias ebenfalls zu einer von vielen
Bevolkerungsgruppen verstandenen ,lingua franca® geworden war. In dieser
fiir das Selbstverstindnis der Hausa kritischen Phase der Diasporagemeinden
kamen verschiedene politische Ereignisse zusammen, deren Zufilligkeit
nichts an ithrer Wirksamkeit zu indern vermochte. Die wachsenden Bestre-
bungen nigerianischer Nationalisten um Unabhingigkeit von der britischen
Kolonialmacht brachten es mit sich, daf aus Europa iibernommene Vorstel-
lungen wie die der freien Religionsausiibung von diesen politischen Gruppen
gefordert wurden. Die dadurch erwartete Nivellierung religiéser Unterschie-
de sollte die verschiedenen Gruppen des Landes einander niher bringen und
die dadurch begriindeten ethnischen oder tribalen Differenzen mehr und
mehr in den Hintergrund treten lassen."”

Es gehort zu den Merkwiirdigkeiten des ausgehenden Kolonialzeitalters,
dal diese Absichten geradezu gegenteilige Effekte hatten. In der kritischen
Phase der Hausagemeinde in Ibadan traten hier verschiedene Propagandisten
der muslimischen Bruderschaft der Tidjaniyya'® auf, die unter den Hausa
zahlreiche Anhinger fanden. Der Erfolg der Tidjaniyya-Missionare beruhte
u. a. auf ihren speziellen Rekrutierungsmafnahmen, nimlich den persénli-
chen Kontakten den Vorrang zu geben." Auf diese Art warben Hausa nur
Hausa fiir diese Bruderschaft. Muslimen, die nicht dieser ethnischen Gruppe
angehorten, wurde die Mitgliedschaft in dieser Gemeinschaft erst gar nicht
angeboten. Wenn sie sich dennoch darum bemiihten, konnte sie ihnen auf
Grund der besonderen Strukturen der Tidjaniyya verwehrt werden; denn das
Ritual dieser Bruderschaft verlangt eine besonders innige private und person-
liche Beziehung zwischen den einzelnen Mitgliedern, die sich nicht nur auf
den religivsen Bereich beschrinkt, sondern auch den Verlauf des tiglichen
Lebens beeinfluft.” Der intensive Austausch, den die Tidjaniyya von ihren
Mitgliedern auch auf der persénlichen Ebene verlangt, hatte fir die Hausa
von Ibadan natiirlich auch zahlreiche Vorteile, die eher den 6konomischen
Bereich betrafen. Zwischen so gut miteinander bekannten Personen ist der
Austausch von Informationen, die Beurteilung der Kreditwiirdigkeit und die
gegenseitige Zusammenarbeit in wirtschaftlichen Dingen natiirlich besonders
intensiv. Da Vertreter anderer Ethnien in dieser 8konomischen Konstellation
als Konkurrenten angesechen wurden, denen die eigenen Informationen
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verschwiegen werden muBten, mufte sich die Mitgliedschaft in der Tidjaniyya
auf die Hausa beschrinken. Der AusschluB der Yoruba fiihrte zu erheblichen
Spannungen. Der Konflikt wurde vor allem auf einer formaljuristischen
Ebene ausgetragen. Die nun fast ausschlieRlich der Tidjaniyya angehorenden
Hausa errichteten in ihrem Viertel eine eigene Freitagsmoschee, zu der
andere Muslime keinen Zugang erhielten. Mit Interventionen bei den zustéin-
digen Verwaltungsstellen versuchten die muslimischen Yoruba, darauf hinzu-
wirken, daB — wie es das islamische Recht vorschreibt — das gemeinsame
Gebet der muslimischen Gemeinde von Ibadan am Freitag von allen
Muslimen in einer Moschee durchgefithrt wurde.”

Die Forderungen nach Religionsfreiheit, die die nationalistischen Gruppen
Nigerias immer wieder vorgebracht hatten und die Tatsache, daB die
Kolonialverwaltung immer noch fiir eine deutliche Unterscheidung der
einzelnen Ethnien eintrat,” hatte zur Folge, daR die Hausagemeinde von
Ibadan von administrativen Eingriffen in ihre religiésen Angelegenheiten
unbehelligt blieb. Den Hausa von Ibadan gelang es auf diese Weise, sich in
einer Situation, in der sie sich der Gefahr des Verlustes ihrer ethnischen
Identtit ausgesetzt sahen, ein neues Unterscheidungsmerkmal gegeniiber
der sie umgebenden ethnisch unterschiedlichen, aber religios identischen
Mehrheit zu schaffen. Der Riickzug in eine freiwillige ethnische und religitse
Ghettosituation bot die Méglichkeit auch zur emotionalen Befriedigung und
sicherte zugleich die Aufrechterhaltung der traditionellen wirtschaftlichen
Infrastrukturen und Beziehungen.

Fiir das Entstehen von Hausasiedlungen inmitten einer ethnisch fremden
Mehrheitsbevélkerung gibt es nicht nur 6knomische Ursachen. Mag das
Interesse am hindlerischen Erfolg auch ein Hauptmotiv sein, so ist, zumin-
dest was sie dstlich der Hausagebiete gelegenen Gemeinden angeht, auch
noch ein anderes Moment zu berticksichtigen: die Pilgerfahrt. Jeder Muslim
muR, wenn er dazu kérperlich und finanziell in der Lage ist, einmal in seinem
Leben die heiligen Stitten in Mekka und seiner Umgebung besuchen und
dabei bestimmte Riten vollziehen.?® Viele Muslime waren dabei jahrelang
unterwegs und verdienten ihren Lebensunterhalt, indem sie ihre Reise immer
wieder unterbrachen und einer Erwerbstitigkeit nachgingen, die ihnen
diesen und die Kosten fiir die Weiterreise sicherte.” Vor allem fur die
Muslime aus Westafrika war das bis zum Einsatz von Flugzeugen in der
Gegenwart eine langwierige, gefihrliche und kostspielige Angelegenheit.” Es
liegt nahe, dal die Hausa mit ihrer hindlerischen Begabung Handelswaren
mit auf die Reise nahmen und mit deren Verkaufserlts die Kosten bestritten.
Hiufig ist in diesem Zusammenhang die eigentliche Motivation der Unter-
nehmung nicht zu erkennen. Die Suche nach materiellem Erfolg oder
religivses Bediirfnis lassen sich nicht immer deutlich trennen.

An den Orten entlang der Pilgerroute von Sokoto, Kano und Yola nach
Abéché und N’jamena, von dort weiter nach Omdurman und Khartum
entstanden Pilgerniederlassungen. In der Regel war es so, daB sich ein
energischer und unternehmerisch begabter Hausa an einem Rastplatz der
Pilgerroute um seine Stammes- und Glaubensbriider auf dem Hadjdj kiim-
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merte. Er nahm sie in seinem Gehoft auf und versorgte sie mit den
notwendigen Lebensmitteln. Dariiber hinaus sorgte er aber auch dafiir, daf
sie eine Arbeitsmoglichkeit fanden oder beschiftigte sie in einem seiner
Unternchmen selbst. Hausahindlern kniipfte er die notwendigen Kontakte
mit moglichen Abnehmern der von ihnen mitgefilhrten Handelswaren,
sorgte fuir die entsprechenden Lizenzen, Handelserlaubnis etc. Dafiir erhielt
er von den Pilgern kleine Geschenke und eventuell einen Anteil am erzielten
Gewinn. Um die wachsende Zahl der Pilger aufnehmen zu kénnen, wurden
die Gehofte erweitert, bis schlieflich ganze Stadtteile daraus entstanden, in
denen sich Tausende von Menschen aufhalten konnten. Einer der geschickte-
sten und erfolgreichsten Organisatoren solcher Pilger-Stidte war Armaj
Bararay von Abéché, der dort zwischen 1883 und 1898 eingetroffen sein muf
und 1933 starb. Durch geschickte Handelsoperationen war er sehr wohlha-
bend geworden und machte aus der Betreuung der Pilger ein regelrechtes
Geschift.?® Ein Hausapilger, der zu Beginn der franzésischen Kolonialzeit
durch Abéché kam, beschreibt das Hausaviertel so, als ob es allein das
Geschift des Babalay gewesen sei: ,Dann betraten wir die Zariba des Alhaji
Babalay im nérdlichen Teil der Stadt. Sie lag im Viertel der Gerber. Darin
war ausreichend Platz fiir 1000 Méanner. Es gab vier Tore. Jeder kam zu
seinem Haus. Selbst wenn jemand dort 10 Jahre blieb, warf er ihn nicht
hinaus. Wenn man genug hatte, ging man. Man nannte diesen Platz ,seine
Stadt’. Er hatte ungefihr 1000 Stiick Vieh im Busch und eine gleichgroBe
Anzahl an Kamelen. Er hatte viele Kinder und Enkel. Er war ein sehr reicher
Mann. Von Kano bis Waddai gab es niemanden wie ihn. Jeder hatte von ihm
gehort. Y

Durch den stindigen Pilgerstrom hatten Unternehmer wie BasaLAy einen
engen Kontakt mit dem Hausagebiet, erhielten Informationen iiber die
politischen und wirtschaftlichen Entwicklungen und waren in der Lage, diese
gewinnbringend einzusetzen. Hierin und in dem durch die Beherbergung
und Bewirtung der Pilger gewonnenen Prestige lag der eigentliche Vorteil
solcher Unternehmungen. Prestige lief sich wiederum politisch und 6kono-
misch umsetzen. Insgesamt gelang es Minnern wie Baparay durch die
Kontrolle der Pilgerstrome, neben dem Handel ganze Bereiche der traditio-
nellen Wirtschaft unter Kontrolle der Hausa zu bringen. So war der gesamte
Bereich der Gerberei im Chad der Kolonialzeit fest in Hausahand.?®

Nun gibt es im Chad zahlreiche Muslime der unterschiedlichsten Ethnien,
die, wie z. B. die Araber, iiber eine lingere islamische Tradition verfiigen.
Diesen war es aber nie gelungen, sich in die Betreuung der aus dem Westen
kommenden Pilger einzuschalten. Den Hausa wiederum gelang es, sich jeder
Form der Assimilation an eine dieser Ethnien zu entziehen. Die Betonung der
Fremdheit hatte iiber viele Jahrzehnte den Vorteil, da man sich auf diese
Weise aus den Unsicherheiten der traditionellen und auch der kolonialen
Politik heraushalten konnte. Engere Beziechungen mit der traditionell ansissi-
gen Bevolkerung hitten moglicherweise Probleme fiir den Zusammenhalt der
Hausagemeinde bedeuten kénnen. Der Aspekt der Kohision wurde fiir
wichtiger angesehen als der méglicherweise nur zeitweilige Vorteil assimilato-
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rischer Bemithungen. Das, was die Hausa vor allem von den anderen
Muslimen des Chad unterscheidet, ist, wie Joun A. Works gezeigt hat, ibr
Status als Pilger. Als solche fithlen sie sich den anderen Muslimen des Landes
iiberlegen; denn sie befinden sich in der Erfiilllung einer besonders schwieri-
gen islamischen Glaubenspflicht. Der von ihnen haufig ausgesprochene Satz:
~Wir sind Pilger®, macht einen gewichtigen Aspekt der Hausa-Identitit in
diesem islamischen Umfeld aus.®® Dies gilt auch, wenn es sich um Hausa
handelt, die vielleicht schon in der dritten oder vierten Generation im Chad
ansissig sind, die selbst schon die Pilgerfahrt gemacht haben und sich auf
dem Riickweg von Mekka hier niederlieRen. Dies Ideal des Pilgers ist es, das
die Besonderheit dieser Gemeinde im Vergleich zu der sie umgebenden
Bevolkerung ausmacht. Die iibrige Bevolkerung hat diesen besonderen Status
der Hausa bisher akzeptiert. Diese Akzeptanz war allerdings durchaus
ambivalent. In ihr lag sicherlich ein gewisser Neid auf die erfolgreichen
Hindler und Handwerker, zugleich aber auch Respekt fiir die Hingabe der
Hausa an die Glaubenspflicht der Pilgerfahrt.”

Gerade in diesem Zusammenhang mit den Hausa des Chad sei auf die
Problematik des Begriffs ,Hausa’ noch einmal hingewiesen: Unter den
Pilgern, die aus den westlichen Teilen Westafrikas kommen, herrscht die
Tendenz vor, sich auf der Pilgerfahrt in vielerlei Hinsicht anzupassen, eine
Hausa-Identitit anzunehmen, auch wenn es sich um Muslime aus ganz
anderen Ethnien handelt. Die Hausa in der Diaspora des Chad sind bereit,
diese Hausaisierung® zu akzeptieren. Ihre besondere Exklusivitit erstreckt
sich nicht auf diese Gruppe von anders-ethnischen Pilgern. Sie werden
vielmehr als willkommener personeller Zuwachs der Hausagemeinden aufge-
falle.®

An keiner Stelle wird die Ambivalenz des Islams deutlicher als hier. Das
,einigende Band des Islams’, hier besonders hinsichtlich der Pilgerfahrt, dient
einerseits dem internen Zusammenhalt der ethnischen Gruppe der Hausa
und erméglicht andererseits die Aufnahme fremder Ethnien in ihre Gemein-
den auf Grund eines gemeinsamen Ideals. Zugleich bietet der Islam den
Hausa auch die Méglichkeit, sich von der iibrigen muslimischen Bevolkerung
abzuheben und die besondere Identitit einer frommen, fremden Bevolke-
rungsgruppe zu betonen.

Die bisher dargestellten Beispiele beschrieben Situationen, in denen Hausa
als ethnische, nicht aber als religidse Minderheit handelten. Thre Differenzie-
rungsbemiihungen konnten sich daher auf den religiosen Bereich beschrin-
ken. Sehr viel verwirrender stellen sich uns die Konstellationen dar, wenn wir
Hausagemeinden betrachten, die sich in der Nachbarschaft anders-ethnischer
islamischer Minderheiten und zugleich in einer fremden nichtislamischen
Umgebung befinden. In verschiedenen Regionen des heutigen Staatsgebietes
von Ghana bestanden solche Situationen. So hatten sich neben anderen
Muslimen zu Beginn des 19. Jahrhunderts Hausahidndler auch im Ashantibe-
reich® in groferer Zahl niedergelassen.® Zum Beispiel fand sich nach
Berichten europiischer Reisender zwischen dem Markt und dem Palast des
Asantehene in Kumasi eine Ansiedlung fremder Hindler, wobei die Europder
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nicht so sehr auf die ethnische Vielfalt als auf die religiosen Gemeinsamkeiten
hinweisen. Zu Beginn des Jahrhunderts hatten die Muslime einen erheblichen
Einfluf auf Herrscher und Hof des Ashantireiches. Wie in den mittelalterli-
chen Reichen Westafrikas iibernahmen sie Kanzleifunktionen, wirkten als
Schreiber oder Chronisten des Reiches. Dariiber hinaus nahmen sie aktiv an
politischen Entscheidungsprozessen teil und sorgten durch ihre magischen
Kenntnisse dafiir, dall die militirischen oder di}‘)lnmaiim:hcn Aktionen auch
iiberirdischen Beistand fanden, Entsprechende Aulerungen des Asantehene
Oser Turu Kwame (1801-1827), die Duruis tiberliefert, machen deutlich, daf
dieser der magischen Kraft der Muslime eine besondere Fihigkeit und
Wirkung zusprach und sich ithrer gern bediente: “T know that book (the Koran) is
strong, and I like it because it is the book of the great God; it does good for me, and
therefore I love all the people that read it.™ Angesichts dieser Wertung konnte
der Islam in Kumasi wihrend der Herrschaft des Asantehene Osgr Turtu
KwaMe eine gewisse Bedeutung erlangen, Einer offiziellen Verankerung in das
soziale System standen allerdings zwei wichtige Phiinomene der Ashantige:
sellschaft gegeniiber: Auf der einen Seite die Matrilinearitit der Ashanti, die
den patrilinearen Strukturen des Islams zuwiderliuft und auf der anderen
Seite die strengen hierarchischen Strukturen der Ashantigesellschaft, die fiir
die Muslime keine Moglichkeit der Zuordnung erkennen lieRen.*

Zuniichst verstirkte sich die Position der Muslime auch unter dem Asan-
tehene Oski Bonsu (1827-1841). Allerdings begann unter ihm eine Differenzie-
rung der Politik bei der Behandlung der Muslime, indem er sich an
cthnischen Kriterien orientierte. Hausahiindler, Reprisentanten von Kola-
hidndlern der nérdlich von Ashanti gelegenen muslimischen Reiche, hatten
sich im Lande Oser Bonsus niedergelassen. Der direkte Kontakt zur Lindlichen
Bevolkerung erleichterte den Ankauf von Kola und den Ausbau des Export-
handels zu einem Hausamonopol. Dies mag die einfache Ashantibevilkerung
benachteiligt haben und Mervyn HiskerTr vermutet: “This may have brought a
greater political awareness among these people, that was unwelcome to the Ashanti
authorities.”™" Eine generelle Verschlechterung der politischen Beziehungen
zwischen dem Ashantireich und den nérdlichen muslimischen Hausa- bzw.
Fulbestaaten férderte die Krise. Oser Bonsu lieR um 1830 alle Hausahindler
aus seinem Reich vertreiben und verwehrte ihnen auch fiir die weitere Zeit
seiner Herrschaft den stindigen Aufenthalt in seinem Gebiet.* Aus wirt-
schaftlichen Problemen hervorgehende innenpolitische Gefahren und aufen-
politische Spannungen fiihrten dazu, daR sich eine Hausagemeinde in der
Diaspora aufléste und erst nach dem Zusammenbruch der Ashantimacht zu
Ende des 19. Jahrhunderts wieder neu etablieren konnte.

Im benachbarten Gebiet der der Guan-Sprachgruppe angehérenden Kra-
chi lieBen sich um 1885 muslimische Hindler nieder. Es entstand eine
Zwillingsstadt Kete-Krachi. Als Folge der Auseinandersetzungen zwischen den
Kolonialmichten Deutschland und GroRbritannien mit ihren ékonomischen
Verinderungen® kam es zu Spannungen zwischen der Oberschicht der
Krachi und den Muslimen. Die europdischen Beobachter hatten immer
Probleme bei der Analyse dieser Konflikte, denn diese Streitigkeiten lieRen
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sich nicht auf das Schema ,Mehrheit gegen Fremde' vereinfachen. So
berichten die entsprechenden Kolonialakten von der Zusammenarbeit zwi-
schen Muslimen und Wiirdentrigern der Krachi sowie von Auseinanderset-
zungen innerhalb der muslimischen Gemeinde.'" Genauere chrprﬁﬁmgt-n
durch D. J. E. Mawr haben hinsichtlich der Muslime ergeben, daR diese
damals wie heute keiner einheitlichen ethnischen Gruppe angehdren, son-
dern aus Hausa und Gonja'' bestehen. Dabei waren die wohlhabenderen
Hausahiindler fir den Fernhandel zustindig, die Gonja betitigten sich als
Kleinhindler.** Zwischen diesen beiden Muslimgruppen gabe es immer
wieder Spannungen um die Besetzung des Amtes des Imams oder des Sarki
der Gemeinde." In diesen Auseinandersetzungen suchten die Gonja Allian-
zen mit einem Teil der nichtmuslimischen Umgebung.* Dabei wurde offen-
kundig, dal die Krachigesellschaft ebenfalls polarisiert war. MaEr vermutet
als Ursache fiir diese Spannungen insbesondere einen wirtschaftlichen Hin-
tergrund. Zugleich wurden Rivalititen um politische Positionen innerhalb der
Krachigesellschaft ausgetragen.'* Offenbar versuchten die Gonja zunichst
durch ein Zusammengchen mit der reicheren und politisch michtigeren
Gruppe unter den Krachi, sich Vorteile in der innermuslimischen Auseinan-
dersetzung zu verschaffen. Die Hausa schlossen sich notgedrungen und, wie
es scheint, nur zdgernd mit den weniger einflufreichen Krachigruppen
zusammen. Die Allianz zwischen den Gonja und ihren Krachiverbiindeten
erwies sich als langlebig und prigte die politische Entwicklung seit der
Unabhigigkeit des Landes mit.** Die Hausa fanden sich nur von dem Beginn
der Kolonialzeit und nach der Unabhingigkeit des Landes zur Zusammenar-
beit mit einer Krachifraktion bereit. So schlossen sie sich nach 1957 der
Convention Peoples Party des Dr. KwAMEH NKRUMAH an, die auch die Partei der
weniger einflufreichen Krachi war.*” Den Hausa war es moglich, zur Identifi-
kation gegeniiber den Gonja innerhalb der muslimischen Gemeinde von
Kete-Krachi auf eine religibse Unterscheidung zu verzichten. Als Betreiber
von Fernhandelsgeschifien muBten sie versuchen, sich in den politischen
Auseinandersetzungen innerhalb der sie umgebenden Mehrheitsethnie mog-
lichst neutral zu verhalten. In ihrer Identitit stabil und distanziert gegeniiber
innenpolitischen Konflikten erschienen die Hausa den iibrigen Gruppen als
ein Fremdkérper in dieser politischen Struktur.

Eine vergleichbare Situation finden wir zu Beginn der 50er Jahre in der
muslimischen Gemeinde von Kumasi vor. Hier ist die mit den Hausa
rivalisierende Gruppe die der Songhay.* Als es auf dem Markt der Ashanti-
hauptstadt zu Auseinandersetzungen zwischen Yamshindlern der Songhay
und Ashantihindlerinnen kam, denen es gelang, die fremden Konkurrenten
vom Markt zu verdringen, vermuteten die in dieser Auseinadersetzung
unterlegenen hinter dieser Affire als treibende Kraft die Hausa. Durch diese
MutmaRung sahen sich die Hausa plétzlich in eine Koalition mit den Ashanti
gedringt.”” Diese Verbindung war allerdings nicht sehr stabil. Auch eine
spitere Zusammenarbeit mit den Songhay und anderen muslimischen Grup-
pen von Kumasi in der Muslim Association Party,”® war nicht geeignet, die
zwischen den Hausa und Songhay vorhandenen Antipathien zu iiberdecken.
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Auch in diesem Fall bemiihten sich die Hausa so weit wie méglich, politische
Auseinandersetzungen zu vermeiden, um ihre Position als Hindler nicht in
Gefahr zu bringen.

Der ZusammenschluR der Hausa mit anderen muslimischen Ethnien bot
ihnen keine Vorteile. Ihre Minderheitssituation wire dadurch nicht aufgeho-
ben worden, statt dessen aber Gefahren fiir die eigene ethnische Identitit
entstanden. Das politische Zusammengehen mit einer oder mehreren domi-
nierenden Ethnien bedeutete zwar keine Gefahr fiir das eigene Selbstver-
standnis, bot aber im iibrigen auch keine Vorteile. Die politischen Wechselfal-
le konnten sich iiberdies als eine Gefahr fiir die zur Neutralitit verpflichteten
Hindler erweisen, wenn sie fiir die eine oder andere Gruppe Partei ergrif-
fen.

Wabhrscheinlich liegt hier eine der Ursachen fiir die Sorgfalt, mit der die
Hausa ihre besondere ethnische Identitit pflegen. Nur als Fremde konnten
sie ihre Bedeutung fiir die Wirtschaft des vorindustriellen Westafrika behal-
ten; daher wehrten sie sich gegen jede Assimilation an andere muslimische
Gruppen durch religivse oder politische Differenzierung. Nur als Fremde
blieben sie Hausa.

Auf den ersten Blick mag es scheinen, als sei die stindige Distanzierung der
Hausa allein durch die unmittelbare Sicherung des &konomischen Vorteils
motiviert. Die Einbezichung des Elements der ,Fremdheit’ in die Analyse
zwingt aber zu einer weiteren Differenzierung. Die Besonderheiten der
afrikanischen Verwandtschafts- und politischen Strukturen verurteilen ethni-
sche und religiése Minderheiten zur politischen Abstinenz oder zur Aufgabe
ihrer Identitit. Letzteres war fiir die Hausa nicht akzeptabel. Als einziger
Weg, als religivse und ethnische Gruppe in einer fremden und oft feindlichen
Umwelt existieren zu kénnen, bot sich die Position an, unverzichtbar zu sein
firr die Okonomie der Mehrheitsbevolkerung. Um diese Funktion erfiillen zu
konnen, muliten sie ihre ethnische Identitit bewahren, ohne die es fiir die
Hausa nicht moglich gewesen wire, ihre Dominanz im Fernhandel aufrecht-
zuerhalten.

SUMMARY

The Hausa represent the main ethnic factor in West African long-distance trade. By
the 18™ century, this ethnic group had established special settlements among other
West African ethnic groups. They differentiated themselves by their language, Hausa,
and their religion, Islam. If their distinctive features were endangered in some way, for
example by a growing islamization of their host-communities, they reacted by altering
or stressing certain aspects of Islam in order to restore the distinctive Hausa identity.
At the same time they tried to avoid any involvement in the political affairs of their
hosts which might cause damage to their commercial interests.
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KLEINE BEITRAGE

DIE PROVINZIALKONZILIEN IN MEXIKO
EINE REZENSION*

von Johannes Meier

Die Arbeit von Willi Henkel iiber die mexikanischen Provinzialkonzilien des 16. bis
19. Jahrhunderts bildet einen Baustein innerhalb des von WALTER BRANDMULLER initiier-
ten Projektes einer neuen Konziliengeschichte. Dieses Forschungsunternehmen bietet
die Chance, das Augenmerk der Kirchengescl'ﬁchtsschreibung auf Riume zu lenken, die
von ihr bisher eher vernachlissigt worden sind, und so das Spektrum einer universa-
len, heute tiber die ganze Welt verbreiteten Kirche von der historischen Dimension her
aufzuzeigen. Zweifellos tragen die ersten Veréffentlichungen iiber die Synoden auf der
Iberischen Halbinsel, in China, Japan und Korea, in Indochina und nunmehr tiber die
Konzilien in Mexiko zur Abkehr von einer rein eurozentrischen Perspektive bei.

Dem hier zu besprechenden Band ist eine Einfithrung ,Die Kirche in Hispanoameri-
ka“ von HorsT PIETscEMANN mitgegeben. Am Anfang dieses gelungenen Uberblicks wird
das Streben der Katholischen Konige zu Ende des 15. Jahrhunderts nach dem
Prisentationsrecht fiir die hohen kirchlichen Amter mit dem Ziel der Einbindung der
Hierarchie in den neuzeitlichen spanischen Staat dargestellt; zur selben Zeit bemiihten
sich die Ordensgemeinschaften auf der Iberischen Halbinsel in vielfacher Weise um
innere Erneuerung. Diese beiden Tendenzen kamen im 16. Jahrhundert auch im
spanischen Amerika zum Tragen: einerseits baute die Krone im Rahmen ihres
umfassenden Patronatsrechtes innerhalb weniger Jahrzehnte eine komplette kirchliche
Organisation auf (Bistiimer, Kapitel, Pfarreien, Spitiler, Schulen und Hochschulen,
Inquisition); andererseits fanden die Orden bei der Christianisierung der Eingeborenen
zu erstaunlichen Experimenten friedvoller Evangelisation und religiés-kultureller Sym-
biose (Franziskaner, Jesuiten) sowie zum Protest gegen die Mcthoden der Conquista
(Dominikaner) und entfachten damit die heftige, langjihrige Debatte um die Berechti-
gung der spanischen Herrschaft iiber Amerika und seine Urbevdlkerung. Wie PiETscH-
mann aufzeigt, gelangte die politische und kirchliche Entwicklung Hispanoamerikas im
letzten Drittel des 16. Jahrhunderts mit einer revidierten Indianergesetzgebung und
der Rezeption des Trienter Konzils in ein ruhigeres Fahrwasser. Im 17. Jahrhundert
etablierte sich die Kolonialchristenheit, materiell sichtbar in einer enormen Bautitig-
keit (Barock), ideell in der Abkehr von der bewegten Diskussion zur theologischen
Orthodoxie. Es mehrten sich Spannungen zwischen Welt- und Ordensklerus, zwischen
Kreolen und Europaspaniern. Das bourbonische Regime des 18. Jahrhunderts verfolgte
eine absolutistische Kirchenpolitik, die sich insbesondere gegen den Jesuitenorden
kehrte, der 1767 aus Amerika ausgewiesen wurde; die Konfiskation der frommen
Stiftungen im Jahre 1804 bewirkte eine Entfremdung auch des iibrigen Klerus von der
spanischen Herrschaft, was nicht unerheblich zu deren baldigem Ende beitrug. Die
nunmehr entstehenden lateinamerikanischen Nationalstaaten betrieben teils eine
liberale, die Kirche eher ausschaltende und teils eine konservative, die Kirche insbeson-
dere auf kulturellem und sozialem Gebiet einbeziehende Politik. PETSCHMANN weist
abschlieRend darauf hin, daR der hochst vielschichtige kirchenhistorische Prozel des
19. Jahrhunderts in Lateinamerika noch weitgehend der wissenschaftlichen Aufarbei-
tung harrt.

# HenkeL, Wi Die Konzilien in Lateinamerika. Teil I: Mexiko 1555-1897 (Konzilienge-
schichte/ Reihe A, Darstellungen) Ferdinand Schoéningh/Paderborn 1984; b0
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Einen mutigen, anerkennenswerten Schritt in diese Richtung macht WiLL1 HENKEL in
seiner anschlieRenden Untersuchung; denn er befaBt sich nicht nur mit den vier
Provinzialkonzilien im Mexiko der Kolonialzeit (1555, 1565, 1585 und 1771), iiber die
es schon einige Vorarbeiten gab, sondern er bezieht auch finf regionale Provinzialkon-
zilien des spiten 19. Jahrhunderts ein und betritt damit echtes Neuland der Forschung.
Im iibrigen liefert sein Werk eine eindrucksvolle Bestitigung dafiir, dafl Konzilien
immer Brennpunkte des kirchlichen Geschehens sind.

In Mexiko gingen dem ersten Provinzialkonzil sieben Konferenzen von Bischéfen
und Ordensoberen in den Jahren 1524, 1532, 1536, 1539, 1540, 1544 und 1546 voraus;
diese Versammlungen dienten dem Austausch iiber Probleme der Mission, bejahten
Ansitze der Inkulturation der Kirche unter den Indios und plidierten fiir deren
Menschenwiirde. Nach der Erhebung Mexikos zum Erzbistum (1546) kam die anfingli-
che Missionsarbeit mit dem ersten Provinzialkonzil zum Abschluf. Diese Synode stellte
nsofern einen gewissen Riickschritt dar, als sie die zuvor bedingt fiir méglich gehaltene
Zulassung von Indios, Mestizen und Mulatten zu den hoheren Weihen verbot; auch
wurden die Befugnisse der experimentierfreudigen Orden etwas eingeschrankt, die
Position des Weltklerus hingegen gestirkt und fiir die Kirchenarchitektur sowie die
Kirchenmusik europiische MaBstibe festgelegt. Von langfristigem Wert war aber das
Bestreben dieses Konuzils, die Erfahrungen der ersten Jahrzehnte in rechtliche Normen
zu iiberfithren und somit ein partikuliares Kirchenrecht auszubilden.

Fin zweites Provinzialkonzil (1565) beschloR auf Dringen Purueps I die Ubernahme
der Trienter Konzilsgesetze, erwies sich jedoch in der Folgezeit als wenig effektiv. So
wurde 1585 unter Erzbischof Pepro Mova De ConTrERAs eine dritte Synode notwendig,
die wegen ihrer griindlichen Vorbereitung, der ausgiebigen Beratungen und der
weitreichenden EntschlieBungen zur bedeutendsten mexikanischen Kirchenversamm-
lung der Kolonialzeit wurde. Diverse Denkschriften dieses Konzils bezeugen die klare
Ablehnung gewaltsamer Mittel der Kolonialherrschaft, etwa des Arbeitszwangs, der
Versklavung und anderer Brutalititen gegeniiber den Indios. Die auf das kirchliche
Leben bezogenen Beschliisse des Konzils setzen den Amtstrigern hohe MaRstibe fiir
die Ausiibung ihrer Pflichten ~ das Bischofs- und Priesterideal des Trienter Konzils
schimmert durch — und geben umfassende Orientierungen fiir das liturgische und
sakramentale Handeln. Viele Anweisungen sind sehr streng formuliert, was nach dem
Konzil nicht wenige Widerstinde seitens der Orden und des Klerus ausloste und zu
einzelnen Abschwichungen des Textes durch die Konzilskongregation in Rom fiihrte,
die das Dokument 1589 approbierte.

Im Kontext des bourbonischen Regalismus kam es 1771 unter Erzbischof Francisco
AnTonio DE Lorenzana zu einem weiteren mexikanischen Provinzialkonzil. Dieses
erneuerte einen groRen Teil der Beschliisse der Versammlung von 1585, erliel aber
auch etliche neue Bestimmungen, welche meist Vorschligen folgten, die aus Madrid
ergangen waren; dabei handelte es sich um typische Elemente der aufklirerischen
Kirchenpolitik, z. B. Einschrinkung der Exemtion der Orden, Reduzierung der Anzahl
des Klerus, Hebung von dessen theologischem Niveau, Auflésung der Einsiedeleien
usw. Das Konzil formulierte auch eine Bitte an Koénig und Papst um Auflésung des
Jesuitenordens sowie um Kanonisierung des Bischofs Juan DE Pararox v MENDOZA von
Puebla (1639-1658), der schwere Probleme mit der Gesellschaft Jesu gehabt hatte. U. a.
unter Hinweis darauf betrieb dann der spanische Gesandte am pipstlichen Hof, Don
Josi Monmo, die Aufhebung des Ordens, zu der sich PapsT Kiemens XIV. 1773
bereitfand. Indessen wurden die Akten dieses Konzils von Rom niemals approbiert und
erst im 19. Jahrhundert publiziert, ohne daR sie Rechtskraft erlangt hitten.

Ein vollig verandertes Bild der mexikanischen Kirche zeigt sich im letzten Teil von
Wit Henkers Untersuchung. Hier geht es um die Provinzialsynoden im 19. Jahrhun-
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dert. Durch pipstliche Bullen von 1863 und 1891 verfiigte das Land mzwischen tiber
sechs Kirchenprovinzen. Fimf von ihnen fithrten in den neunziger Jahren Konzilien
durch: Antequera (Oaxaca) 1892/93, Mexiko 1896, Durango 1896, Guadalajara 1896/
97, Michoacan (Morelia) 1897; die sechste, Linares, plante ein solches fiir 1897/98. Der
Tenor dieser Versammlungen ist von einer miBtrauisch-apologetischen Haltung gegen-
iiber der modernen Gesellschaft bestimmt; angesichts der »Gefahren des Zeitgeistes®,
etwa des Liberalismus und Positivismus, des Nihilismus und Atheismus, sucht sich die
Kirche zu sammeln und abzuschlieRen. Thr eigenes, katholisches Bildungswesen soll
ihre Mitglieder, die Laien, vor allem aber die Priesterkandidaten zur Verteidigung der
Kirche schulen. An den Klerus werden starke moralische und spirituelle Anspriiche
gerichtet. In den Pfarreien sollen Volksmissionen das christliche Leben verbessern; die
Einrichtung von frommen Vereinen und geistlichen Hausern werde helfen, die ,Laster
der Laien auszurotten®. Mehrfach heiBt es, Episkopat und Klerus sollten die traditionel-
len Formen der Volksreligiositit, das Prozessionswesen und die mit ihm verbundenen
Feste, streng kontrollieren; andererseits werden neue Frommigkeitsformen, etwa die
Verchrung des Herzens Jesu und des Altarsakramentes, propagiert.

Einige dieser Provinzialsynoden diskutierten, ob durch den Wegfall des Patronats-
rechtes der spanischen Krone die Kollation der héheren kirchlichen Amter, insbeson-
dere des Bischofsamtes und der ersten Dignitit der Kapitel, an den Episkopat
iibergegangen sei. Diese Gedanken wurden in Rom strikt verworfen; die entsprechen-
den Rechte beanspruchte der Heilige Stuhl mit groRer Selbstverstindlichkeit fiir sich.
Uberhaupt bezweckeen die Anderungen, welche die Konzilskongregation an den
Beschliissen dieser Provinzialsynoden vor der Approbation anbrachte, in erster Linie
den Abbau der alten partikuliren hispanoamerikanischen Kirchengesetze zugunsten
des universalen romischen Rechtes. Im Hinblick auf diese Entwicklung stimme ich
nicht mit Wiwt Henkers Fazit (S. 251) iiberein: ,Die Synoden gegen Ende des 19.
Jahrhunderts festigten die innere Einheit der Kirche Mexikos und vollzogen schrittwei-
se den Ubergang vom spanischen Patronat zu einer selbstandigen Ortskirche.” Ich
meine, die Provinzialkonzilien der neunziger Jahre vollzogen den Ubergang zu einer
ganz auf Rom ausgerichteten Kirche; dafiir spricht auch, daf sie nicht in einem
mexikanischen Nationalkonzil miindeten, wie es Erzbischof Giiow von Oaxaca 1892
gewiinscht hatte, sondern in dem 1899 in Rom veranstalteten lateinamerikanischen
Plenarkonzil. Der Ubergang zu selbstandigen Ortskirchen in Lateinamerika trat erst
mit der Grindung des CELAM 1955 in Rio de Janeiro ein und erfuhr auf dessen
Vollversammlungen 1968 in Medellin und 1979 in Puebla enorme Beschleunigungen.
Auf diese Konferenzen weist auch Wirtr Henker am Schlul seines verdienstvollen und
hochrangigen Werkes nachdriicklich hin.
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CHRISTENTUM UND RELIGIONEN
' EINE REZENSION*

von Hans Waldenfels

In seinem Buch No other Name? stellt P. F. Knrrrer (K.), Theologieprofessor an der
Xavier University, Cincinnati, angesichts des in den USA schon viel entschiedener
erlebten religivsen Pluralismus die Frage nach der Giiltigkeit des von Jesus Christus
ausgesagten ,kein anderer Name“ (Apg 4,12), in dem wir Heil erlangen. Didaktisch
angelegt auf ein Semesterprogramm von 10-14 Wochen, methodisch ausgezeichnet
geordnet, behandelt K. in zehn Kapiteln a) die Situation (Kap. 1), b) die volkstiimlichen
Reaktionen auf den religiésen Pluralismus (Kap. 2-4 = Teil 1), ¢ die christlich-
theologischen Reaktionen (Kap. 5~8 = Teil II), d) den eigenen Vorschlag zur Sache
(Kap. 9 und 10 = Teil III).

Kap. 1 weist iiber die Situationsbeschreibung hinaus auf die Notwendigkeit hin, in
allem Pluralismus nach Einheit und Begegnung zu suchen. Eine solche Notwendigkeit
ergibt sich fiir K. aus philosophischen (prozefhaft-relationale Sicht der Wirklichkeit),
soziologisch-psychologischen (Gewinnung der personlichen Identitit durch Weltbiir-
gerschaft) und politisch-ckonomischen Uberlegungen (Ruf nach einer neuen internatio-
nalen Ordnung). Diese Situation bringt fiir alle Beteiligten, die Christen eingeschlossen,
Bedrohungen ihres eigenen Anspruchs, Fragen, aber auch neue Méglichkeiten. Drei im
Volke verbreitete Stellungnahmen zum religitsen Pluralismus exemplifiziert K. in Teil 1
in Bezugnahme auf je einen klassischen Vertreter: Kap. 2: Alle Religionen sind relativ —
E. TroertscH. K. spricht von einem Ubergang von der klassischen Sicht der Kultur, die
davon ausgeht, daf die Kultur eine, universal und normativ ist, zu einer historischen
Sicht der Kultur, die die Relativitit der einzelnen Kultur impliziert. Kap. 3: Alle
Religionen sind wesentlich gleich ~ A. Tovnsee. Die englische Unterscheidung von belief
und faith, persénlichem Glauben und Glaubensformel(n) vermag besser als die deutsche
Sprache die Unterscheidung von Einheit im Kern und Wesen und Pluralitit in den
Ausdrucksformen wiederzugeben. Diesemn Kapitel ordnet K. auch W. C. Smith und F.
Scuuon zu. Die Frage, wieweit diese Identititssicht einer asiatisch-mystischen Tradition
entspringt, stellt K. nicht. Es ist aber nicht uninteressant, daran zu erinnern, daf der
Ehrenprisident der japanischen Sokagakkai D. Ikepa in seinem Interview mit A.
Tovneee kurz vor dessen Tod diesen mehr auf der Seite des Buddhismus als auf der des
Christentums weill (vgl. meine Rezension: ZMR 68 [1984] 253/5). Kap. 4: Der Religion
kommt ein gemeinsamer psychischer Ursprung und eine gemeinsame Funktion zu —
C. G. Junc. K. zeichnet eindriicklich die Stellung der Religion im Denken C. G. Juncs
nach und verfolgt weiterhin die Religionsdeutung bei W. James, A. Mascow, R.
AssacioLl. Jedes Kapitel endet in Fragen, die sich den Christen, und solchen, die sich im
Hinblick auf den ,Grund-Satz® selbst stellen. Teil II betrachtet die heute in der
Theologie und im Christentum verbreiteten Ansichten zum Thema ,Christentum und
Religionen®. Kap. 5: Die konservativ-evangelikale Richtung vertritt —im Anschluf an K.
Barti: Es gibt nur eine wahre Religion. Kap. 6: Die Hauptstromung evangelischer
Theologie vertritt: Es gibt Heil nur in Christus. Auch wenn die Rede ist von einer
allgemeinen Offenbarung, so gibt es das Heil — auch bei P. TiiLicH, W. PANNENBERG,

* PauL F. KNrTTER: No other Name? A Critical Survey of Christian Attitudes Toward The World
Religions (American Society of Missiology Series 7) Orbis Books/Maryknoll 1985; XVI +
287 S.
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C. H. RatscHow, C. BRAATEN, bei L. NewsiGiN, S. NEiLL, P. DEvANANDAN, M. M. THOMAS
. a. — nur in und durch Christus. In gewissem Sinne méchte K. auch J. Danrirou und
H. Urs Von BartHasAR hier einordnen, weil firr sie die Religionen ,Heilsentwiirfe®, nicht
,Heilswege* sind. Kap. 7: Das katholische Denken, wie es durch das Zweite Vatikani-
sche Konzil vermittelt und vor allem von K. Ranner angestoen worden ist, wird von K.
auf die Formel gebracht: Viele Wege, eine Norm. Inzwischen ist erkennbar, daf eine
Reihe von Theologen iiber K. Ranner hinausdringen, daf aber das katholische Modell
selbst immer stirker maRgeblich wird fiir die christliche Grundeinstellung; K. erliutert
es an anglikanischen und orthodoxen Theologen, an protestantischen Dritte-Welt-
Theologen, an der ProzeRtheologie und am Weltrat der Kirchen. K. selbst dréngt in
Kap. 8 mit anderen Theologen zu einem von ihm theozentrisch genannten Modell, in
dem die vielen Wege zu dem einen Zentrum hinfithren, das Jesus selbst in seiner
Verkiindigung die Gottesherrschaft nennt. Denkanstofie bieten J. Hick, der, vom
»Mythos* der Inkarnation sprechend, Raum fiir andere ,Inkarnationen® Gottes finden
will, R. Panikkar, fiir den nach K. der universale Christus den historischen Jesus als
skosmotheandrisches Prinzip® iibersteigt, S. SAMARTHA, der die Relativitit aller Offenba-
rungen vertritt, sodann der jiidisch-christliche Dialog, in dem Jesus nicht der endgiiltige
Messias ist, schlieBlich AnstéRe der politischen bzw. der Befreiungstheologien, in denen
die Hermeneutik bei der Praxis ansetzt. Teil III ist dem Ruf nach einem authentischen
Dialog gewidmet. In Kap. 9 fragt K.: Wie einzigartig ist Jesus? Im Anschluf an die
neutestamentliche Forschung besteht K. zunichst auf der Theozentrik der Verkiindi-
gung Jesu. Sodann versucht er den Ubergang von der Verkiindigung der Gottesherr-
schaft zur Verkindigung der Gottessohnschaft nachzuzeichnen. Freilich mufl hier
gesechen werden, daf K. in Verfolgung seines Zieles die historisch-psychologisch-
sprachliche Analyse derartig mafgeblich macht, daf die lehramtlich-katholische Sicht
genauso wie das den groBen christlichen Traditionen gemeinsame Selbstverstindnis
am Ende eher unmaRgeblich erscheinen. Der Versuch, die Formel ,einzig und allein®
der neutestamentlichen Vermittlung, nicht aber dem Wesen der Botschaft zuzuordnen,
erscheint im Rahmen der Rekonstruktion des Anfangs so jedenfalls mehr als die
Einfithrung eines ,Kanons im Kanon®, der dann seinerseits bereits von der Primisse
bestimmt ist, die es im Endeffekt zu belegen gilt. Es iiberzeugt jedenfalls kaum, wenn
die ,einzig-und-allein“-Formel, obwohl sie dogmatisch bis in den Ursprung der christli-
chen Tradition hinein als gemeinsamer Ausdruck eines christologischen Grundver-
stindnisses verstanden wird, nun nachtriglich wieder zu einem hyperbolischen
Ausdruck der Bekenntnis- und Liebessprache zuriickgestuft werden soll. Die Versuche,
in der transzendentalen Christologie K. Ranngrs, in der ProzeBtheologie oder auch in
der Befreiungstheologie implizit Hinweise fiir eine solche Relativierung der Einzigartig-
keit Jesu erblicken zu wollen, fithren kaum zu einer wirklichen Bestitigung des
Erklirungsversuches. Worin K. volle Zustimmung verdient, ist aber dieses: Die
Betonung der Einzigartigkeit Jesu, die in der Einzigartigkeit seines Gottesverhiltmisses
beruht und zu der dogmatischen Aussage ,wahrer Gott, wahrer Mensch® gefiihrt hat,
darf weder dahin fithren, daf — christlich — eine Nachfolge Jesu unméglich wird, noch —
auferchristlich — in den Religionen die Hoffnung auf Heil in der Ablehnung Jesu oder
in der Jesuspolemik eher verdunkelt als erhellt wird. Das SchluBdokument der Synode
1985 bestitigt ausdriicklich die Konzilsaussage, ,daf Gott keinem Menschen guten
Willens die Heilsmoglichkeit verweigert (vgl. LG 16)* (D.5), somit die Theozentrik der
These K’s. Es wird eine innerchristliche Aufgabe bleiben zu erkliren, wieweit die
Erkenntnis der theozentrischen Ordnung der Welt bleibend an die Theozentrik Jesu
gebunden ist, auch wenn die theozentrische Ordnung nachchristlich fiir die Existenz
des einzelnen Menschen auf vielerlei Weise in Erscheinung tritt. Kap. 10 setzt sich im
Hinblick auf den interreligiosen Dialog fiir eine Prioritit des praktischen Engagements
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gegeniiber einer theoretischen Erkennmis ein. In der Beschreibung der Grundelemente
des Dialogs wird man K. voll zustimmen. Auch die Anmerkungen zu einer symphoni-
schen Sicht der Wahrheit sind hilfreich. Die Wiederholung der Halbfasschen Missions-
formel (,Christen zu besseren Christen, Buddhisten zu besseren Buddhisten®) ist
allerdings eher als Riickschritt zu werten, weil in ihr der Bekehrungswille wieder
ausgeblendet wird. Theologisch fordert K. eine globale Theologie in Fundamentalthe-
ologie, systematischer und praktischer Theologie. All dem wird man zustimmen. Am
Ende steht erneut die Frage: Was wird kommen? Ist Jesus einzig? Die Frage bleibt also
als eine, die die Zukunft beantworten muf. Gerade um der Redlichkeit willen sollte
allerdings der Christ seinen Anspruch nicht zuriicknehmen. Allerdings muf dieser
kommunikabel sein, weger-6ffnend, nicht abweisend, einladend, nicht zuriickweisend.
DaR der christliche Anspruch sich so in das Religionsgesprich einbringen méchte,
sucht K. mit seinem Buch deutlich zu machen. So wie es vorliegt, ist es zunachst ein
glinzender Durchblick durch heute in der Bevolkerung und in der christlichen
Verkiindigung und Theologie vorherrschende Meinungen iiber das Christentum und
die Religionen. DaB es angesichts der Religionen im Christentum letztlich um Jesus
geht, sein Gottesverhaltnis und sein Menschenverhaltis, macht die Zuspitzung der
Fragestellung bei K. selbst mehr als deutlich. Gerade diese Zuspitzung in K.s Buch
beweist aber einmal mehr, daB die einzigartige Stellung, die das Christentum Jesus
zuerkennt, selbst da, wo sie scheinbar bestritten oder relativiert wird, im Grunde
erneute Bekriftigung erfihrt. Bekenntnis zu Jesus als dem, in dessen Namen allein Heil
ist, oder Relativierung und Bestreitung dieses Bekenntnisses finden freilich ihre
Bestitigung letztlich erst am Ende der ,Kon-kurrenz der Religionen. Nicht der
theoretische Streit, sondern die Nachfolge Jesu ist christlich gefordert. Diese aber hat
der Christ nicht zunichst von anderen zu fordern, sondern selbst zu leisten.

Auch wenn K.s Losung der zugespitzten Frage vermutlich keine einhellige Zustim-
mung finden, sondern eher auf Bedenken stoBen wird, so hat er doch der Frage selbst
in einer Weise Ausdruck gegeben, wie es selten bislang geschehen ist. Schon deswegen,
weil K. fiir die christliche Seite die Situation iiberaus klar vorstellt und formuliert, wire
eine deutsche Ausgabe dieses duberst gut durchgearbeiteten Buches unter Beriicksich-
tigung der neueren deutschsprachigen Arbeiten ein dringendes Desiderat.

L=

VIDYAJYOTL JOURNAL OF THEOLOGICAL REFLECTION

50 Jahre im Dienst der Theologie und Pastoral Indiens

Die theologische Monatszeitschrift VIDYAJYOTI, bis 1975 Clergy Monthly, begann im
Januar 1986 ihren fiinfzigsten Band. Die Zeitschrift erscheint heute in einer Auflage
von 2500 und wird vor allem von Priestern, Ordensleuten und theologisch interessier-
ten Laien in Indien (1800) und in benachbarten asiatischen Lindern (700) gelesen. Jeder
Jahrgang bietet auf rund 600 Druckseiten vielfiltige Beitrige und Buchbesprechungen
(jahrlich rund 130), vornehmlich aus den Gebieten: Dialog zwischen den Religionen,
Theologie der Religionen, Theologie und Praxis der Evangelisation, Inkulturation,
Liturgie im Kontext der Kulturen Indiens, Auslegung der Schrift im Licht der sozialen,
okologischen und politischen Probleme der Welt Indiens und Asiens. Die Zeitschrift
erscheint in Englisch und gibt monatlich einen einmaligen Einblick in das reflekterte
Handeln, planende Denken und geistliche Fragen einer der vielseitigsten und gewich-
tigsten Kirchen auBerhalb Europas.

Delhi Christian W. Troll
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MIRCEA ELIADE ZUM GEDENKEN
von Peter Antes

Am 28. April 1986 ist in Chicago einer der groBten Religionswissenschaftler dieses
Jahrhunderts gestorben: Mircea ELiape. 1907 in Bukarest geboren, reiste der geborene
Rumine nach seinen Studien der Philosophie 1928 nach Kalkutta, wo er unter der
Anleitung von Dascurta indische Philosophie studierte und dann so sehr in die indische
Welt eintauchte, daB er einige Zeit in verschiedenen Ashrams zubrachte. Nach Europa
zuriickgekehrt, begann in Bukarest seine akademische Karriere, 1936 promovierte er
mit einer berithmten Arheit {iber Yoga. Wihrend des zweiten Weltkriegs war er in
diplomatischer Mission fiir sein Land in London und Lissabon titig, und als sein
Heimatland unter kommunistische Herrschaft geriet, beschloR er fiir immer fern von
der Heimat zu bleiben: in Paris und ab 1956 in Chicago.

MaRgeblich fiir sein Denken, das sowohl in zahlreichen Romanen als auch in seinem
wissenschaftlichen Werk zum Ausdruck kommt, waren die Begegnung mit Indien, die
komparativen Studien Dumezis zur indo-europiischen Kultur- und Religionsgeschichte
sowie C. G. Juncs Vorstellung vom Archetyp. Euape wollte nicht das alte evolutive
Schema der Entwicklung des religidsen Denkens von den elementarsten Vorstellungen
der ,Primitiven® bis zu den ,Hoch“religionen wiederholen, sondern zeigen, daf in
allem religiosen Verhalten das Heilige in unendlich vielen Spielarten aufscheint:
Hierophanie. ,Das ,Heilige* ist also ein Element der Struktur des Bewubtseins und nicht
ein Stadium in der Geschichte des BewuBtseins. Als ein menschliches Wesen zu leben war in
den iltesten Kulturen schon an sich ein religiiiser Akt, denn Nahrung, Sexualitit und
Arbeit hatten eine sakrale Bedeutung. Mit anderen Worten, Mensch sein oder, besser:
werden heifit ,religios® sein.”

In diesen Worten aus dem Vorwort zur ,Geschichte der religivsen Ideen® (dt.
Ausgabe 4 Bde, Freiburg/Basel/Wien: Herder 1978-81) kommt das Grundanliegen
Eliades deutlich zum Ausdruck, zu dessen Verdeutlichung er sich historischer, phino-
menologischer und hermeneutischer Methoden bedient: er will in dieser modernen
und areligidsen Zeit den Sinn und die Bedeutung der Hierophanie neu und gerade
auch dem areligivsen modernen Menschen als echte Dimension des Menschseins
erschlieRen. Symbol und Mythos gewinnen so an Bedeutung und offenbaren Wesens-
ziige des Heiligen, die die rationalistische, technische Sprache unserer Alltagswelt nicht
in den Griff bekommt. Von daher ist auch eine Beschiftigung mit der Religionsge-
schichte unerliRlich: im Blick auf die Kulturen der Vergangenheit und die schriftlosen
Vélker heute kénnen wir lernen, wie der Mensch menschlich wird, indem er sich selbst
iibersteigt (transzendiert), in den abgesonderten Bereich (vgl. sacer, procul profani!) des
wahren Seins hinein, aus dem er Leben in Fille schépft. Wo dies gelingt, geschieht
Hierophanie, und die Geschichte ist voll von Dokumenten, die davon berichten. Sie gilt
es zu lesen und ihre Botschaft zu verstehen, um teilzuhaben an dieser Menschwerdung,
fiir die Eviape ein Leben lang warb.

Es wiirde zu weit fithren, hier die vielen Schriften Euapes im einzelnen zu
besprechen und gar noch auf die Kritik, die bei einem solchen Ansatz nicht ausbleiben
kann, einzugehen. Sicher ist, daB diese Auslegung der Hierophanie noch lange die
Religionswissenschaft und auch die Kulturwissenschaft im allgemeinen beschiftigen
wird, denn Eviape hat weit {iber den Kreis der Religionswissenschaftler hinaus gewirkt.
Er war ein echter ;homme de lettres®, der in der geistigen Auseinandersetzung der
Gegenwart ein wichtiges Wort mitgesprochen hat und sicher noch lange als Anwalt der
Hierophanie lebendig bleiben wird.
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IN MEMORY OF FATHER DR. GREGORIUS VAN BREDA
(VAN DEN BOOM) OFMCAP (1901-1985)

von Arnulf Camps

He liked to be known as Father Grecorius and he was the 13th doctor in theology,
who presented a missiological dissertation at the University of Miinster in West
Germany in 1933." He presented a thesis Die Sprachenfrage als missionsmethodisches
Problem. The printed edition is called Die Muitersprache. Eine missions- und religionswissen-
schaftliche Studie iber die Sprachenfrage in den Missionsgebieten (Missionswissenschaftliche
Studien 7), Miinster 1933. As far as I know, he and Father Dr. OpuLPHUS VAN DER VAT
OFM (dissertation in 1984) have been the only two Dutchmen who studied missiolo-
gy at Miinster. Father Grecorius was born in 1901 and died in 1985 and was burried on
his birthday, November 7. He survided Father Opurrxus (1900-1966) by many years.
Father Grecorius was destined to live in Holland, where as Father OpuLpHus passed
many years in Brazil, the country he loved and where he died. Father Grecorius had a
robust health, but some time before his death he said: “The tree (Boom — Baum) is
going to be cut down.”

Father Grecorius was born on November 7, 1901 at Breda, Holland, and his name
was LamerT J. Maria VAN DEN Boom. He joined the Capuchin Order in Holland at
Tilburg on October 8, 1920. Already before his ordination to the priesthood he was
sent to Miinster to continue his studies in theology and he started this study on
October 6, 1926. On August 7, 1927, he was ordained a priest in the church of the
Capuchins at Miinster. On March 30, 1928 he started his missiological studies at the
theological faculty of the University of Miinster, but he also studied comparative
religion. His professors were Dr. J. ScumibLiv and Dr. J. Sterres. On April 27, 1932 he
passed his doctoral examination. In the same year he was appointed assistant master
of the clerics in Tilburg, Holland, and he engaged himself in editing Christus Koning and
Kolonial Missie Tijdschrift. After the publication of his doctoral dissertation he received
the doctoral diploma on June 17, 1933.? During the years 1934-1935 he studied at the
University of Vienna, Austria, where he assisted at the lectures of Prof. Dr. W. Scamipr,
Prof. Dr. W. Kopeers and Prof. Dr. R. HeiNe-GELDERN in ethnology, and he also studied
‘Rassenkunde’” under the guidance of Prof. Dr. Wenincer and Prof. Dr. V. LEBzELTER
(together with the latter he did some research at the frontier of Hungary in 1935).
Moreover, he attented the lectures in prehistory of Prof. Dr. O. MenGHIN and Prof. Dr.
R. PrrTIONI.

After his return to Holland he started teaching: 1985-1960 lector in missiology at
the theologicum of his order in Udenhout; 1941-1965 director of an introductory
course for missionaries to be send to Indonesia and Tanzania; 1940-1967 lecturer in
cultural anthropology and comparative religion at the ‘Leergangen’ in Tilburg and
Eindhoven; 19471963 lecturer at the formation-school for young women (De Graal) at
Ubbergen; 1950—-1960 lecturer in non-western sociology and cultural anthropology of
Western New-Guinea (today Irian Jaya, Indonesia) at the institute for pastoral studies
of the franciscans at Maastricht. He enjoyed this teaching and he was able to organize a
very precious library. In 1959 he did ethnological research among the Wandamba in
Tanzania; the results were published in Anthropes. His ethnological insights were
published in two volumes: Sociologie van de niet—Westerse Volken (Sociology of the
non-Western peoples), Utrecht/Antwerpen 1965 and 1966 (272 and 836 pp.). In many
Dutch and foreign reviews he published more than 80 articles and he reviewed
numerons publications. From 1946-1971 he was a member of the editorial board of
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the Dutch missiological review Het Missiewerk. In 1936 he started a Mission Committee
in Holland and from 1950-1960 he acted as its president. This has to do with the
decision to organize the Missiological Week of Louvain every other year somewhere
outside Belgium. The decision was taken in 1936 and the first Week of this kind was
held at Nijmegen, Holland in 1937. Father Grecorius was the secretary of the executive
committee. However in 1938 an independent Missiological Week was planned for
Holland; they were held at Nijmegen in 1939, 1948, 1950, 1953, 1955, 1957, 1959,
1961, 1968 and 1965. As secretary or president Father Grecorius played an important
role in finding the right topics for discussion and in promoting missiology. Three times
he acted as a speaker: in 1953 on the problem of the elite, in 1959 on Mission and
community-life and in 1961 on the mission-methodological significance of lay-activity.
Father GreGorius tried to interest university students in mission and missiology: he was
first assistant and later moderator of the Mission Interacademiale (MIA), which
developed into the Academic Lay Missionary Action (ALMA). In 1955 he was
appointed by Mgr. B. Avrring, archbishop of Utrecht, a member of the commission: “to
promote the missionary dimension in theological studies”. He was a member of the
Deutsche Gesellschaft fiir Vélkerkunde.

It will have become clear that Father GreGorws has been a nationally and
internationally well-known scholar in missiology and cultural anthropology. One
wonders why he was never appointed professor in either of these sciences. He certainly
would have loved it and would have been really qualified for this task.

Father GreGorius was also active within his order: he was guardian, librarian, master
of novices, clerics and lay-brothers. He was a much asked confessor, a spiritual director
of the Legion of Mary and rector of a house for unmarried mothers. The last years of
his very active life he liked to spend walking through the beautiful forests and
landscapes of his native Brabant. He even became a renowned restorer of old
paintings, and this notwithstanding the fact that in 1945 his right hand was handicap-
ped by splinters of a grenade.

It is good to remember this pioneer of missiology and cultural anthropology in the
Netherlands. He was the first catholic scholar in both fields trained at a university.
When the history of missionary and missiological activities in Holland will be written,
Father Grecorius will appear to have been the real promotor. His many disciples will
agree to this and will remain grateful for his humble, pleasant and learned service to
the cause of Church and Mission.

! J. Guaz (Hg.), 50 Jahre Katholische Missionswissenschaft in Miinster 1911~7961. Festschrift
(Missionswissenschaftliche Abhandlungen und Texte 26), Miinster 1961, 61.

2 Father Grecorius writes in his personal notes that it took place on this date. Grazik,
a.a.0. gives the first of July 1933 as the date of this event. We must, however, state that
Father Grecorius in his personal notes is not always sure or exact in fixing dates. In
this contribution we have tried to verify dates as much as possible, but a study of the
many letters and documents left by Father Grecorws is much needed. For his
bibliography see Bibliotheca Missionum and Bibliografia Missionaria. Father GREGORIUS was
very strict in sending all his publications to the Pontifical Missionary Library in
Rome.
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BERICHTE

EINHEIT UND VIELHEIT IN DER WELTKIRCHE
75 Jahre Internationales Institut fiir Missionswissenschaftliche Forschungen

Das Internationale Institut fiir Missionswissenschaftliche Forschungen e.V., das 1911
durch Joser Scammun in Miinster gegriindet wurde, konnte in diesen Tagen auf 75
Jahre seines Bestehens zuriickblicken. Aus diesem AnlaB fand vom 11. — 14. Juni 1986
in Wiirzburg im Rahmen der Jahresmitgliederversammlung des Deutschen Katholi-
schen Missionsrates, auf der Prilat N. HerkeNrATH zum Prisidenten wiedergewihlt
wurde, die Jubiliumstagung des Internationalen Instituts statt.

Karpinar Francis A. Arinze (Nigeria), Prisident des Vatikanischen Sekretariats fiir die
Nichtchristen, der die Tagung mit der Feier der Eucharistie erdffnete, gab in seinem
Referat itber Die missionarische Aufgabe der Kirche fiir das 3. Jahrtausend zu bedenken, da8,
wenn die Botschaft des Evangeliums Wurzeln fassen soll unter den vielen Vélkern, die
stolz sind auf ihre eigene Kultur, eine Inkarnation des Evangeliums in diesen Kulturen
stattfinden muR. Denn, so KArRD. ARINZE, ,die Menschen, die Christen werden, kommen
nicht aus einer kulturellen Wiiste, sondern kommen zur Kirche mit einem kulturellen,
religidsen und sozialen Gepick. Aus diesem Grund ist die Inkulturation eine dringende
Aufgabe der Zukunft, die aber nur dann erfolgreich sein kann, wenn dem Wirken des
Hl Geistes Raum geschenkt wird“. Als eine zweite wichtige Uberlegung fiir den
missionarischen Einsatz im nichsten Jahrhundert nannte Karp. Arinze den interreligit-
sen Dialog. Fiir die Theologen bedeutet das, daR einer Theologie der Religionen grofere
Aufmerksamkeit geschenkt werden muB, in der ihre vorrangigen Aufgaben sind: Die
Beziehung der nichtchristlichen Religionen zu Christus, zur Kirche und zum Helil, das
Zusammenspiel von Dialog, Evangelisation und menschlicher Freiheit, die Grenzen der
nichtchristlichen Religionen und die Notwendigkeit der direkten missionarischen
Verkiindigung aufzuzeigen. Dialog und Verkiindigung, beides ist in Zukunft gleich
wesentlich.

H. Warpenres, Ordinarius fir Fundamentaltheologie in Bonn, Vorsitzender des
Internationalen Instituts fiir Missionswissenschaftliche Forschungen und durch seine
langjahrigen Studienaufenthalte in Asien mit den vielfiltigen Problemen der Weltkir-
che vertraut, referierte im Anschluf an Karp. AriNze {iber das Mysterium Kirche und die
Gemeinschaft der Kirche. Einheit und Vielheit in der Weltkirche. Die abendlandische Kirche,
die lange Zeit allein die missionierende war, muf nach H. WaLpenreLs lernen, ,daf das
Wort Gottes eine Saat ist, die ausgesit wird, Wurzeln zu fassen und zu wachsen, nicht
ein Baum, der aus einer Gegend in eine andere verpflanzt wird. Entsprechend diirfen
junge Kirchen jung sein. Sie haben das Recht auf eigene Erfahrungen, ihre eigene
Phantasie und Kreativitit, aber auch auf ihre eigenen Fehler und Lernprozesse®. Wie
schwer aber diese Forderungen durchzusetzen sind, wiirden uns die verschirften
Auflagen zeigen, die rémische Stellen machen, ,wenn es — wie in Indien und Afrika —
um Versuche im Bereich des Liturgischen oder — wie in Lateinamerika mit den
Befreiungstheologien — um die Verdffentlichung einer kontextuellen Theologie geht.
Romische Eingriffe und VorsichtsmaRnahmen wirken dabei haufig als Zeichen man-
gelnden Vertrauens gegeniiber dem Urteilsvermégen und der Loyalitit einheimischer
Bischofskonferenzen.* ,Den anderen nicht mundtot, sondern sprechfihig machen®, das
gilt nach H. WaLpEnFELs aber nicht nur fiir die Christen in den jungen Kirchen, das gelte
ebenso fiir die Nichtchristen, denen in Respekt vor ihrer Subjekthaftigkeit zu begegnen
ist.
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Vertieft wurde die Thematik durch persénliche Zeugnisse aus Afrika (Schw. REINGARD
BerGger OP, Harare/Zimbabwe), Lateinamerika (P. Dr Pauro G. Siss, Brasilia) und
Europa (Dr. Davip A. SEEBeRr, Freiburg/Br.).

Fir die Zusammenfassung der Ergebnisse der einzelnen Arbeitskreise und der
Diskussion im Plenum hatte man Warsert BUHLMANN gewinnen kénnen, der am 6.
August dieses Jahres sein siebzigstes Lebensjahr vollendete. In seiem ,Impulsreferat’
zeichnete W. BiHLmann die Kirche so, wie sie von vielen Gliubigen heute empfunden
wird: Eine Kirche in ihrer hierarchischen Struktur, die oft das Recht und nicht den
Menschen zum MaRstab nimmt. Dieser so empfundenen Kirche des Rechts stellte W.
BunManN die Liebeskirche gegeniiber, von der es sich, wie er sagte, immer wieder zu
traumen lohne. Von der Kirche traumen ist auch der Titel seines jiingsten Buches, das
soeben erschienen ist.

Den Abschluf der Tagung bildete ein feierlicher Festakt, der mit einem Pontifikal-
amt in der Michaelskirche mit Bischof Franz HencssacH, Essen, Vorsitzender der
Kommission Weltkirche der Deutschen Bischofskonferenz, begann. In der Neubaukir-
che, dem Festsaal der Universitit Wiirzburg, sprachen nach der Begriifung durch den
1. Vorsitzenden H. WALDENFELS, Prilat N. HERKENRATH, Prisident des DKMR, der Bischof
von Wiirzburg, PauL WERNER ScHEELE, ]. SpeiGeL, Dekan der katholisch-theologischen
Fakultit Wiirzburg und H. W. Gensicsen, Vorsitzender der Deutschen Gesellschaft fiir
Missionswissenschaft, die Grufworte. Den Festvortrag Der eine Glaube in den vielen
Sprachen der Weithirche hielt der Generalsuperior der Steyler Missionare Pater HEINRICH
Heekeren, Rom. Bereits zur Zeit der Apostel, so H. HeekereN, gab es den Prozef der
Loslosung aus dem semitischen und die Auseinandersetzung mit dem griechischen
Sprach- und Kulturraum. DaR diese Auseinandersetzung nicht problemlos vonstatten
ging, wird uns in der Apostelgeschichte in der Kontroverse des Petrus und Paulus
mitgeteilt (Apg. 15). Die Probleme zur Zeit der Apostel sind heute aktueller denn je,
denn — wie H. HeekereN am Beispiel Papua-Neuguinea darlegte — wird durch uns das
Evangelium in Kulturriume hinein vermittelt, denen das semitische und griechische
Denken fremd sind. Ein starres Festhalten an nur einer sprachlichen Ausdrucksform des
Glaubens, wie er sich insbesondere in den liturgischen Texten zeigt, muf nach H.
Heekeren in der missionarischen Verkiindigung iiberwunden werden, so dall es zu
einem legitimen Pluralismus sprachlicher Ausdrucksweise kommen kann. Der Glaube
an Jesus Christus ist, ohne von seiner Fiille etwas preiszugeben, verschieden aussagbar
in den verschiedenen Sprachen der Menschheit.

Die Jubiliumstagung des Internationalen Instituts fiir Missionswissenschafiliche
Forschungen mit seinen Referaten und Gesprichen, bot aber nicht nur Informationen,
Reflexionen und Inspirationen, sondern machte vor allem deutlich, wie es um die
Mission 20 Jahre nach dem 2. Vatikanischen Konzil bestellt ist. Bildlich gesprochen:
Das Gebiet der Mission und Missionswissenschaft ist noch immer eine Baustelle, auf
der aber ernsthafte Versuche unternommen werden, das Fundament neu zu legen.
Uber das Baumaterial hingegen besteht noch Uneinigkeit. Von einer kolonialistischen
Missionstheologie weg ist man bemiiht, das Baumaterial zu finden, das zu einer
inkarnatorischen Inkulturationstheologie und/oder Theologie der Religionen verwen-
det werden kann. Besteht Uneinigkeit iiber das Baumaterial, besteht Einigkeit iiber das
Fundament an sich, gemiB dem Auftrag Jesu Christi, iiberall und allen das Evangelium
zu verkiinden. Grund und Ziel der missionarischen Titigkeit ist und bleibt die
Evangelisierung, von der Papst Paul VI. in seinem Apostolischen Schreiben Uber die
Evangelisierung in der Welt von heute ausfuhrt: ,Evangelisieren besagt fiir die Kirche, die
Frohbotschaft in alle Bereiche der Menschheit zu tragen und sie durch deren Einfluf
von innen her umzuwandeln und die Menschheit selbst zu erneuern®. Das Wissen um
die Erneuerung der Menschheit im Geist Jesu Christi, die dringende Notwendigkeit,
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das Evangelium zu verkiinden und zu verbreiten, liBt fiir die Mission und Missionswis-
senschaft hoffen, daR auf diesem Fundament ein neues Haus entsteht, solide und fest
gebaut.

Bonn Giinter Rifie

INTERNATIONALE KONFERENZ UBER BEFREIUNGSTHEOLOGIE
IN VANCOUVER

“ .. We must not underestimate the injustice and rejection suffered by vast
majorities of people in Latin America . . . Liberation theology is a meditation on God,
it's an attempt to find a language in which to speak to this continent’s deprived
Christians about the loving God. ‘Liberation’ is a complex term which has to do with
the social, political and human order, the total liberation of the person and not mere
structural changes.”

Diese Worte von Gustavo GUTIERREZ (aus einem Interview, Manchester Guardian, 17.
Februar 1985) bildeten gleichsam den Leitfaden fiir die erste grofie internationale,
interdisziplinire und nichtkonfessionelle Konferenz iiber Befreiungstheologie, die vom
6.—8. Februar 1986 in Vancouver stattfand: International Conference on Liberation Theology:
Religion in the Socio-Political Transformation of Latin America, Simon Fraser University,
Burnaby, British Columbia, Canada, February 68, 1986. Sie wurde im Rahmen des
lateinamerikanischen Studienprogramms der Simon-Fraser-Universitit unter Vorsitz
und Koordination von Jorce GArcia ANTEZANA geplant und ausgerichtet, wobei fiir die
Vorbereitungen nambhafte Personlichkeiten wie LEONARDO BOFF (Brasilien), Gustavo
Guriirrez (Peru), ArTHUR VAN SETERs (Kanada) und viele andere Experten mehr konsul-
tiert wurden. Etwa 1000 Wissenschaftler, Studenten und Vertreter christlicher Kirchen
Amerikas nahmen an 98 Vortrigen von Historikern, Soziologen, Ethnologen, Theolo-
gen und anderen Fachleuten teil, die fast ausschlieRlich aus Lindern des amerikani-
schen Kontinents zusammengekommen waren. Zu den geladenen Rednern gehérte
GREGORY BAUM (St. Michael’s College, University of Toronto), PuiLip BErrymAN (Los
Angeles), Juaw Borrasso (Ekuador), MicHaeL Czerny (Director, Jesuit Centre for Social
Faith and Justice, Toronto), Joun Foster (Director, Inter-Church Committee on Human
Rights for Latin America, Toronto), Mary E. Hunt (Director, Women’s Alliance for
Theology, Ethics and Ritual, Maryland, USA), RicoBerTA MENCHU (Maya-Quiché, Guate-
mala), UrieL. MoLina OFM (Centro Ecuménico, Managua), RonaLbo MuRoz (Santiago de
Chile), Jost RutiLio SincrEz (Chalatenango, El Salvador). Konferenzort war die Simon-
Fraser-Universitit in Burnaby am Rande der Stadt Vancouver, die in diesem Jahr ihr
100jahriges Bestehen feiert.

Die Vortrage wurden nach speziellen Themenbereichen parallel in drei grofien
Konferenzsilen in englischer bzw. spanischer Sprache gehalten. Nach Abhandlung
jedes zusammenhingenden Themenbereiches schlof sich unter der Regie eines
Diskussionsleiters die Diskussion der Referenten an, in die sich auch das Plenum
einschalten konnte.

Schwerpunkte der &ffentlichen Vortragsreihen iiber Befreiungstheologie waren:

1. Theoretische Grundlagen, Teil 1: Reich Gottes und irdische Befreiung — Metaphy-
sisch-ethische Grundlagen — Deuterojesaja als Befreiungstheologie — die Sendung Jesu
und die Sendung der Kirche.

2. Regionale Fille in Lateinamerika, Teil 1: Grass-roots-Gruppen — Befreiungstheologie
und -pidagogik in Brasilien, Peru und Kuba.

310



8. Frauen, Kirchen und Theologie: Feministische ,Befreiungstheologie” und Kritik an
christlichen Kirchen, Theologien und lateinamerikanische ,Theologie der Befreiung®.

4. Die Erfahrung in Nikaragua: Religion, Gesellschaft, Politik, Kirche und Staat in
Nikaragua — Gedichte des Ernesto Cardenal: BewuBtseinsbildung und sozialer Wan-
del.

5. Sozial-politischer Wandel: Befreiungstheologie und sozialer, &konomischer, politi-
scher Wandel in Siid- und Nordamerika.

6. Volksbildung und Volkskultur: José Maria Argueda’s Befreiungsvision — Mexikani-
sche Hymne fiir Gerechtigkeit — Hispanics — Sobrino’s Christologie — Befreiende
Erziehung und sozialer Wandel in Peru — Brasilianische Basisgemeinden.

7. Theoretische Grundlagen, Teil 2: Befreiungstheologien und Befreiungsbewegungen
— Eros der Technologie — Glaube und Gerechtigkeit aus der Sicht des Lehramts —
Evangelikale Perspektive der lateinamerikanischen Befreiungstheologie.

8. Spezifische Theologen, Teil 7: Dom Helder Camara — Rubem Alves — J. L. Segundo —
Miguez Bonino.

9. Historische Perspekiiven: Bartolomé de las Casas — Unabhingigkeitskriege Latein-
amerikas — Afrochristliche Religionen und Befreiungstheologie in der Karibik.

10. Nordamerikanische Perspektiven, Teil 1: Theologie der Befreiung im kanadischen
und im US-Kontext — Ablehnung und Annahme — Sanctuary-Bewegung.

11. Autochthone Religionen und Christentum: Guatemala — Ekuador — Einheimische
Religion der kanadischen Westkiiste — Peru — Mexiko. Zu dieser Thematik steuerte der
einzige aus Deutschland eingeladene Konferenzteilnehmer folgendes Referat bei:
Richard Nebel (Universitit Bayreuth): Theological and Philosophical Concepts of
‘Tlamatinime’ in the Nahua Culture: Towards a Liberating Theology (toltekische und
aztekische ,Befreiungstheologie” in vorspanischer Zeit als autochthone und authen-
tische Vorform der heutigen lateinamerikanischen ,Theologie der Befreiung®).

12. Christentum und Marxismus: Relationen und Dialog (in Lateinamerika) — Marxisti-
sche und kapitalistische Ideologie — Thomas Merton und die Befreiungsethik.

18. Nordamerikanische Perspektiven, Teil 2: Solidarische Theologie und soziale
Ungleichheit im Norden und Siiden — Befreiende Dimensionen der Volksfrommigkeit
der Hispanics — Pddagogik fiir den Unterdriicker — Kanadas Rolle im Friedensproze
Zentralamerikas.

14. Regionale Falle in Lateinamerika, Teil 2: Die Revolution in El Salvador — Rios
Montt Administration in Guatemala — Kirche und Arbeiterschaft auf den Philippinen —
Kirche in Chile und Lateinamerika seit Vaticanum IL

15. Spezifische Theologen, Teil 2: Ganzheitliche Befreiung — Internationaler theologi-
scher Dialog — Karl Rahner — Reinhold Niebuhr - Enrique Dussel — Bernard
Lonergan.

Die Hohepunkte der Konferenz bildeten zweifellos die Hauptvortrige in der
Plenarversammlung von UrieL MoLina: “La relacion entre cristianismo y la revoluciéon
en Nicaragua” (la fe cristana es practica revolucionaria); MicuakL Czerny: “Liberation
theology as a challenge to Canada”; Grecory Baum: “The Church and liberation
theology” und &ffentliche Vortrige in der St. Andrews-Wesley United Church von
RonaLpo Munoz: “El cristianismo y la lucha del pueblo en Chile” und Jost Rutiio
Sanchez; “El cristianismo y la revolucién en El Salvador” (Cristianos del mundo que
tenemos fe, unamonos contra el pecado social).

Das Engagement, die Uberzeugungskraft und die Spiritualitit vor allem der
lateinamerikanischen Priester und Referenten (“los sacerdotes somos hombres sacados
de los hombres para servir a los hombres”) hinterlieRen bei den Konferenzteilnehmern
einen nachhaltigen Eindruck. Die Konferenz insgesamt machte sehr deutlich, zu welch
wichtiger Kraft die Theolgie der Befreiung (Befreiung in sozial-politischer, philosphisch-
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geschichtlicher und theologischer Hinsicht) und das Christentum im umfassenden
Be&emngsprozeﬁ der Menschen und Vélker Lateinamerikas, die endlich Subjekte ihrer
eigenen Geschichte werden wollen, geworden sind und welch bedeutsamen eigenstiin-
digen Beitrag Lateinamerika mit seiner ekklesiologischen und theologischen Erfahrung
fiir die Weltkirche, fiir das Christentum und fiir die Theologie insgesamt leistet. Das gilt
auch im Hinblick auf die afrikanischen und asiatischen Formen der Befreiungstheolo-
gie, die sich mit den Problemen der religitsen und kulturellen Identitit, der Menschen-
rechte, der sozialen Gerechtigkeit und der wirtschaftlichen sowie politischen Abhingig-
keiten auseinandersetzen.

Mit einem feierlichen SchluBakt des Organisationskomitees der Simon-Fraser-
Universitit, einem Vortrag von Puip BErRYMAN (Los Angeles): ,Liberation Theology:
Mystique, Scholarship and Commitment® und einem festlichen Abschiedsessen fiir den
groRen Teilnehmerkreis sowie einem Sonntagsgottesdienst zum Thema ,Befreiung® in
der anglikanischen Christ Church Cathedral, fand die gut organisierte und sehr
informative Konferenz einen gelungenen und wiirdigen Abschluf.

Bayreuth Richard Nebel

OKUMENISCHE STUDIENTAGUNG DER MISSIONSWISSENSCHAFT-
LICHEN INSTITUTE IN BAYERN

Wie sehr die lateinamerikanische Theologie der Befreiung auch zum Thema der
Missionswissenschaft geworden ist, zeigte die 18. Okumenische Studientagung der
missionswissenschaftlichen Institute in Bayern, die vom 4. — 6. Juli 1986 in der
Benediktinerabtei Miinsterschwarzach (Unterfranken) stattfand. Neben der Erérterung
aktueller theologischer Fragestellungen, etwa dem Marxismusverdacht gegeniiber der
Theologie der Befreiung, informierten die 85 Teilnehmer unter anderem iiber die
Situation der Kirche in Zentralamerika, wihrend auch Kostproben und Analysen der
lateinamerikanischen ,cancién de protesta® nicht fehlten. Daneben bereicherten
Zusammenfassungen missionstheologischer Arbeiten iiber Afrika, Indien und Nord-
amerika das Programm der Tagung.

Mit einem Referat iiber die Missionsarbeit der gastgebenden Abtei Miinsterschwarz-
ach und die Kongregation der Missionsbenediktiner von St. Ottilien leitete BasiLius
Dorrecrerp OSB die Tagung ein. Interessant hierbei, daf sich nach rund 100 Jahren
ubermegcnd schulisch, katechetisch und handwerklich geprigter Missionsarbeit gegen-
wirtig ein Ubergang vom ,Buschmissionar® zum ,M&nchsmissionar® abzeichnet, d. h.
daff die Kongregation nun verstirkt mit dem Aufbau geistlicher Zentren firr die
jeweiligen einheimischen pastoralen Mitarbeiter beginnt.

Im Zeichen des Themenschwerpunktes ,Die lateinamerikanische Befreiungstheolo-
gic — Umfeld, Aussagen, Wirkungen, Kritik“ stand der Samstagvormittag. Durch
gelungenen Einbau von Liedbeispielen, lebendig in der Darstellung und prizise in der
Analyse gestaltete der Hispanist ANGEL SAN MiGuUEL (Wiirzburg) den Auftakt. ,Die neue
lateinamerikanische cancién de protesta® unterscheidet sich vor allem durch die
Verarbeitung religioser Motive von vergleichbaren europiischen Liedern. Wortwahl
und Struktur des auf Gesellschaftsverinderung abzielenden Protestliedes sind dabei
ganz auf die auditive Wirkung hin konzipiert, wobei die zu vermittelnde Botschaft
méglichst unkompliziert sein muB. — Steran HerssT (Wiirzburg) stellte Ergebnisse einer
Arbeit iiber Glaube und Ethos bei Gustavo Gurierrez vor. In der Linie des Zweiten
Vatikanischen Konzils, das den Glauben als eine Praxis der Existenz des Menschen
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bestimmt, stehe die anthropologische Wende des Gottesbegriffs bei Gurierrez, d. h.
daB der Mensch dazu aufgerufen sei, die in Jesus Christus offenbarten Haltungen
Gottes zu iibernehmen. Da Gott die Menschen liebt, bedeute dies eine konkrete,
solidarische und vorrangige Option fiir den Armen. Ziel dieser Option sei die integrale
Befreiung des Armen als eine ,echte Gesellschafts- und Kulturrevolution.“ — ,Die Kirche
und der Konflikt in Zentralamerika“ waren Thema des Vortrags von JoHanNEs MEIER
(ebenfalls Wiirzburg). Nach einer knappen, jedoch aufschluBreichen Darstellung der
Geschichte Mittelamerikas bis zum 20. Jahrhundert schilderte der Referent den etwa ab
Ende der 60er Jahre eingetretenen BewuRtseinswandel der zentralamerikanischen
Kirche und die daraus resultierenden pastoralen Konsequenzen. Vor allem das
Eintreten der Kirche fiir die Rechte der Armen und der Indios fiihrte bis in die jiingste
Vergangenheit hinein zu zahlreichen Verfolgungen, Ausweisungen und Morden. Trotz
Repression und Gewalt folgen jedoch immer mehr Gemeinden dem Beispiel und Ideal
der Basisgemeinden Nikaraguas, ,neue Kirche in einer Gesellschaft zu werden® (L.
Borr). Die oft wenig dialoghafte Rezeption der lateinamerikanischen Theologie der
Befreiung (TB) in den USA bedauerte Craic L. Nessan (Regensburg) in seinem Referat
»Nordamerikanische Antworten auf die lateinamerikanische Befreiungstheologie®. Er
stellte die Positionen von je vier Theologen vor, die der TB cher positiv (R. SHAULL, ].
Cong, R. McAree Brown, R. Raprorp-RuetHER) oder eher kritisch gegeniiberstehen (M.
Novak, D. McCann, C. BraaTen, ScH. Ocpen). Weiter nachdenken miisse die TB vor
allem iiber ihre philosophischen Grundlagen und Fragen der theologischen Antropolo-
gie, wihrend auch eine weitergehende Klirung des Befreiungsbegriffs noch ausstehe. —
Einer vieldiskutierten Frage stellte sich Franz WorLriNGEr (Miinchen). Sein Vortrag ,Der
Marxismus-Verdacht gegeniiber der Theologie der Befreiung® bildete zugleich den
AbschluB des Schwerpunktthemas der Tagung. Der politische Vorwurf des Marxismus
sei zunichst im Zusammenhang mit dem Aufkommen der maRgeblich vom CIA
entwickelten Doktrin der nationalen Sicherheit an die TB gerichtet worden. Bis heute
gehore es zur Strategie der US-amerikanischen Regierung, die TB zu bekimpfen.
Ausfiihrlich ging F. Wovrincer auch auf die theologische Kritik der TB durch KarpivaL
J- Ratzincer ein, wobei sich Ratzinger nach Ansicht des Referenten zu stark an der
frithen TB, etwa der Christen fiir den Sozialismus zur Zeit Prasident ALienpes in Chile,
orientiert habe.

Den ersten Farbtupfer auf die Palette weiterer missionstheologischer und missions-
geschichtlicher Themen setzte am spaten Nachmittag Worrcanc Kornpir (Erlangen) mit
»Kirchenmusik in der Missionsarbeit, dargestellt am Beispiel der Gemeinden Mamba
und Mwika (Tanzania)*. Ungew®ohnlich starken Anklang habe Anfang des 20. Jahrhun-
derts die kirchenmusikalische Arbeit des Missionars GERHARD ALTHAUs (Leipziger
Mission) gefunden. Dennoch sei die einheimische Kultur in der Folgezeit zu sehr nach
abendlindischen Kriterien beurteilt worden, so daf fiir die Entwicklung einer eigen-
stindigen, modernen afrikanischen Kirchenmusik und -kultur zu wenig Spielraum
blieb. — Den Beitrag der evangelikalen Missionswissenschaftler Nordamerikas zum
Missionsverstindnis der Gegenwart unterzog Ebwarp RoMMEN (Miinchen) einer Bewer-
tung. Im Zentrum der Missionsarbeit der rund 40 000 evangelikalen Missionare
Nordamerikas stehe vor allem die Einzelbekehrung, wobei die Gefahr bestehe, daB
andere neutestamentliche Motive wie Nichstenliebe und soziales Engagement zu stark
in den Hintergrund gerieten. DaR umgekehrt das Thema Einzelbekehrung im katholi-
schen Raum méglicherweise zu wenig Beachtung finde, wurde in der anschlieRenden
Diskussion als Denkanstof angemerkt. — Fiir die christliche Verkiindigung interessante
missionarische Aspekte aus dem Johannes-Evangelium zeigte CHRrisTIANE HETTERICH
(Wiirzburg) auf. Die johanneische Gemeinde, die nach der neueren Forschung im
Ostjordanland anzusiedeln ist, habe in ihrer Frithzeit in Samarien missioniert (joh
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4,1-42; v.a. VV 35-38) und dabei méglicherweise auf dem Fundament der aus
Jerusalem vertriebenen Hellenisten (Apg 8,1) aufgebaut. — Die Haltung der protestanti-
schen Mission zum indischen Unabhingigkeitskampf in der Zeit zwischen der Grin-
dung des Indian National Congress (1885) und dem Ausbruch des ersten Weltkrieges
(1914) nahm Frieprict Huser (Erlangen) unter die Lupe. Fast einhellig betrachteten die
damaligen Missionare das ,christliche Regiment der Englinder” als Wohltat fiir das
indische Volk, wihrend gegen die indische Unabhingigkeit stereotyp das Argument
der ,Unreife der Inder” ins Feld gefiihrt worden sei.

Einen authentischen Einblick in das Leben der ,lglesia Popular® Nikaraguas erhiel-
ten die Teilnehmer am Samstagabend in einem Diavortrag von Fray BERNARDO
Warzung OP (Dominikanische Republik), der mit starker Betroffenheit von einem
mehrwichigen Aufenthalt in dem mittelamerikanischen Land berichtete. Gegenseitige
Informationen iiber Kongresse, Symposien und anderen Veranstaltungen rundeten am
Sonntagvormittag die von Norsert Kraes (Wiirzburg) und Jonannes MEER gut organi-
sierte Skumenische Studientagung ab.

Die Tage in Miinsterschwarzach verliefen in einer vom wissenschaftlichen Interesse
gepriagten und dennoch offenen und gelosten Atmosphire, wozu nicht zuletzt die
zuvorkommende Gastfreundschaft der Benediktinerabtei beitrug. Zahlreiche Mitglieder
dés Konvents, angefangen mit Asr Fipeuis RurperT, nahmen an verschiedenen Vortra-
gen und Aussprachen teil. Die angeregten Diskussionen im Anschluf an die jeweiligen
Referate zeigen einmal mehr, wie bereichernd der Austausch iiber pastorale und
theologische Entwicklungen fiir die christlichen Geschwisterkirchen sein kann.

Wiirzburg Michael Hanfi
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Gnilka, Christian: ,,Chrésis“. Die Methode der Kirchenvdter im Umgang mit der
antiken Kultur. Bd. I Der Begriff des ,rechten Gebrauchs®. Schwabe &
Co./Basel-Stuttgart 1984; 151 S.

In einer Zeit, in der die Frage der Inkulturation eine der grundlegenden Problem-
stellungen der Missionswissenschaft abgibt, kommt einer philologisch-historischen
Studie wie der von Cx. Gnika (G.), Ordinarius fiir klassische Philologie in Miinster,
erhdhte Bedeutsamkeit zu. Zu Recht hat das Institut fiir Missionswissenschaft zusam-
men mit dem Institut fiir Altertumskunde die Herausgeberschaft dieser dichten Studie
iibernommen. Einleitend erlidutert G. das Verhiltmis von Philologie und Christianisie-
rung (11-24). Danach beruht der Umgang der Kirchenviiter mit den antiken Kulturgii-
tern auf zwei Grundgedanken, a) einem theologischen: Was von Gott erkennbar ist, ist
auch den Heiden offenbar, b) einem historischen, heute allerdings nur noch schwer zu
vertretenden: Alle heidnische Weisheit reprisentiert die im Alten Testament gelehrten
Wabhrheiten in verkiimmerter Form. Zweck des Umgangs mit den antiken Giitern ist: a)
,Die Waffen, welche die Heiden besaRen, sollten ihnen genommen und gegen sie selbst
gekehrt werden® (ein polemischer Zweck), b) ,Die vertrauten Gedanken und Formen
sollten aber auch dazu beitragen, die Menschen fiir die neue Religion zu gewinnen® (ein
missionarischer Zweck). ¢) ,Alles Gute und Schone, was der Mensch hervorbringt,
gehort Gott als dem Schépfer des Menschen® (ein theozentrischer Zweck) (16). Daraus
ergibt sich als Methode die diakritische, entsprechend dem gerne gebrauchten Wort von
den kundigen Geldwechslern. In diesem Zusammenhang ist dann der Grundbegriff des
srechten Gebrauchs® (griech. chrésis orthé, lat. usus iustus) zu sehen. Der Hauptteil B
des Buches ist dann dem Begriff und Wesen des ,rechten Gebrauchs® gewidmet
(25-101), dem in Teil C das bei den Vitern verbreitete Bild der Bienenarbeit als Bild
des ,rechten Gebrauchs* hinzugefiigt (102-133) und in Teil D eine AbschluBiiberlegung
zur Kulturmetamorphose als Ergebnis des ,rechten Gebrauchs* angehingt wird
(184-140). In Teil B erldutert G. zunichst den ,chrésis“Begriff in der antiken
Philosophie (Sophistik, Plato, Aristoteles, Stoa) und Medizin (,De arte®, hippokratische
Schriften, Galen). Philosophisch entscheidet der rechte Gebrauch ,iiber den Wert der
Dinge fiir den Menschen, entscheidet (er) aber auch iiber Gliick und Ungliick des
Menschen selbst” (89); medizinisch hat der Begriff mit dem uns heute geliufigen Begriff
der Diagnose zu tun. Die christliche Fundierung des Begriffs wird in duferst sorgfilti-
ger Textanalyse erliutert an TerTULLIAN, CLEMENs v. A., ORIGENES, seine weitere
Verwendung an Dipymos DEM BLINDEN, BasiLius, GREGOR V. Nazianz und GREGOR V. Nyssa,
Aucustinus, schlieRlich am Ubergang zum Mittelalter bei Cassiopor, MaxiMUs CONFESSOR,
Jorannes v. Damaskus. Im Bild der honigsammelnden und wabenbauenden Biene
kamen sodann vor allem drei Wesensziige des ,rechten Gebrauchs® erneut zum
Ausdruck: a) das Allumgreifende christlicher Nutzung, die nichts Brauchbares unbe-
riicksichtigt liRt, b) das Prinzip der sorgfiltigen Unterscheidung in der Auswahl des
Brauchbaren und c) ,die Verarbeitung des Erlesenen, durch die das Vielerlei einzelner
Substanzen zu einer neuen Einheit gebracht wird” (102). Hier kommen zur Sprache
Texte der antiken Padagogik (Ps.-IsokrATEs, PLuTarcH), christliche Erzieher wie JoHaNnes
CHRYs0sTOMUS, BASILIUS, AMPHILOCHIUS, GREGOR V. Nazianz und Ismor v. PeLusium; die
Verbindung von Rezeptivitit und Kreativitit wird erliutert an Hand von Texten aus
SeNEcA und Macrosius, sodann aus CLEMENS v. A., HiEroNymUs und THeoporeT. Ohne der
Versuchung eiliger Aktualisierung zu erliegen, ist die Aktualitit des Vorgestellten

315




durchgehend spiirbar; sie allein schon macht dieses wissenschaftlich grimdlich gearbei-
tete Werk, das mit einer Mehrzahl hilfreicher Register endet, zu einer zeitgemifen,
nicht leichtfertig zu vernachlissigenden Lektiire.

Bonn Hans Waldenfels

Hartwich, Richard SVD: Steyler Missionare in China. I: Missionarische Erschlie-
fung Siidshantungs (1879—-1903). Beitrige zu einer Geschichte (Studia Instituti
Missiologici SVD 32) Steyler Verlag/St. Augustin 1983; 582 S.; ders., Bd. II:
Bischof A. Henninghaus ruft Steyler Schwestern 1904—1970. Beitrdge zu einer
Geschichte (Studia Instituti Missiologici SVD 36) Steyler Verlag/Nettetal 1985;
626 S.

Im Abstand von nur zwei Jahren hat der V. zwei Binde iiber die Geschichte des
ersten Missionsgebietes der ,Gesellschaft des Gottlichen Wortes® (SVD) vorgelegt. P.
Harrwich, Mitglied dieser Kongregation, besitzt den unschitzbaren Vorteil, als ehema-
liger Missionar im Siiden der Provinz Shantung titig gewesen zu sein und Chinesisch
gut zu beherrschen. Bereits in fritheren Verdffentlichungen hatte er sich mit der
Missionsgeschichte Chinas beschiftigt. Die hier vorzustellenden Biicher widmen sich
der Titigkeit der Steyler in Siidshantung von der Ankunft der beiden ersten Missiona-
re, JoHanN Barrist Anzer und Joser Fremapemerz, 1879 in Hongkong bis zum Jahr 1910
einschlieBlich. Bd. I endet mit dem unvorhersehbaren Tod von Bischof Anzer 1903 in
Rom, Bd. II gibt fiir die Setzung der Zisur 1910 keinen eindeutigen Grund an; vielleicht
legte sein Umfang dies nahe. Innerhalb dieses Zeitrahmens und im politischen Kontext
der sogenannten ,ungleichen Vertrige® ereignete sich ein dramatisches Geschehen bei
der Verkiindigung der christlichen Botschaft im Reich der Mitte. Die Franziskaner
wiesen den Steylern das missionarisch kaum erschlossene Siidshantung als Missionsge-
biet zu, das zunichst kanonisch unter der Jurisdiktion des Franziskanerbischofs Ericio
Cosi stand. Trotz zahlreicher Schwierigkeiten, ungiinstiger Voraussetzungen und
mancherlei Riickschlige nahm die Missionstitigkeit eine solch giinstige Entwicklung,
daR schon im Dezember 1885 das selbstindige Vikariat Siidshantung errichtet werden
konnte. Anzer wurde sein erster Apostolischer Vikar. Nach der Besetzung der Kiau-
tschou-Bucht 1897 durch das Deutsche Reich, das bereits 1890 die Protektion iiber die
deutschen Missionare und die gesamte Mission {ibemommen hatte, wurde diese
Region mit der dazugehérenden Interessensphire Deutschlands kirchenrechtlich dem
Steyler Missionssprengel angegliedert.

Nach dem plétzlichen Tod Anzers, der die Fundamente der missionarischen Arbeit
gelegt und mit der ihm eigenen Energie den Aufbau der Mission vorangetrieben hatte,
stand Generalsuperior ARNOLD JansseN insbesondere vor der Aufgabe, Vorbereitungen
fiar die Wahl eines neuen kirchlichen Oberen zu treffen. Thm lag dabei sehr daran, die
Wabhlfreiheit des HL Stuhls gewahrt zu wissen und Rom einen geeigneten Kandidaten
zu prisentieren. In der Generalversammlung vom 29. Juli 1904 wihlten die Kardinile
der Propagandakongregation P. Aucustinus HENNINGHAUS zum Nachfolger Anzers.

Bischof HEnNINGHAUS war eifrig bestrebt, das iibernommene Erbe treu zu verwalten
und das Werk der Evangelisierung weiter voranzubringen. Thm kam dabei zugute, daft
sich die politischen Verhiltisse seit den Boxerwirren weitgehend zum besseren
gedndert hatten und infolgedessen die Arbeit in ruhigeren Bahnen als in den fritheren
Jahren voranschreiten konnte.
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Vorliegende Biicher, die eine Fiille von Einzelheiten enthalten, gewihren einen
konkreten Einblick in die Entwicklung der Siidshantung-Mission. Es werden iiberwie-
gend Alltagssituationen und -probleme geschildert, mit denen sich die Glaubensboten
und einheimischen Christen konfrontiert sahen. Das macht verstindlich, warum die
Lektiire nicht langweilig wird. Problem- und Konfliktfelder ergaben sich nicht nur aus
der Begegnung zweier unterschiedlicher Kulturbereiche und Gesellschaftssysteme, aus
der Verkiindigung von Mission und Politik, sondern auch aus dem Mit, dem Neben-
und Gegeneinander der eigenen Mitbriider.

Gegliedert sind die beiden Binde nach der Sequenz der einzelnen Jahre. Innerhalb
dieses chronologischen Rahmens werden bedeutsame Ereignisse eines jeweiligen
Jahres vorgestellt. Die eigentliche Berichterstattung setzt 1882 ein mit dem Beginn der
missionarischen Titigkeit unter der Jurisdiktion der Franziskaner. Ein chinesischer
Spczi"aiindex sowie ein Personen-, Orts- und Sachregister beschliefen jeweils die hier
vorzustellenden Biicher. Bei seiner Darstellung stiitzt sich der V£ auf Tagebucheintra-
gungen, ' Erlebnisschilderungen, Berichte mit stark subjektiver Note, auf solche mit
groRerer Objektivitit und sachlicher Distanz sowie auf schriftlich festgehaltene Erinne-
rungen von Chinamissionaren und von Steyler Missionsschwestern. Hier hitte, vor-
nehmlich bei relevanten Sachverhalten, das je verschiedene Gewicht der Dokumente
deutlich gemacht und differenzierter verfahren werden miissen, anstatt die Schrifistiik-
ke mitunter recht unterschiedslos als Beleg anzufiihren. Neben diesem unkritischen
Umgang mit den Quellen ist zu beanstanden, dall oft unzusammenhingende Zitate,
Ercignisse, Daten und Fakten rein additiv und beziehungslos aneinandergereiht
werden, wo Zusammenhinge und Hintergriinde zu thematisieren, zu analysieren und
systematisch abzuhandeln wiren. Trotz dieser Beanstandungen liegt der Wert der
beiden Binde vor allem auch darin, daR eine reichhaltige Materialsammlung ausgebrei-
tet wird, die als Ausgangsbasis fiir weitere Untersuchungen auf diesem Gebiet dienen
kann.

St. Augustin Karl Josef Rivinius

Miyata, Mitsuo: Miindigheit und Solidaritit. Christliche Verantwortung in der
heutigen japanischen Gesellschaft (Missionswissenschaftliche Forschungen 17). G.
Mohn/Giitersloh 1984; 191 S.

Der Autor dieses Bandes ist kein Theologe, sondern ein japanischer Politologe, der
als evangelischer Christ in der Sammlung seiner Vortrige und Aufsitze Einblick in
seine Sicht Japans, vor allem aber in seine Sorge um dieses Land aus der Verantwor-
tung seines Christseins heraus gibt. Wer Japan durch die rosa Brille des Zenbuddhis-
mus schaut und aus allen Japanern potentielle Zeniibende machen will, erhilt in
diesem lesenswerten Band einen heilsamen Schock. Einleitend beleuchtet Mivata (M.)
die Aufgaben und Moglichkeiten der christlichen Verkiindigung in Japan zwischen den
Religionen und politischen Ideologien. Im Vordergrund der Sorge steht fiir M. das
Wiedererwachen des Interesses an einer Neubelebung der Totenverehrung am natio-
nalen Yasukunischrein, das ihm ein Hinweis fiir die Wiederentdeckung des Kaiserkultes
und des Staatsshinto ist. Als katholischer Auslinder wird man einerseits diese
Diskussion hellhérig zur Kenntnis nehmen, andererseits aber darauf hinweisen miissen,
daB die groRere Zuriickhaltung auf katholischer Seite im Rahmen der Nachwehen des
fernstlichen Ritenstreites zu sehen ist. Nachdem rémischerseits Ende der dreiffiger
Jahre endlich die Riten an nationalen Schreinen als zivile Symbolhandlungen aner-
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kannt worden sind, wird man heute kaum erwarten kénnen, die Yasukunischreinriten
als genuin religidse Riten anzusprechen. Bei M. ist die Frage aber dann verwoben in
den gréReren Rahmen japanischen Selbstverstindnisses. Nach Kap. 1 (Das Janusgesicht
der japanischen Gesellschaft. Der sozialethische Auftrag der Christen heute) und 2 (Die
Verkiindigung des Evangeliums in der japanischen Gesellschaft) fragt M. in Kap. 3
auch: ,Wo stehen wir heute in Japan?“. In gewissem Sinne umkreist M. immer neu das
genannte Problem. Er spricht es aber dann auch im Hinblick auf das Demokratie- und
Staatsverstindis, wie es sich in der Nachkriegszeit zeigt, sodann im Zusammenhang mit
den Schattenseiten des Wirtschaftslebens, das einerseits von der Entpolitisierung bzw.
einer Forderung des Konservativismus, andererseites von einer MiRachtung der
Umweltfragen bestimmt ist. Zum japanischen Selbstverstindnis gehort das Verstandnis
von amae, dem Sinn fiir Nachgiebigkeit und Toleranz, der ,Sumpf’, der Sinn fir
Synkretismus, die Miitterlichkeit der Religion. M. geht diesen Fragen missionstheolo-
gisch im abschlieBenden Riickblick nach (170ff), wobei eine sozialethische Betrachtung
iiber S. Enpos Roman Schweigen eine Konkretisierung der Fragestellung bietet. Dazwi-
schen stehen Erdrterungen in Kap. 4 zur Friedensproblematik, in Kap. 5 zur Menschen-
rechtsfrage, in Kap. 6 zur Friedenspidagogik. Aus christlicher Blickrichtung ergibt sich
fur M. eine Aufforderung zur Miindigkeit und Solidaritit mit allen um Frieden,
Gerechtigkeit, Identitit Ringenden. Das Buch stellt fiir alle an Japan Interessierte eine
nahezu notwendige Erginzungslektiire dar.

Bonn Hans Waldenfels

Nunnenmacher, Eugen: Missionarisches Selbstverstindnis nach dem Konzilsdekret
JAd Gentes™ und nach persinlichen Auferungen von Afrikamissionaren (Studia
Instituti Missiologici Societatis Verbi Divini 33) Steyler Verlag/St. Augustin
1984; XXXVI und 396 S. s

In einer Zeit, in der vielerorts die Wirkung des Vaticanum II tiberpriift wird, kommt
diese Studie des in Zaire wirkenden Missionswissenschaftlers rechtzeitig. In einer Zeit,
in der viele Missionare eine Identititskrise durchgemacht haben, hat er sich die
Aufgabe gestellt, das missionarische Selbstverstindnis, wie es sich im Konzilsdekret Ad
Gentes erschlieBt, mit dem aus einer eingehenden Missionarsbefragung gewonnenen
Selbstverstindnis zu vergleichen. Der detailliert vorgelegte Arbeitsgang beginnt in Kap.
1 (1-16) mit einer Beschreibung der Problemstellung, klirt in Kap. 2 (17-55) Termino-
logien und Verfahrensfragen, die Grundziige des Konzilsdekrets und die missiographi-
sche Lage der Interviewsituation, fithrt schlieBlich in Kap. 3 (56-185) die einschligigen
Konzilsstellen und -aussagen und die Erhebungen der Interviews zueinander (vgl. vor
allem 62-73 mit 120 und ausfiihrlicher 185-162). Kap. 4 bietet dann den systemati-
schen Vergleich der beiden Beobachtungsreihen (187-266) und leitet iber zu Kap. 5
mit seinem Versuch einer Interpretation des Befundes (267—383); Kap. 6 (384-394) faRt
die Arbeit kurz zusammen. Missionswissenschaftlich ergeben sich folgende Ergebnisse:
Der einzelne besitzt sein missionarisches Selbstverstindnis niemals als etwas Fertiges.
Stets ist es bestimmt von den beiden fundamentalen Dimensionen der religiosen
Berufung und der situationsbedingten Hinordnung. Wihrend in Ad Gentes eindeutig
der Primat des Religitsen bestimmend ist, stechen in den Missionarsaussagen vielfach
eher die situationsbedingten Einzelheiten im Vordergrund. In anderer Hinsicht kann
auch gesagt werden: Das Konzilsdokument betont die Prinzipien, das Missionarsinter-
esse ist bestimmt von den Details der Verwirklichung, auch wenn die Werteordnung
grundsitzlich die gleiche ist.

Bonn Hans Waldenfels
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Schén, Ulrich: Jean Faure. 1907-1967. Missionar und Theologe in Afrika und im
Islam. Vandenhoeck & Ruprecht/Géttingen 1984; 207 S.

Das Deckblatt dieser ungewdhnlichen Biographie von Jean FAure zeigt zwei Tiirme,
ein Minarett und einen Kirchturm. Das ist das Programm fiir Urric Scuon: Er will
nicht iiber den Gléckner reden, sondern das Rufen der Glocken deuten, die neben sich
den Gebetsruf des Muezzin wissen. Um den einzigen Nachteil dieses Ergianzungsbandes
zu Scrons Habilitationsschrift gleich vorweg zu nennen: Es lafit sich nicht immer
ausmachen, wo Faure und seine Theologie dargestellt werden und wo ScuoN seine
cigene Konzeption zum Dialog mit Nichtchristen vorstellt. Aber diesen Vorwurf
entkriftet er selbst in der Einleitung. Er sieht sich von seinem Pastor in Rabat
aufgebaut und weil} nicht mehr, ,was in mir er und was ich bin®.

JeaN FAURE (1907-1967) erfihrt hautnah am Beispiel seines Vaters, was es heilit,
Missionar zu sein und konfrontiert sich als Student mit der Frage: ,Und du, was wirst
du tun?“ Sein Wunschtraum, Crarces be Foucaurp auf evangelisch zu leben, geht nicht
in Erfiillung. Plotzlich sieht er sich in Togo als Missionar, jedoch ist, wie er bedauernd
einsehen muB, die Zeit der ,romantischen Mission der Pioniere® vorbei. ,Faure in Togo
ist keine Lésung!® (65). In den Jahren von 1933-1949 in Togo beschiftigte ihn die
Frage, welchen Weg er gehen kann, den des Dienstes in Liebe oder den der
Versenkung im Gebet — was jedoch, wie er erkennt, nur ein Weg sein kann, oder aber
ob er das Lehren in Theologie nicht iibernehmen sollte. Dazu hat er drei Jahre an einer
Missionsschule Zeit, bis er 1952 nach Marokko als Pastor ausgesandt wird. Hier lernt er
den Islam auch im personlichen Umgang kennen und erlebt in der Endphase des
europiischen Kolonialismus den zweiten Untergang des Christentums.

Auf den Stationen seines Lebensweges ist eine erstaunliche Theologie herangereift,
die von einer Bewegung im franzésischen Protestantismus, dem Christianisme social,
von Kart BarTH und vor allem von der eigenen Meditation der Bibel gepragt ist, aber
zuerst Theologie vor Ort sein will. Nach diesem Ansatz muffte FAure ,z6gern®, seine
Skizzen einer christlichen Theologie niederzuschreiben, wullte er doch, daf Gottes
Aufleuchten im Ereignis nur dem sichtbar wird, mit dem es gemeinsam er-lebt wurde
(129). Aus seinen Erlebnissen hatte sich eine Missiologie herausgeschilt, die in den
afrikanischen Kirchen nach den ,Vier Selbst® strebt: geistliche Selbstiandigkeit, finanziel-
le Selbsterhaltung, organisatorische Selbstverwaltung, missionarische Selbstausbreitung
(80).

Auf diesemn Hintergrund sind auch seine nun wieder aktuellen Uberlegungen zum
Zusammenhang von Inkulturation und Mission zu verstchen. Nach seinem Modell
kann die Kirche mit ihrem Ursprung und Ziel in Christus keine ,Einheimischmachung®
leisten, vielmehr muR sie die ,Einbiirgerung® auf dem Weg der Liebe in radikaler
Demut leisten, also die Inkarnation des Sohnes in Jesus von Nazareth nachvollzichen
(941).

Fiir den interreligisen Dialog machte er den Vorschlag wahr: ,Wenn du die Bibel
liest ... dann sollst du immer den Blick spiiren, den dein Bruder mit dem anderen
Glauben dir dabei iiber die Schulter wirft* (KenneTH CrAGG, 160). So entwickelte er eine
eigenstindige Theologie als Frucht des Sich-Emfiihlens im afrikanischen und islami-
schen Kontext. Urricu Scuons Verdienst ist s, sie im deutschsprachigen Raum bekannt
und den Theologen FAure in seinen Texten sympathisch gemacht zu haben.

Frankfurt Hans Vicking
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Gesch, Patrick F.: Initiative and Initiation. A Cargo Cult-Type Movement in the
Sepik Against Its Background in Traditional Village Religion (Studia Instituti
Anthropos 33) Anthropos-Institut/St. Augustin 1985; 347 S.

Die sozialanthropologische und religionsethnologische Dissertation des australischen
SVD-Missionars in Papua Neuguinea verdient besondere Aufmerksamkeit, weil sie an
dem detailliert dargestellten Fallbeispiel der Mt. Rurun-Bewegung eine auch in
missionswissenschaftlicher Sicht weiterfiihrende Interpretation von Neuen Religitsen
Bewegungen in Stammesgesellschaften, speziell von Cargo-Kult-Bewegungen vorstellt.
Frithere Erklirungsversuche, z. B. die von Perer Lawrence, auf den Verf. sich immer
wieder bezieht, gingen auch davon aus, daR die melanesischen Menschen einen
religiésen, d. h. nichtprofanen Zugang zu der technologischen Welt der Europier
suchen. Dieser religiése Zugang soll jedoch, so argumentiert GescH, weder intellektuel-
les, noch magisches Wissen vermitteln, das den Zugriff auf westliche Giiter (cargo)
ermoglicht. Vielmehr geht es bei den Neuen Religiosen Bewegungen um eine
ganzheitliche, existentielle Initiation in die moderne Welt. Ahnlich wie in der traditio-
nellen Religion geschieht die heutige Initation durch wiederholte Initiativen, die
teilweise frustrierend sind, aber dennoch Hoffnung und neue Identitit in verwirrenden
Zeiten geben. Profanes und magisches Wissen kénnen diesem Totalanspruch nicht
geniigen. — Zwischen den Zeilen deutet Verf. an, daR der ProzeR von Mission und
Bekehrung sich ebenso der Dynamik der Initiation unterwerfen muf, wenn er zu einer
existentiellen Inkulturation der christlichen Glaubenswelt fithren soll.

Aachen Hermann Janssen

Haubst, Rudolf (Hrsg.): Der Friede unter den Religionen nach Nikolaus von Kues
(Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft 16) Griine-
wald/Mainz 1984; 356 S.

Die Cusanusgesellschaft hat vom 13. — 15. 10. 1982 in Trier ein Symposium zur
religidsen Friedensinitiative des NikoLaUs von Kuks veranstaltet, an der eine beachtliche
Zahl in- und auslindischer Wissenschaftler teilgenommen hat. Die Akten des Symposi-
ums liegen inzwischen in einem eindrucksvollen Dokumentenband vor. Héchste
Aufmerksamkeit verdienen die Hauptreferate, die den zeitgeschichtlichen Rahmen (E.
MeuTHEN), die Grundthematik ,Einheit der Religionen — Friede unter den Religionen® (J.
StaLimach), die Vor- (E. CoLomer) und die Wirkungsgeschichte des Dialogs ,De pace
fidei* (R. Kuansky), sodann zentrale Themen des Dialogs wie die ,manuductio® der
Polytheisten zum einen, der Juden und Moslems zum dreifaltigen Gott (K. Kremer), die
Wege der ,manuductio” (R. Hausst), die ,una religio in varietate rituum® (M. pE
GanpiLrac), schlieBlich Grundziige des cusanischen Menschenbildes (A. Peters) behan-
deln. Dem einzelnen Referat mit seinen griindlichen Belegen ist jeweils das Protokoll
der Wortmeldungen im AnschluR an das Referat beigegeben. Der Abdruck der
Aussprache ist umso mehr zu begriifen, als in ihr der interreligids-interkulturelle
Charakter des Symposiums noch deutlicher in Erscheinung tritt als in den Referaten
selbst und in der Regel sich eine gute Zahl zusatzlicher Informationen, Perspektiven
und Konsequenzen ergeben. Gegeniiber der in den Hauptreferaten grundgelegten
Beschiftigung mit Nikoraus von Kugs fillt nach meinem Eindruck das Podiumsgesprich
mit PANDURANG SHASTRI ATHAVALE, M. Leperre, R. Panikkar, K. Faraturi, C. ScuepL, H.
Busse, ScHaLom Ben CHorin, L. Kiemn, A. Peters, R. Kumsansky als Teilnehmern und E.
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MeuTHEN als Gesprichsleiter doch ab, auch wenn R. Hausst in seinem Epilog daran
erinnert, wie sehr das Gesprich die Teilnehmer in den Bann schlug (vgl. 292). Der Band
schlieBt mit der Wiedergabe einer Reihe von Kurzreferaten und dem Registerteil.
Weder die begonnene religitse Friedensforschung noch die an den Anfingen einer
intensiveren Religionstheologie Interessierten kénnen an den Ergebnissen des Trierer
Symposiums vorbeigehen.

Bonn Hans Waldenfels

Klockner, Michael/Tworuschka, Udo (Hrsg.): Gesundheit (Ethik der Religio-
nen — Lehre und Leben 3) Késel/Miinchen, Vandenhoeck & Ruprecht/
Gottingen 1985; 189 S.

Nach Sexualitdt und Arbeit (vgl. ZMR 70, S. 86f) ist nun der 3. Band der Reihe ,Ethik
der Religionen — Lehre und Leben® dem Thema Gesundheit gewidmet. Was zunichst
recht eng wie ein medizinischer Schwerpunkt aussieht, erweist sich in der Darstellung
selbst als wesentlich weiter und tiefgriindiger. So steckt bereits der Verweis auf die
Fasten- und Essensvorschriften und deren Begriindungszusammenhang in vielen
Religionen einen Rahmen ab, der weit iiber das rein Hygienische oder Medizinische
hinausgeht. Der Bereich von Heilungen und ,Heil-sein“ wird beriihrt, womit meist
zutiefst die religivse Heilsaussage zusammenhingt. Dementsprechend wird in vielen
Traditionen Krankheit als ein Symptom von Heilsverlust gesehen und folglich ebenso
religis gedeutet wie ihre Uberwindung durch Gebetsheilungen oder Meditation.

Im einzelnen kommen zur Darstellung: jiidische Religion (J. Par), Katholizismus (Fr.
TrzaskaLIK), Protestantismus (A. Koserie), Islam (M. Tworuscrka), Buddhismus (K.-H.
GotrManN), japanische Neureligionen (P. GeruiTz), afrikanische Stammesreligionen (H.-].
BECKEN) sowie einige ausgewihlte kleinere Religionsgemeinschaften (U. TworuscHka)
wie die Pfingstgemeinschaften, die Siebenten-Tags-Adventisten, die Mormonen, die
Anthroposophie, Bhagwan und der Rajneeshismus, der Ananda Marga, die Transzen-
dentale Meditation und die Scientologie. Nicht ganz verstindlich ist, weshalb im
Unterschied zu den beiden ersten Binden ein Beitrag zum klassischen Hinduismus
fehlt, zumal gerade hier doch sehr viel Stoff vorliegt.

Alle Beitrage sind interessant zu lesen und enthalten zahlreiche Informationen, die -
oft durch weitere Literaturhinweise unterstiitzt — die Lektiire fiir den Fachmann wie
den ,Laien“ zum Gewinn machen.

Hannover Peter Antes

Meier, Erhard: Kleine Einfiihrung in den Buddhismus (Herderbiicherei 1158)
Herder/Freiburg-Basel-Wien 1984; 158 S.

Khoury, Adel Theodor/Hiinermann, Peter: Was ist Erlosung? Die Antwort
der Weltreligionen (Herderbiicherei 1181) Herder/Freiburg-Basel-Wien 1985;
156 S.

Khoury, Adel Theodor/Hiinermann, Peter: Weiterleben — nach dem Tode?
Die Antwort der Weltreligionen (Herderbiicherei 1202) Herder/Freiburg-Basel-
Wien 1985; 159 S.

Die Herderbiicherei bemiiht sich in ihren Publikationen neuerdings, sowohl
allgemeinverstindliche Hinfiihrungen zu den Weltreligionen wie auch kleinere Ver-
gleichsstudien zu Grundsatzfragen vorzulegen. Je ein Beispiel dieser lockeren Reihen
werden hiermit angezeigt.
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E. MEer bietet, ausgehend von der Erfahrung des Buddhismus in heutiger Welt, eine
leicht lesbare, erste Hinfithrung zu der fremden Welt des Buddha. Grundlegende
Themen, die Buddhaerfahrung, die Entstehung der Lehre und der Buddhagemein-
schaften, die Grunderfahrung des Buddha, die Verhaftung in der Kausalkette und die
Befreiung aus dem Netz der Verhaftung im Nirvana, die Bedeutung der Meditation,
auch die Ansitze zu einer Begegnung von Buddhisten und Christen kommen zur
Sprache. Das Literaturverzeichnis lidt zu vertiefender Lektiire ein.

Wie schon in den Bindchen iiber Gott und den Frieden wird auch bei der Frage
nach der Erlésung zunichst von verschiedenen Autoren das Heilsverstindnis in
Hinduismus (A. Th. Kxoury) und Buddhismus (E. MeR), in Judentum (D. VETTER), und
Islam (A. Th. Knoury) vorgestellt, ehe am Ende nach dem christlichen Selbstverstindnis
(P. Honermann) und dessen Verhiltnis zu den Religionen (L. HAGEMANN) gefragt wird.
Hier fragt es sich nur, warum man nicht einen Schritt weitergeht und den Vertretern
der anderen Religionen die Moglichkeit zur Selbstvorstellung gibt. Im iibrigen ist aber
auch dieser Band wie die vorausgegangenen zu begriiRen.

Nicht voll zu befriedigen vermag der Band iiber das Weiterleben nach dem Tod.
Zwar werden auch hier die Vorstellungen in den fiinf Weltreligionen Hinduismus,
Buddhismus, Judentum, Islam und Christentum vorgestellt, doch bleibt es bei einem
reinen Nebeneinander. Angesichts der Tatsache, daf auch in unseren Breiten sich
subkutan Wiedergeburtserwartungen erneut feststellen lassen, reicht eine Information
uber die christlichen Lehren zum nachtodlichen Leben nicht aus, wenn sie nicht immer
auch im Blick auf alternative Weiterlebensvorstellungen formuliert werden. In diesem
Bindchen ist ein wichtiges Thema wenigstens teilweise verschenkt worden.

Bonn Hans Waldenfels

Terrin, Aldo Natale: Nuove Religioni. Alla ricerca della terra promessa, Morcelli-
ana/Brescia 1985; 183 S.

Fiir den deutschsprachigen Leser enthalt dieses Buch sicher auch einige interessante
Details zu den einzelnen Gruppen, die hier vorgestellt werden: die Hare Krishna, die
Transzendentale Meditation, die Bhagwan-Bewegung, die Scientology-Church und die
Vereinigungskirche des Reverend Moon. Den zweifellos groBten Gewinn aber hat der
Leser, dem die deutsch- und englischsprachige Fachliteratur vertraut ist, wenn er sich
auf die theoretischen und methodischen Fragen zum Studium der neuen Religionen a
la TerrIN konzentriert.

Methodisch geht T. im Sinne der Phanomenologie vor und bemiiht sich folglich um
groftmogliche ,Finfithlung® (12). Er beschreibt so in diesen einzelnen religitsen
Bewegungen die ,religidse Erfahrung als konkretes Leben* und steht wegen der
Effizienz der Vorgehensweise zur im allgemeinen nicht unproblematischen ,reductio
ad unum®, die ausgerichtet ist auf ,die religivse Erfahrung als gelebtes Faktum® (176).
So wird deutlich die Suche des modernen Menschen nach ,personlichem Gliick®, die
Sehnsucht nach ,einem iiberpersénlichen Wohlbefinden, das sich widerspiegelt in der
Natur und im Kosmos und letztlich in einem wahren Verlangen nach Transzendenzer-
fahrung® (177). Dementsprechend kann der Autor als Konklusion formulieren: ,In
diesem Sinne kénnen die neuen Religionen ein Zeichen der Heilsokonomie sein, die
Gott fir die Welt von heute bereithilt, wenigstens in der dringenden Einladung, die
ans Christentum gerichtet ist, Kenntnis zu nehmen von den neuen anthropologischen
Erwartungen des zeitgenossischen homo religiosus.“ (177) Das Phinomen der neuen
Religionen ist daher der Hinweis darauf, daR trotz aller scheinbaren Sikularisation die
Sehnsucht nach Transzendenzerfahrung in vielen Zeitgenossen fortlebt und nach
Erfiilllung dringt.
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Dieser phinomenologische Ansatz ist der Grund dafiir, daf T. anders als die
meisten Biicher in deutscher Sprache in den neuen Religionen positive Ansitz erblickt
und sie folglich nicht nur einfiihlsam, sondern zugleich auch sympathisch beschreibt,
was diesem Buch eine bemerkenswerte Stellung verschafft.

Hannover Peter Antes

Thiel, Josef Franz: Religionsethnologie, Grundbegriffe der Religionen schriftloser
Vilker (Collectanea Instituti Anthropos 83) Dietrich Reimer Verlag/Berlin
1984; 256 S.

Es gehort heute sicherlich sehr viel Mut dazu, ein Handbuch fiir religions-
ethnologische Grundbegriffe herauszugeben, da die Fiille des Materials und die
Vielzahl der wissenschaftlichen Analysen kaum noch tibersehbar sind. Verf. trifft eine
Auswahl, mdem er die Publikationen der sozial-anthropologischen Autoren weitge-
hend ausklammert und sich vor allem auf die wissenschaftstheoretischen Auseinander-
setzungen im europiischen Raum beschrinkt. Seine Herkunft aus der kulturhistori-
schen Schule und seine judio-christliche Orientierung werden sowohl an der verwen-
deten Terminologie (z. B. ,Altvolker®) als auch durch das Aufzeigen vieler biblischer
Parallelen deutlich. Dieser Kontext bestimmt die Interpretation der Feldforschungser-
gebnisse, erleichtert aber gleichzeitig einem christlichen Missionswissenschaftler den
Zugang zu den aullereuropdischen Kulturen.

Von den zehn Kapiteln befassen sich die ersten beiden mit den Theorien der
Religion und der Religionsethnologie. Eine Zuordnung von vier idealtypischen Wirt-
schaftsformen mit entsprechenden Religionsformen wird im dritten Kapitel unternom-
men. Die Uberschriften der nichsten Kapitel lauten: Sakrale Objekte, sakrale Worte
und sakrale Handlungen. AuBerst wohltuend sind die Fallbeispicle, die in Kapitel 7-9
den Ahnenkult und die Hochsten Wesen darstellen. Im AbschluBkapitel weist Verf. auf
die Gegenwartssituation der sogenannten Naturreligionen hin, vor allem auf die Neuen
Religiosen Bewegungen in Melanesien und Afrika.

Die beiden Begriffe ,Naturvilker® und ,Naturreligionen® bezeichnet Vf. selbst als
ungenau und irrefithrend; er hilt aber dennoch daran fest, weil treffendere Ausdriicke
fehlen. Wenn auch manche Ethnologen andere Termini vorzichen wiirden (z. B.
Stammesreligionen oder Primalreligionen), so gibt es jedoch heutige afrikanische
Theologen, die solche Termini gutheifen, wie z. B. Opura F. Ike von Nigeria: ,Viele
Europider bezeichnen den Afrikaner als Naturmenschen. Mit Recht! ... Fiir ein
religivses Verstindnis der Welt miissen wir mit der Natur engen Kontakt anstreben.
Die Natur ist ein theologisches Worterbuch, ja ein Gebetbuch. So fiihlt es ein
Afrikaner. Natur und Mensch sind zutiefst verbunden. Vielleicht kénnen manche
Europier dieser Einstellung Gehor schenken.” (Afrika-Hilfe. Eine theologische Bewertung
aus afrikanischer Sicht, in: CARITAS in Nordrhein-Westfalen, 5, 1985, S. 379.)

Aachen Hermann Janssen

Troll, Christian W. (Ed.)}: Religion and Religious Education (Islam in India —
Studies and Commentaries 2) Vikas Publishing House/New Delhi, 1985;
315p.

Anfang 1985 hat das indische Institut fiir religiése Studien Vidyajyoti, Neu Delhi,
den zweiten Band der im Jahr 1982 konzipierten Reihe iiber den Islam in Indien
herausgebracht.

328



Das 315 Seiten starke Buch enthilt 19 verschiedene Artikel, in denen iiber
Forschungsergebnisse aus dem genannten Themengebiet informiert wird und die
Vielfalt der Probleme und Gesichtspunkte des indischen Islam zum Tragen kommt.

Zwei inhaltliche Schwerpunkte lassen sich feststellen: zum einen wird die Bedeutung
des Sufitums in Indien in verschiedenen Artikeln thematisiert und zum anderen wird
iiber modernere islamische Theologen aus unserem und dem letzten Jahrhundert
berichtet. Dariiber hinaus finden die Leser historische Arbeiten z. B. iiber das Sultanat
Delhi in den Jahren 1451 bis 1529 und iiber die geschichtliche Entwicklung des Islam in
Kaschmir genauso vor wie einen Artikel iiber den EinfluB christlicher Inhalte in der
Urdu-Poesie, die mittels islamischer Lehre von Jesus z. B. in diese Poesie Eingang
gefunden haben.

Der erste Artikel des Buches von Kuwaja Anmap FArugQl, einem anerkannten
Fachmann fiir klassische Urduliteratur und der Kulturgeschichte Indiens, zum Thema
JEinfluR der Hindu-Gesellschaft auf die indischen Muslime® erscheint mir sehr wichtig
und interessant. Die Spannung zwischen dem streng monotheistischen Islam und dem
pantheistischen Hinduismus ist auf den ersten Blick greifbar, dennoch hat sich eine
friedliche Koexistenz zwischen Hindus und Muslimen entwickelt. Ja, mehr noch in den
Sufi-Islam, der mystischen Dimension dieser Weltreligion, sind hinduistische Traditio-
nen und Gedanken eingeflossen. Im Hinblick auf den europiischen Islam und auf die
Situation der Muslime in Deutschland in ihrem Verhiltnis zur nichtislamischen
Mehrheit kénnte man fragen, ob nicht der indische Weg ein Beispiel sein konnte.
Kénnte ein engagierter Kontakt zwischen Christen und Muslimen nicht zu einer
gegenseitigen Befruchtung fithren? Auch der zweite Aufsatz beschiftigt sich mit dem
EinfluR nichtislamischer kultureller Traditionen auf den Islam in Indien und mit der
Auseinandersetzung mit der Frage eines ,islamischen Homelands® fir indische Musli-
me, wie sie u. a. von M. IgsaL gestellt wurde. Die Frage der eigenen Definition der
indischen Muslime wird in diesem Artikel diskutiert.

Ein bemerkenswerter Artikel stellt die Ubersemmg von fiinf Briefen des M. ILvas,
dem Griinder der wichtigsten islamischen Reformbewegung, der Tabighi Jama’at von
Dehli, samt zugehérigen Kommentar dar, der vom Herausgeber der Reihe, CHRisTIAN
W. TroLL, erarbeitet wurde. Interessant erscheint mit auch ein Artikel iiber den Stand
von Koraniibertragungen (bzw. Ubersetzungen) in die Sprache Malayalam, die in der
Provinz Kerala gesprochen wird. Einen Einblick in die Biliothek des Sufi-Gelehrten
HAzrAT PIR MuHAMMAD SHAH vermittelt der letzte Artikel des Buches.

Insgesamt bietet der zweite Band der wissenschaftlichen Reihe des indischen
Forschungsinstituts dem Leser, der an der speziellen Situation und der Eigenart des
indischen Islam interessiert ist, wiederum wertvolle Informationen. Es bleibt zu hoffen,
daB weitere Ausgaben erscheinen und damit der Bedeutung des indischen Islam
Rechnung getragen wird.

Pinzberg Ingobert Wilke
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DIALOG DER RELIGIONEN

Hick, John: Goit und seine vielen Namen. Verlag fiir Christlich-Islamisches
Schrifttum/Altenberge 1985; 164 S.

Von J. Hick, einem angelsichsischen sprachphilosophischen Theologen, liegt nun im
deutschsprachigen Raum ein weiteres Buch vor. Aus christlicher Sicht méchte er eine
theologische und philosophische Grundlage erarbeiten fiir den ,interkonfessionellen
Dialog“ und eine ,interkonfessionelle Freundschaft* zwischen den Religionen, insbe-
sondere den abrahamitischen: Judentum, Christentum und Islam. Ob im Gesprich der
Religionen die Begriffe Konfession oder gar Okumene (so R. KirsTe in seinem
Geleitwort, S. 7) verwandt werden sollten, ist fraglich. Sind doch diese Begriffe
gebunden im Gesprich zwischen den christlichen Kirchen und kirchlichen Gemein-
schaften.

Hicks Buch besteht aus acht verschiedenen Aufsitzen, die in ihrer Wertigkeit
differieren. Ohne niher auf die einzelnen Aufsitze einzugehen, sollen Inkarnation und
Trinitit, die immer neu behandelt werden, den Tenor des Buches verdeutlichen.

Vorrangig geht es Hick darum, in einem Paradigmenwechsel von einem Christus-
oder Jesus-zentrierten Modell zu einem Gott-zentrierten Modell zu gelangen. Dieser
Paradigmenwechsel aber kann nur dann vollzogen werden, wenn die ,Idee der
gottlichen Inkarnation eher metaphorisch als wortlich zu verstehen ist, als ein im
wesentlichen poetischer Ausdruck der Hingabe Jesu an seinen Herrn® (28). Der
Gedanke ist bei Hick kein Novum, er findet sich bereits in seinem 1979 herausgegebe-
nen Werk ,Wurde Gott Mensch? Der Mythos vom fleischgewordenen Gott®. Und es
iiberrascht nicht, daR damals wie heute fiir Hick das Dogma von Chalkedon sich als das
Hindernis im Gesprich der Religionen darstellt. Ebenso wie K. Jaspers — vom
Standpunkt des Philosophen — dem Dogma von Chalkedon den Vorwurf macht, es sei
eine Vergegenstindlichung des seinem Wesen nach ungegenstindlichen Gottes, argu-
mentiert sprachphilosophisch der Theologe Hick. Die Uberlegungen Hicks, sich auf
diese Weise dem Christusgeheimnis zu nihern, gehen in ihrer letzten Konsequenz iiber
in einen Angriff auf das trinitarische Dogma. Und so verwundert es nicht, wenn er am
Ende seines Buches zu dem Ergebnis kommt, ,daB die Lehren von der Inkarnation und
von der Trinitit ein Teil der intellektuellen Konstruktion sind, die zuriickgelassen
werden muf, wenn der Jinger Jesu die kulturelle Verpackung abwirft, in die die
westliche Christenheit das Evangelium eingewickelt hat* (133). Und schlieflich: ,Wir
sollten nicht darauf beharren, daR Jesus im wortlichen Sinne der fleischgewordene
Gott war, sondern daB wir ihn als menschliches Wesen sehen sollten® (162f).

Hier aber wird nur noch eine Seite der chalkedonischen Medaille sichtbar, die
gottliche Wirklichkeit in Jesus erfihrt eine Abwertung. Eine Theologie und der Dialog
der Religionen kénnen aber nur dann gefiihrt werden, wenn die Christologie, wie sie
in Chalkedon ihre Ausformulierung fand, mit in das Gesprich einbezogen wird. In der
genannten Kritik liegt dennoch die Stirke des Buches, da die ganze nachosterliche
Christologie und Trinititslehre als Interpretation und Explikation dessen, was Mitte
und Grund des Lebens, Wirkens und Sterbens Jesu war, im Gesprich auf die
Religionen hin, herausgefordert wird. Die theologische Aufgabe der Zukunft ist, und
hier ist Hick zuzustimmen, in einer erweiterten, weltumfassenden vergleichenden und
interkulturellen Studie zu finden. Dabei ist jedoch in Ehrfurcht vor den Mysterien der
je einzelnen Religion halt zu machen, denn ein Mysterium kann man zwar philoso-
phisch erhellen, niemals aber ergriinden.

Bonn Giinter Rifle
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Levrat, Jaques: Une expérience de dialogue. Les Centres d’études chrétiens en
pays musulmans. Thése de Doctorat présentée a la Faculté de Théologie de
Lyon, Mars 1984; 427 p.

Dissertationen, die nicht als Buch erscheinen, stehen oft in Gefahr, unbeachtet zu
bleiben. Dies wire im hier vorliegenden Falle besonders schade, weil damit viel
wertvolle Information vernachlissigt wire, obwohl die Arbeit durchaus tiber die
Fernleihe (etwa von der Fachbereichsbibliothek Erziehungswissenschaft der Nieder-
sachsischen Landesbibliothek in Hannover) auch in Deutschland zu beziehen ist.

Wertvollstes Kernstiick der Arbeit ist die Geschichte, Bedeutung und Aufgabe
einiger wichtiger christlicher Forschungsstitten zum Studium des Islam: Centre d’Etu-
des Diocésain d’ Alger (Algerien), Institut des Belles Lettres Arabes (Tunis/Tunesien),
Institut Dominicain d’Etudes Orientales (Kairo/}igyptcn), Institut d’Etudes Islamo-
Chrétiennes (Beyrouth/Libanon), Henry Martyn Institute (Hyderabad/Indien), VIDIS
(Delhi/Indien), Christian Study Centre (Rawalpindi/Pakistan), Densalan Research Center
(Marawi/Philippinen), Centre Sant’ Antonio (Istanbul/Tiirkei), Centre Saint Jean (Tehe-
ran/Iran), Institut Pontifical d’Etudes Arabes et d’ Islamologie (Rom/Italien), Centre for
the Study of Islam and Christian Muslim Relations (Selly Oak Colleges, Birmingham/
England) und Centre d’Etude de La Source (Rabat/Marokko).

Gegeniiber diesen wertvollen Informationen fallen der historische AbriR zur christli-
chen Auseinandersetzung mit dem Isalm (S. 822ff) sowie die Aussagen zur Theologie
des Dialogs (S. 330ff) recht summarisch und knapp aus und sind kaum geeignet, den
gegenwirtigen Diskussionsstand adiquat wiederzugeben. Doch kann man dies auch
andernorts finden, wihrend die Zusammenstellung der Geschichte und Arbeit der
genannten Institute so nirgends gesammelt ist und deshalb nicht unbeachtet bleiben
sollte.

Hannover Peter Antes

May, John D’Arcy: Meaning, Consensus and Dialogue in Buddhist-Christian
Communication. A Study in the Construction of Meaning (Studien zur interkulturel-
len Geschichte des Christentums 31) P. Lang/Bern 1984; 348 p.

Die vorliegende Arbeit geht auf eine in Miinster erarbeitete und von der Universitat
Frankfurt angenommene Dissertation zuriick. Zentraler Fragepunkt sind die prakti-
schen Bedingungen und theoretischen Voraussetzungen der interkulturell-interreligis-
sen Kommunikation, erértert am Beispiel des buddhistisch-christlichen Dialogs. Diese
beiden Religionen bieten sich an, weil in beiden Fillen die grundlegende Inspiration in
Texten Niederschlag gefunden hat. Einleitend bespricht May (M.) folglich das Verhilt-
nis von gesprochener und zu Texten geronnener Sprache, Texten und Sprechakten,
Bedeutung und Diskurs, Bedeutung und Interpretation. (Begriffsbestimmungen der
Grundtermini wie Kommunikation, Bedeutung, Text, Kontext u.a. werden vom
Einleitungsteil her durchnumeriert vorgestellt.). Den Schliisselworten des Buchtitels
entsprechend, hat das Werk drei Teile von unterschiedlicher Linge, in denen es um die
Konstruktion der Bedeutung geht: I in den frithen buddhistischen und christlichen
Gemeinden (27-171), IL. als Grundlage des Lebens in der Gesellschaft (172—248), III. in
buddhistisch-christlicher Kommunikation (244-309).

Vor der Rede von der Erleuchtung des Buddha und der Lebensbotschaft Jesu
behandelt M. die Gemeinden, in denen diese Rede ergeht, nochmals davor aber
zunichst die gesellschaftliche Situation bzw. den ,Kontext®, in dem die Rede von
Buddha und Jesus bzw. ihr Lebensschicksal Bedeutung erlangt haben. Parallel wird in
Kap. 1 die indische Gesellschaft des 6. vorchristlichen Jahrhunderts in ihrem
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Ubergangscharakter, die Disziplin der Befreiung und die Bedeutung der Erleuchtung,
in Kap. 3 die Situation des jiidischen Volkes zur Zeit Jesu — M. spricht von einem Volk
in der Revolte —, die Botschaft vom nahen Gottesreich und der Rabbi Jesus vorgestellt.
Nochmals parallel werden in Kap. 2 der Gang der Erleuchtung und Befreiung von der
Grundlehre ,Alles ist Leiden® iiber die Entwicklung des ,dhamma® bis zur Entstehung
des Dogmas aus der Lehre und in Kap. 4 die Weisheit des Kreuzes in ihrer Geschichte
von der Erzihlung von Jesu Tod iiber die Entdeckung der Bedeutung des Todes Jesu
bis zum Argument des Glaubens entfaltet. Gewisse Bedenken habe ich sowohl im einen
wie im anderen Fall hinsichtlich der konkreten Skizzierung der Gesellschaftsanalyse. In
der Behandlung von Texten folgt M. parallel den heute verbreiteten Regeln der
Literaturkritik und den Ergebnissen heutiger Exegese, so daB trotz des ungeleugneten
und jederzeit erkennbaren christlichen Ausgangspunktes doch eine moglichst gleich-
wertige Ausgangsbasis fiir den schwierigen Kommunikationsprozef geschaffen wird.

Das zweite Schliisselwort fiir die Konstruktion von Bedeutung bzw. Sinn —
,meaning“ hat beide Bedeutungen — lautet Konsens. In den Kap. 5-7 fragt M. zuniichst
nach der Sinnbegriindung angesichts des Todes (Kap. 5). Er entfaltet dann drei Ebenen,
die existentielle und daran anschliefend die symbolische in der Sprache und schlieBlich
die gesellschaftliche. Die Sprache erweist sich dabei als die Primirdimension der
Sinnvermittlung. Hier stellt sich dann die Frage, wie sich konkret die Konstruktion von
Bedeutung bzw. Sinn vollzicht (Kap. 6). M. unterscheidet drei Weisen des Konsenses: a)
den Handlungskonsens, wenn A und B darin iibereinkommen, ecine Handlung x zu
vollziehen, b) den Bedeutungskonsens, wenn A und B iibereinkommen, da8 sie unter p
dasselbe verstehen bzw. p und q in ihrer Bedeutung identisch sind, ¢) den Wahrheits-
konsens, wenn sie darin itbereinstimmen, daf von den in p und q ausgedriickten
Zustinden zumindest einer sich so verhilt. In Kap. 7 entwickelt M. dann drei Weisen
des Konsens: a) den Konsens des Rationalen, b) den Konsens des Leidens, ¢) den
Konsens des Engagements.

Damit ist der Weg zur abschlieBenden Uberlegung iiber den Dialog eroffent, den M.
nicht im Vergleich, sondern erst in wirklicher Kommunikation gegeben sieht (Kap. 8).
Die Wirklichkeit des Dialogs reflektiert M. unter den Riicksichten der Hermeneutik, der
Logik und der Pragmatik, um schlieBlich im SchluBkapitel auf das Verhiltnis von
Bedeutung/Sinn und Befreiung zuriickzukommen.

Das Ergebnis der Arbeit: Die Schwierigkeiten der interreligiésen Kommunikation
beruhen nicht allein auf lehrmiBigen Differenzen, sondern haben ihre tieferen
Waurzeln in der urspriinglichen Konstitution einer jeden Tradition als einer autonomen
LSinngemeinschaft®, die als eine gesellschaftliche Groke zuginglich ist und sich selbst in
ihrem eigenen Begriffsgeflecht als Bejahung der letzten Wahrheit ausreicht. Entspre-
chend sind die Barrieren am chesten aus dem Handlungskonsens in praktischen
Dingen zu beheben (vgl. 809). Mit seiner Arbeit gelingt es M., die Frage nach einer
Theorie der Kommunikation zwischen den beiden groBen Religionen ein gutes Stiick
voranzutreiben.

Bonn Hans Waldenfels

Oshima, Yoshiko: Zen — anders denken. Zugleich ein Versuch iiber Zen und
Heidegger, L. Schneider/Heidelberg 1985; 152 S.

Aus der Vielzahl der Zenversffentlichungen ragt das Biichlein der Japanerin Y.
OsuiMa (O.) insofern heraus, als sie ihren eigenen Erfahrungsweg iiber die vielen
Abendlindern zugingliche Philosophie M. HemEGeers und der diesem und den
japanischen Lehrern gemeinsame Beschiftigung mit MeisTER ECKHART zu vermitteln
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sucht. Der Weg des Verstehens fithrt, soweit er vermittelbar ist, iiber das Denken.
Dieses aber wird als eine andere Denkform vorgestellt. Die Schrift geht auf einen in
Freiburg gehaltenen Vortrag zuriick. Am Anfang steht eine kurze Beschreibung des
Zenweges der Autorin, die bei dem 1984, als O. mit ihrer Niederschrift zu Ende kam
(vgl. 1194, verstorbenen Meister So-en Nakacawa in Hakuins Ryutakuji zur Erfahrung
gelangt ist. Sie wurde von K. Nisuirant ermutigt, die Ubung in Deutschland zu fordern
und hat seit 1974 mit japanischen Zenmeistern zusammengearbeitet. Im Dienste dieser
Férderung steht diese Schrift, die nicht iiber Zen sprechen will, sondern Zen in Sprache
iibersetzen und in seinem Vollzug hineinnehmen, vielleicht gar seinen immer schon
praktizierten Vollzug offenlegen méchte. O. macht drei Schritte: Sie fragt 1. nach dem
Sinn von Zen — im Anschluf an das bekannte Koan, das nach dem Sinne des Kommens
des Patriarchen aus dem Westen fragt und beantwortet wird mit: ,Der Eichbaum im
Vorgarten®. In diesem Teil wird der Kenner die bekannten Parallelisicrungen bei
gleichzeitiger Unterscheidung, wie sie sich vor allem bei S. Uepa im Hinblick auf Zen
und Eckuart finden, wiederentdecken. So interessant hier formuliert wird, es bleibt
doch dabei, dak auch O. dem christlichen Gottesverstindnis und der Menschwerdung
Gottes, vermutlich nicht einmal Eckuarts Verstindnis — die neuere Beschiftiung mit
EckuarT nach Begegnung mit den fernéstlichen Sichtweisen, etwa bei B. WeLTE und A.
Haas, sind O. nicht bekannt geworden —, nicht gerecht wird. Fiir die Vermittlung von
Zen ist dieses Moment zwar unbedeutend, fiir die Begegnung von Zenbuddhismus und
Christentum jedoch nicht. = O. unterscheidet in Beantwortung ihrer Sinnfrage eine
innere und obere Grenze der Transzendenz. Im Anschluf an das Mu-(= Nichts}-)Kéan
bespricht O. 2. das Nichts als die untere Grenze. In diesem Teil versucht die Autorin
iiber ihre eigenen Erfahrungen, aber auch unter Zuhilfenahme dem Abendlinder
uginglicher Denkanstofe bei M. HemeGGEr, der durchgehend ein Gesprichspartner
bleibt, C. G. Jung, von dem sie sich absetzt, J. P. SaTre, den Inhalt des Satori
nahezubringen {vgl. vor allem 77ff). — 8. fiihrt O. dann in der Frage nach der Sprache
an die obere Grenze der Transzendenz — im Anschluf an ein Koan, in dem gefragt
wird: ,Wie kénnte man das Sprechen mit dem Schweigen vereinen, ohne die
Wirklichkeit zu verderben? Die Antwort wird in der Weise der Dichtung gegeben: ,Ich
erinnere mich immer an die Frithlingslandschaft, die ich einst in Konan sah. Die
Rebhiihner riefen inmitten duftender Blumen in voller Bliite® (85). ,An-denken®,
JErinnerung® wie das ,Geldut der Stille®, die Sprache, werden im Blick auf HEIDEGGER
Ansatzpunkte des weiteren Gedankenganges. Hier fiithrt O. auf eigentiimliche Weise in
einen gerade dem Abendlinder wichtigen Bereich der Riickfrage. Sie hitte freilich
gerade hier im Blick auf christlich-theologische Beobachtungen zum Sprachvollzug
(Bedeutung des Narrativen, des Mythischen, der Er-innerung u.a.) zu schirferen
Klirungen im Verhiltnis von Zenbuddhismus und Christentum gelangen kénnen. — In
einem letzten Teil 4 treibt O. im Blick auf den ,wahren Menschen ohne jeglichen
Rang®, ,der das ,und’ eigentlich triigt und tragend freispricht” (107), ihre Denkiibung in
ihr Ziel. Problematisch ist durchgehend das unterscheidende Jund® — vgl. ,Sein und
Zeit* (M. Heidegger) — in vordergriindigen Zweiheiten schafft das ,und” Einheit, lafit es
als Erfahrung letztendliche JEinheit* aufblitzen. Ich kénnte mir denken, daf OsHimAs
Schrift — parallel zu E. Herrigers Biichlein tiber das ,Bogenschiefen® — zu einem
Begleiter des denkenden Menschen wird, Begleiter, insofern als er auf seinem Weg nur
in einer Kehre des Denkens seinen Grund wahr-nimmt.

Bonn Hans Waldenfels
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Portare Cristo all’Uomo. Congresso del Ventennio dal Concilio Vaticano II. 1. Dialogo;
1022 p.; II. Testimonianza; 793 p.; III. Solidarieta; 1064 p. (Studia Urbaniana
22-24) Urbaniana University Press/Roma 1985.

In drei stattlichen Bénden legt die rémische Urbaniana-Universitit inzwischen die
Ergebnisse ihres Kongresses aus AnlaR der 20. Wiederkehr des Endes des 2. Vatikani-
schen Konzils vor (vgl. ZMR 69 [1985] 249f). Die Binde enthalten alle Vortrige,
Ansprachen und Referate, die im Plenum und in den Arbeitskreisen gehalten wurden,
selbst einige, die nur schriftlich eingereicht wurden. Angesichts der Fiille des vorgeleg-
ten Stoffes ist es nicht ohne Willkiir und ohne ein gewisses Mal von Ungerechtigkeit
méglich, einzelne Aspekte herauszuheben. Wir beschrinken uns daher auch auf die
Wiedergabe einiger, vielleicht subjektiv gefarbter Eindriicke und Hinweise, die vor
allem die Arbeit in den Arbeitskreisen betreffen. — Band I: Hier waren im ganzen zehn
Gruppen titig. Gruppe 1 suchte das auf der Vollversammlung des Sekretariats fiir die
Nichtchristen 1984 verabschiedete Dokument iiber Dialog und Mission aufzuarbeiten,
die Gruppen 3 und 4 Aspekte des Dialogs mit dem Islam, dem Hinduismus und
Buddhismus zu vertiefen. Die Gruppen 5 und 6 widmeten sich eher historischen und
biblischen Fragen des Dialogs, die restlichen Gruppen unter verschiedenen Riicksichten
den hermeneutisch-theoretischen Fragen der Ausecinandersetzung mit den Kulturen
und der Inkulturation. Allerdings wiren die Uberlegungen der Gruppe 7 besser nach
den in 8-10 prasentierten Fallbeispielen aus dem biblisch-frithchristlichen Raum, der
weiteren Geschichte und der heutigen Zeit gesetzt worden. Dadurch wire der fiir die
weitere Diskussion wohl bedeutsamste Beitrag von S. D1 Giorel, La traduzione del
messaggio nel dialogo tra le fedi religiose dei popoli: aspetti di Teologia Fondamentale,
am Ende besser herausgestellt worden. Auf diesen systematisch weiterfiihrenden
Beitrag, der herausragt, sei eigens aufmerksam gemacht. — Band II: Mit dem Thema
~Zeugnis“ befaften sich neun Gruppen. Am Anfang stehen 6kumenische Fragestellun-
gen. Fiir nicht sehr gliicklich halten wird man, daR in der Gruppe 1 die Beziehungen zu
den Orthodoxen und den Juden zusammengefat sind. Der Respekt vor den Juden
hitte eine andere Ortung, m. E. im Umfeld der Dialogiiberlegungen, angeraten sein
lassen; Verlegenheitslésungen dieser Art wirken auBerhalb Roms inzwischen anstoRig.
Die Gruppen 2-4 behandeln das Verhiltnis zu den anderen christlichen Gruppen, die
dkumenische Aufgabe der Propaganda Fidei, kirchenrechtliche Fragen sowie die
Ausbildung eines 6kumenischen BewuBtseins. Von eher pragmatischen Zusammenstel-
lungen sind auch die Arbeiten in den weiteren Gruppen 5-9 geprigt, wo es
nacheinander um die missionarische Aufgabe in kirchlichen Organen und Instituten,
um Strukturen, Aktivititen und Personengruppen in der Evangelisation, um die
Bedeutung der Heiligen Schrift, die Verwendung der Kommunikationsmittel, schlief-
lich um das authentische Zeugnis in Armut und Martyrium geht. In diesem Teil fillt
auf, daB die Problematik offensichtlich nicht griindlich genug durchstrukturiert worden
ist. Bedenkt man, da die konkrete Verwirklichung des christlichen Zeugnisses nicht
nur vom guten Willen und der guten Organisation der Zeugnisgeber abhingt, sondern
auch die Situation der Adressaten eine groRe Rolle spielt, so ist es doch verwunderlich,
wie wenig Gewicht etwa Fragen der Gesellschaftsanalyse, der Barrieren der Verkiindi-
gung, dem frither als Praevangelisation angesprochenen Problemkreis u. 4. gegeben ist.
— Band HI: Dieser Band beginnt mit Beitrigen zur Situation der Kirche in Lindern mit
einem organisierten Atheismus. Thnen folgen in den Gruppen 2 und 3 Beitrige zur
sikularisierten Gesellschaft, vor allem in Europa, und zum heutigen Menschenbild. Das
Schwergewicht dieses Bandes liegt in den Aussagen der Gruppen 46 zur Aufgabe der
Kirche hinsichtlich des Menschen, zur Befreiungsproblematik, zu den Aufgaben, die
sich der Metaphysik und Ethik im Blick auf die moderne Wissenschaft stellen. In den
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restlichen drei Gruppen geht es einmal um Beitrége zu einer integralen Wahrheit iiber
den Menschen, sodann um die Begriindung der Menschenrechte, schlieBlich um das
grofe Thema des Friedens. Was dem Band II zu wenig Ausdrucksschirfe gibt, wird in
gewissem Sinne im SchluBband aufgeholt. Hier zeigt sich allerdings eine gewisse
Schwiiche, die in der Arbeitsteilung zwischen verschiedenen Trigergruppen der drei
Arbeitstage begriindet ist. SchlieRlich befassen sich die vatikanischen Sekretariate fiir
die Einheit des Glaubens, die Nichtchristen und Nichtglaubenden je auf ihre Weise mit
der ganzen Welt. Gerade diese Welt, in der sich die Verkiindigung des Glaubens, das
Zeugnis, der Dialog und die solidarische Kooperation ereignen, darf aber nicht
zugunsten einer betonten Kirchenzentriertheit geringgeachtet werden, sondern bedarf
in der heutigen Zeit einer vertieften Aufmerksamkeit, weil die Botschaft nur dann ihre
Adressaten erreicht, wenn diese sich ernstgenommen wissen. Die Inkulturation des
christlichen Glaubens setzt heute die verstirkte Beschiftigung mit dem Kontext der
Welt voraus. Diese Thematik wird in einer Nachfolgeveranstaltung zweifellos im
Vordergrund stehen miissen.

Bonn Hans Waldenfels

Rousseau Richard W. (Ed.): Christianity and Islam. The struggling Dialogue
(Modern Theological Themes. Selections from the Literatur 4) Ridge Row
Pr:ss/Montrose P.A. 1985; XVII und 230 S.

Der vorliegende Reader vereint zwdlf Beitrage zum christlich-islamischen Dialog, die
auf die Schwierigkeiten und Méglichkeiten emner solchen Begegnung zwischen den
beiden Religionen hinweisen. Mit Ausnahme des bekannten Beitrages von M. Tavsi
zum Dialog (53ff) sind alle anderen von Christen oder als Stellungnahmen christlicher
Organisationen (Pro Mundi Vita Bulletin Editors, World Council of Churches Report
etc.) verfaBt. Die meisten Einzelbeitrige wurden zudem als Referate anliBlich christlich-
islamischer Begegnungen (Tripoli, Cordoba) gehalten, was ihnen zweifellos einen
offiziellen Charakter verleiht und sie von Uberblicksartikeln wie dem von PENELOPE
JounsToNE zur Situation in Grofbritannien (75ff) unterscheidet.

Allen Beitrigen ist der Dialog Anliegen und Verpflichtung. Kritische Stimmen
wurden nicht aufgenommen. Besonders fillt auf, daR Stellungnahmen arabisch-
sprachiger Christen ebenso fehlen wie die sicherlich eher zuriickhaltenden der Muslime
in den Lindern mit islamischer Mehrheit. Insofern ist der Band ein wichtiger, aber mit
Blick auf die Realitit doch etwas einseitiger Einstieg in den Dialog. Trotz aller — auch
von mir uneingeschrinkt geforderten und begriiften — Dialogbereitschaft sollten die
realen Schwierigkeiten fiir den Dialog, wie sie doch oft gerade von islamischer Seite
bereitet werden, nicht ganz aus dem Blickfeld verschwinden. Ein Reader hitte dazu
Gelegenheit geboten. Vielleicht folgt irgendwann ein zweiter Band, der — um an den
Untertitel zu erinnern — mehr dem ,struggling® als nur dem ,dialogue* Beachtung
schenkt.

Hannover Peter Antes

Zago, Marcello: Buddhismo e Christianesimo in Dialogo. Situazione, Rapporti,
Convergenze, Citta Nuova Editrice/Roma 1985; 429 p.

Der Sekretir des romischen Sekretariats fiir die Nichtchristen legt in diesem Werk
die Summe seiner rund 25 Jahre der Erfahrung mit dem Buddhismus vor, die begleitet
war von stindigen Studien. In T eil I beschreibt Zaco (Z.) die augenblickliche Situation
in Asien. In Kap. 7 geht es um die gemeinsamen Grundlagen im Buddhismus, den
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Griinder, die Lehre und die Gemeinschaft, in Kap. 2 um die Ausbreitung und
Inkulturation des Buddhismus in Indien, Siidostasien und China, wobei die Ausbrei-
tung des Buddhismus in Japan sehr knapp unter China eingefiigt und Korea ganz
ausgelassen ist. Kap. 3 behandelt die aktuelle Situation des Buddhismus in Asien, die
groflen Schulen, die Organisationsformen, die Ausbildung der Bonzen und das
Erziehungssystem, die Einstellung zur Moderne. Kap. 4 und 5 sind vor allem dem
christlichen Gesprichspartner gewidmet, der Schwierigkeit der christlichen Mission in
Asien, der heutigen Situation, sodann der Geschichte der Begegnung von Christentum
und Buddhismus. Kap. 6 bespricht im Anschluf an Vaticanum II die theologische Sicht
des Buddhismus, wobei allerdings der Buddhismus eher als ein Anwendungsfall der
allgemeinen Prinzipien des Religionsdialogs betrachtet wird. Teil IT ist dem interreli-
giosen Dialog zwischen Katholiken und Buddhisten gewidmet. Kap. 7 bietet einen
guten Uberblick iiber die in den verschiedenen asiatischen Lindern stattgefundenen
Dialoge, die Trigergruppen, die Initatoren, die Tendenzen. Kap. 8 beschreibt die
Natur und die Formen des Dialogs, Kap. 9 die auftretenden Schwierigkeiten und
Moglichkeiten, Kap. 70 die Teilnehmer, Kap. 77 Grundlagen und Motivationen des
Dialogs. Dieser Teil zeigt eine starke Tendenz zu einer formalen Theoretisierung des
Dialoggeschehens und endet in Kap. 72 mit Aussagen des kirchlichen Lehramtes zum
interreligidsen Dialog. Es fillt auf, daf die alltigliche Dialogarbeit, wie sie unter
Wissenschaftlern stattfindet, etwa im Umbkreis der Kyotoschule, aber auch in Tokio und
anderswo, ebensowenig herausgearbeitet wird wie die spirituelle Begegnung zwischen
Monchen und Ordensleuten und die ebenfalls vielfach stattfindende Begegnung im
meditativen Raum. Was S. 202ff gesagt wird, hitte angesichts der heute zumindest
lautstark vorgetragenen negativen Kritik an solchen Unternehmungen (vgl. z. B. H. van
STrALEN, Turesse ou Abandon de Soi. Le Zen Démystifié, Beauchesne/Paris 1985; 235 S.) ein
klirendes Wort von Z. wiinschenswert gemacht. T eil III sucht die buddhistische und
die christliche Realitit in Konvergenz und Divergenz gegeniiberzustellen. Kap. 13
handelt vom Absoluten bzw. der letzten Wirklichkeit im Buddhismus, Kap. 74 von
Ahnlichkeiten und Differenzen im Verstindnis der letzten Wirklichkeit, Kap. 15 vom
persénlichen Einsatz und der Gnade, Kap. 76 von Gebet und Meditation. In all diesen
Kapiteln iiberwiegt eindeutig der sympathisch-verstindnisvolle Ton, so da Autoren
wie H. van Straren sich nicht in ihrer stellenweise hemmungslosen Kritik auf den
Sekretir des Sekretariats fiir die Nichtchristen berufen kénnen. In den Kap. 77 und 18
geht es um das Problem des Bésen und des Leidens sowie um Bekehrung und
Erleuchtung. Dem vorziiglichen Ort der Begegnung mit dem Buddhismus entspre-
chend tritt der siidostasiatische Buddhismus stirker in den Vordergrund als bei den
sonst bekannten Gesprichspartnern, die vor allem in Fernost beheimatet sind. Die
moderne Literatur hitte gelegentlich deutlicher in ihrem Entstehungszusammenhang
herausgestellt werden miissen. Vermifit wird ein Personenverzeichnis. Aufs ganze aber
stellt das Werk eine sympathische Einfiihrung in den Buddhismus unter besonderer
Berticksichtigung seiner heutigen Gestalt und des beginnenden Dialogs dar, der im
Rahmen des umfassenden Religionsdialogs nach Weisen praktischer Kooperation in
den Néten und Anliegen der heutigen Menschheit dringt.

Bonn Hans Waldenfels
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VERSCHIEDENES

Brunner-Traut, Emma (Hrsg.): Lebensweisheit der Alten Agypter (Herderbiiche-
rei 1236) Herder/Freiburg-Basel-Wien 1985; 190 S.

Eine schéne Auswahl der wichtigsten altigyptischen Texte unter dem Gesichtspunkt
der ,Lebenslehren” als Form der Weisheitsliteratur bietet das neue Bindchen aus der
Feder der bekannten Tiibinger Agyptologin E. Brunner-Traur. Alle 21 Stiicke —
gegliedert in die Abschnitte ,Vertrauen®, ,Skepsis®, ,Lebenshilfen®, jeweils chronolo-
gisch — wurden von der Verf.in aus dem Urtext neu iibersetzt; eine lebendige deutsche
Gegenwartssprache it uns zuweilen vergessen, daB einige Texte 4000-5000 Jahre alt
sind. Das Problem der Ubersetzung archaischer Literatur in die moderne Sprache einer
iiberziichteten Spitkultur spricht die Autorin selbst an: ,Jede Ubertragung (ist) ein
Stiick Pionierarbeit und unvermeidbar zugleich inhaltliche Interpretation® (181). — Den
Religionshistoriker beeindruckt nicht nur die ganzheitliche Heilsordnung der Lebens-
welt aus dem Alten Reich; spitere Texte aus dem Neuen Reich und sog. Verfallsepoche
mit der differenzierteren Gewissensbildung, einer tiefen Lebenstrauer, Aufrufen zur
Mitmenschlichkeit und dem Gliickseligkeitsstreben lassen den Ausklang der agypti-
schen Hochkultur als christliches Praeludium erkennen. Altorientalische Textwande-
rungen mit Einfliissen auf AT und NT sind bekannt; Nuancen schon fast christlicher
Couleur iiberraschen jedoch.

Weisheitsliteratur kann verschiedene Akzente setzen und sehr unterschiedliche
Lebenseinstellungen anzeigen, von der Einbindung in die ungebrochene Frommigkeit
bis zur radikalen, eudimonistisch ausgerichteten Skepsis. Erstere iiberwiegt bei weitem
und fiigt sich ein in die universelle Ma’at, die Kosmos, Leben, Gesellschaft, Ethik, Kultus
(vgl. indisch dharma) als religises Ordnungsprinzip regelt. Hervorzuheben Text Nr. 15
aus der 5. Dynastie: (kollektive) Ordnung als kulturschaffendes Element des Menschen.
Als Kontrapunkt dazu Amenemope’s Lehre (Ethik) als Zeugnis friihzeitlicher Individu-
alisierung (Nr. 19; vgl. S. 22). Klassisch dgyptische Tugenden wie Schweigen, MaBhal-
ten, Selbstbeherrschung, Demut, Gerechtigkeit und Besonnenheit — in langer Tradition
ausgebildet ~ finden sich in diesem Kanon wieder zusammen, Neues aufnchmend.

Wer als Laie — fiir ihn ist es geschrieben - dieses Buch zur Hand nimmt, wird sich an
seiner bilderreichen Sprache freuen. — Auch dem Fachkundigen dienen sehr instruktive
Kommentare und bibliographische Nachweise zu jedem Abschnitt.

Tiibingen Gunther Stephenson

Gronbold, Giinter: Jesus in Indien. Das Ende einer Legende, Kosel/Miinchen
1985; 152 S.

Die immer wieder in populiiren und pseudowissenschaftlichen Publikationen auftau-
chende Behauptung, Jesus habe in Indien gelebt und sei vielleicht gar dort gestorben,
wird wissenschaftlich nicht ernstgenommen, da es keinerlei historische Hinweise dafiir
gibt. Dennoch taucht die Vermutung im vorwissenschaftlichen Raum wellenartig
immer wieder einmal auf. In einem fiir diese Situation passenden Tonfall, fiir jeden
Interessierten leicht lesbar und verstindlich weist der Autor, Leiter der Orientsamm-
lung der Bayerischen Staatsbibliothek in Miinchen, nach, daf die immer wieder
vorgebrachten Behauptungen wissenschaftlich nicht bewiesen sind. Das beigefiigte
Literaturverzeichnis zeigt, welch intensive Arbeit hinter dem eher salopp geschriebe-
nen Buch steckt.

Bonn Hans Waldenfels
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J. W. Hofmeyr/W. S. Forster (Ed.): New Faces of Africa. Essays in honour of Ben
(Barend Jacobus) Marais, University of South Africa/Pretoria 1984; 249 p.

Der Titel ist mehr dazu da, an das Buch ,The Two Faces of Africa® (1964) des
75jahrigen Geehrten zu erinnern, als die Beitréige zu charakterisieren. Ben Marais ist so
etwas wie der Doyen jener gar nicht so seltenen Kirchenminner des burischen
Siidafrika, die stets gegen das Apartheiddenken ihrer Gemeinschaften Stellung bezo-
gen; denen man nicht Ansehen, wohl aber weitgehend Gefolgschaft versagte bis in die
letzten, nachdenklicher gewordenen Jahre. Die 15 Beitréige sind sehr unterschiedlich in
Thematik und Anspruch, kénnen aber den Leser mit der kirchlichen, theologischen
und menschlichen Situation Siidafrikas vertrauter machen und Wege ebnen helfen.
Finige sprechen wohl mehr die Siidafrikaner selber an, was besonders von den sechs
Essays in Afrikaans gilt.

Direkt auf Marars nimmt C. Lanpman Bezug in ,Das jugendliche Antlitz von Ben
Marais“ als biographischer Skizze in Afrikaans (erginzt durch die Bibliographie von
Marais’ zahlreichen Verdffentlichungen am Schluf des Buches).

C. F. A. BorcHarDTs Beitrag ,Die Bedeutung von Luthers Berufung auf die Schrift
allein im Afrika-Kontext® wurde durch das Luther-Jahr 1983 angeregt (in Afrikaans).

D. J. Boscu spricht sehr offen von den ,Wurzeln und Friichten der Afrikaaner
Zivil-Religion* und belegt, wie die Apartheid-, Theologie® sich zu Unrecht auf Calvin
beruft.

M. L. DanggLs ,Leben rund um den Wasserteich in Afrikanischen Unabhingigen
Kirchen® ist ein weiteres Zeugnis seiner vortrefflichen und wohlwollenden Kenntnis der
eigenstandigen afrikanisch-christlichen Gemeinschaften vor allem unter den Shona in
Zimbabwe. Die Arbeit wiirde eine eigene Rezension eines Kenners verdienen. Ausge-
zeichnete Photos geben ein wirkliches ,gut-feeling® (S. 37 — iibersetzbar?) von diesen
tauf- und exorzismus-ahnlichen Briuchen, eindringlichen ,Jordan-Happenings®.

Der ehemalige Innenminister T. GerDENER sicht ,Zeichen der Erneuerung rund um
Kirche und Politik in Siidafrika“ (Afrikaans). — Nach B. Gopa in ,Das Rassismus-Problem
unter Revision: Eine theologische Kritik“ aber muf die Arbeit erst noch geleistet
werden; die neue Drei-Kammer-Verfassung bringt keine Losung des Problems. — Eine
im gleichen Zusammenhang enstandene Polemik nimmt G. Lusse zum AnlaR fiir die
Untersuchung: ,Islam in Siidafrika — Feind oder Verbiindeter?“. Die ,christliche’
Apartheid macht den briiderlichen Islam attraktiv fiir junge Schwarze.

Historische Beitrige in Afrikaans liefern Herausgeber . W. Hormevr, in ,Kirchen-
und allgemeine Geschichte in Siidafrika: Gegenwart und Zukunft der Kirchenge-
schichtsschreibung®, und A. C. Vijoen, in ,Die dkumenische Polarisierung von
Afrikaaner- und englischen Kirchen in ihren Anfingen®.

Die Ottawa-Diskussion veranlaft N. J. Smita zur Untersuchung: ,Apartheid in
Siidafrika als Siinde und Hiresie: einige ihrer Wurzeln und Friichte®; fast nur ein
Wunder kénne zum Herzens- und Gesinnungswandel fithren.

Am Ende eines exegetischen und historischen Beitrages (in Afrikaans) zu ,Chams
Verfluchung in Afrika“ (Gen. 9) fragt sich J. A. A. A, Stoopr, ,wie lange noch® das
VolksbewuBtsein sich an diesen Vorwand wohl klammern werde.

E. M. Tema untersucht die ,Bezichungen innerhalb der Niederlindisch-Reformierten
Familie von Kirchen in Siidafrika. Der Begriff ,Familie entpuppt sich als ein zu
iiberwindendes Negativum; aus den getrennten Weifen-, Mischlings-, Inder- und
Schwarzen- (oder Sendungs-) Kirchen mul wieder eine einzige Kirche werden, soll das
christliche Zeugnis echt sein.

J- A. van Wk geht der ,Befreiungstheologie im afrikanischen Kontext“ nach. Seine
Betrachtungen zur Ausgangslage sind sehr hilfreich: die afrikanische Spannung im
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Zeitbegriff, zwischen Gemeinschaft und Individuum, in der Autorititsfrage, zwischen
Nation und Stimmen, zwischen modernen Zentren und Peripherie, zwischen Bediirfnis
fitr Einheit und Gleichgewicht und der modernen Notwendigkeit zum Objektivieren.

Herausgeber W. S. VORSTER stellt in ,Der Gebrauch der Schrift und die NG-Kerk®
fest, da in neueren, hoffnungsvollen Stellungnahmen von Synoden und Gruppen
nicht nur eine Verschiebung in der Gebrauchsweise (Paradigma) der Bibel stattfand,
sondern in den Werten fund damit eine Absage an Bisheriges), obwohl das viele noch
nicht so zu sehen wagen.

D. P. Warretaw wirbt fiir eine Versshnung zwischen den Antiapartheid-Standpunk-
ten des ,liberalen B. ]. Marais und des radikalen® A. A. Boesak im abschlieBenden
Beitrag: ,Schwarze und weiBe Perspektiven in der Farben-Frage, untersucht von einem
evangelischen Gesichtspunkt aus. Beide Haltungen kénnen und miissen zu einem
schopferischen und dynamischen Dialog in der Christus-Gemeinschaft fithren. Damit
schlieBt sich der weitgespannte Bogen dieser willkommenen Festschrift fiir Ben
MARAIS.

Park Rynie Lukas Anton Mettler

Kehl, Medard: Hinfiilhrung zum christlichen Glauben, Griinewald/Mainz 1984;
170 S.

Fin Merkmal unserer Zeit ist zweifellos, daR trotz oder wegen einer Vielzahl von
Detailkenntissen itber das Christentum, seine Geschichte und seine Lehre das
Bediirfnis nach Grundinformation wichst, die in wenigen Kernaussagen das Wesentli-
che des christlichen Glaubens zusammenfaRt, da viele offenbar ,vor lauter Bidumen den
Wald nicht sehen®. Hinzu kommt, dal eine neue Ausdrucksweise vonnéten ist, weil fiir
immer mehr Menschen heute die traditionellen Formulierungen der christlichen
Botschaft zur inhaltsleeren Formel geworden sind und durch heutige, unserer Zeit
entsprechende Ausdrucksformen neu zur Sprache gebracht werden miissen.

Beiden Anliegen sucht Kenw in seinem Buch gerecht zu werden, wobei er lobenswer-
ter Weise auf die zentralen Aussagen der Christologie und Trinititslehre ebenso
eingeht wie auf dic Forderungen nach dem christlichen Handeln und der christlich
verantwortbaren Politik.

Die Begegnung mit dem Gott Jesu Christi sieht er in Gott als Liebe, ,die auf der
,Suche nach dem Verlorenen® ist, ,deren ,Reich® unter den Armen angebrochen ist",
,die sich in den Tod ,dahingibt® und ,die in der ,Auferweckung‘ Jesu den Tod
iiberwindet” (vgl. S. 75f).

Die zentrale Aussage des christlichen Gottesglaubens ist die Lehre vom dreifaltigen
Gott, und Kenr sagt dariiber: ,Gott als Vater, Sohn und Geist bekennen heifit: Gott
konsequent als Liebe, als Gesprich, als Freundschaft, als das Geschehen liebender
Beziehungen zu bekennen® (S. 11 1). Der V1. legt dann dar, was dies allgemein und fiir
das Handeln des Christen konkret bedeutet.

Wenn das Ziel einer solchen Hinfiihrung darin besteht, den Leser etwas vom
Eigentlichen der christlichen Lehre und von dem, worin es ihn angeht, begreifen zu
lassen, dann darf dieses Buch als gelungen bezeichnet werden. Es wird sicherlich vielen
Suchenden ein willkommener Zugang zu einer immer schwerer verstindlichen Denk-
welt sein.

Hannover Peter Antes
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Klose, Dietmar: Kirchliche Entwicklungsarbeit als Lernprozeff der Weltkirche.
Dialog der Kirchen der Ersten und der Dritten Welt als dynamische Struktur in der
Weltkirche (Studien zur praktischen Theologie 30) Benzinger/Ziirich-Einsie-
deln—Koéln 1984; 487 S.

Nach der zunichst anstrengenden Lektiire trotz aller Anfragen und Gegenmeinun-
gen: Endlich eine Arbeit, die darzustellen versucht, was schon in den ersten Jahren der
kirchlichen Entwicklungsarbeit notwendig gewesen wire. Die Arbeit von D. Krose
gehort in die Hand aller Verantwortlichen der kirchlichen Entwicklungsarbeit, um
ernsthaft durchgearbeitet zu werden; sie gehort weiter in die Hand aller Bildungsver-
mittelnden im kirchlichen Raum.

Es ist ein Vorteil, daBf jemand sich an diese Frage macht, der die Kirche und die
entwicklungspolitische Situation der sogenannten Dritten Welt an einem konkreten
Beispiel erlebt hat und ihre Fragen zu durchdenken und darzustellen versucht. Ohne
diese existentielle Erfahrung, die sich auch durch noch so viele Reisen — amtlich oder
privat — nicht gewinnen ldBt, wiren die Darlegungen nicht so aussagestark.

So ist fiir Diermar Krose das Uberdenken der kirchlichen Entwicklungsarbeit im
Sinne von Zusammenarbeit und vor allem das gemeinsame Realisieren von Entwick-
lungsmafnahmen nicht ein Teilgebiet neben anderen wichtigen Bereichen, sondern
der Einstieg in einen geistigen Prozef, der in seiner Herausforderung und Tragweite an
die Substanz christlich-kirchlichen Lebens der Weltkirche geht. Im Gegensatz zu Klose
glaube ich, daB der bedeutende KArpINAL FRINGS bereits in der beginnenden Phase von
Misereor ahnte, was eigentlich ein Engagement fiir die sogenannte Dritte Welt
bedeutete. Er sprach von einem ,Abenteuer im HL Geiste“ und wir diirfen heute
getrost annehmen, daB er sich vorstellen konnte, welche Bedeutung sich hinter diesem
Engagement verbarg. Von hier aus ist dann natiirlich zu fragen, ob die Entwicklungs-
arbeit der Kirche diese Dimension tatsiachlich reprasentiert, die D. Krost in seinem
Buch aufzuzeigen versucht, oder ob sie nicht deutlicher als der Einstieg in die viel
umfassendere Austausch- und Kommunikationsnotwendigkeit hitte bezeichnet werden
miissen. Oft kommt einem bei der Lektiire der Arbeit der Gedanke, daR die von D.
Krose gemeinte Frage vielmehr im Grundanliegen von MISSIO gemeint ist, deren eine
Ausdrucksform die Entwicklungsarbeit sein kénnte. Als Zusammenfassung der Grund-
einschitzung: Eine wichtige und lingst fillige Uberlegung.

Einige kritische Anmerkungen: Als Mann der philippinischen Ortskirche, die er von
Geschichte, Kultur und gegenwirtiger Situation her eindrucksvoll darstellt, hitte er in
der Krittk an der ,menschenfremden’ und zu wissenschaftlichen Konzeption der
Theologie auch seine eigene Arbeit etwas iiberdenken sollen. Oft ist sie die fleiBige
gut-deutsch-griindliche Zusammenstellung vieler Literaturzeugnisse, die ja so sehr
gefragt ist, wenn jemand ,wissenschaftlich arbeiten® willl Schlimm kann es dann
werden, wenn die ausgewertete Litertur nicht mehr ,up to date® ist oder Autoren
bemiiht werden, die auch in Deutschland bereits von gestern sind oder gar durch ihre
Positionen frither eine Entwicklung, wie sie Krose anstrebt, verhinderten.

Eine schwerwiegende Frage soll wenigstens anklingen. Die auf den Philippinen — wie
tbrigens in den meisten Ex-Koloniallindern — anzutreffende ,splitted mentality® ist
wohl ein interkulturelles Problem ersten Ranges: Eine iiberlagernde geistig-kulturelle
Welt, die nicht angenommen, vielleicht oder wahrscheinlich nicht verstanden wurde,
verursachte diese ,splitted mentality. Hauptverursacher waren sicherlich die impor-
terten Bildungssysteme, nach Inhalt, Methode und Zielvorstellung westlichen
Ursprungs. Diese wurden auch durch die Kirche und die Mission iibertragen. Hinter
diesem Problem verbirgt sich die bedeutsame Fragestellung einer interkulturellen
Konfrontation, die in der gesamten Arbeit von Kiose nicht stringent beachtet und
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aufgearbeitet wurde. Das zeigt sich an vielen Stellen, z. B. wenn widerspruchslos
hingenommen wird, daf ein KongreR in der deutschen Ortskirche veranstaltet wird
iiber die ,Entwicklung als internationale soziale Frage®, als kénne man die Entwicklung
anderer Volker und Kulturen als internationale soziale Frage definieren, ohne diesen
Terminus interkulturell hinterfragt zu haben.

Uber diese Fragen sollte man weiterarbeiten. Im ganzen Lift die vorliegende Arbeit
neue Wege erkennen, Wege einer umfassenden Kommunikation innerhalb der Welt-
kirche, die uns zu neuen Ufern fithren kann.

K&ln Wilhelm Otte

Mennis, Mary R.: Hagen Saga. The Story of Father William Ross, Pioneer American
Missionary to Papua New Guinea, Institute of Papua New Guinea Studies/
Boroko, Papua New Guinea 1982; 209 S.

Fiir die Geschichte der Entdeckung und Evangelisierung des westlichen Hochlands
von Papua Neuguinea sind die mit einem Tonband eingefangenen Erinnerungen, die
Tagebuchaufzeichnungen die ethnographischen Notizen und die historischen Fotos
eine reichhaltige Quellensammlung. Im Mittelpunkt der chronologischen, narrativen
Biographie steht die schon Geschichte und Legende gewordene Gestalt des ersten
katholischen Hochlandkommissars, P. WiLLiam Ross SVD (1895-1973), der ein Jahr nach
den Hochlandentdeckern Mick und Dan Leany am 28, Mirz 1934 Mount Hagen
erreichte. Pioniergeist, aber auch Antagonismus gegeniiber der fast gleichzeitig einset-
zenden Lutherischen Mission und den australischen Regierungsbeamten kennzeichnen
die ersten Jahre der Missionsgeschichte. Die Missionsmethode bestand in dem Aufbau
von AuBenstationen, in der Betreuung von Kranken und in der Alphabetisierung von
halbwiichsigen Kindern, die auch gleichzeitig im katholischen Glauben und in landwirt-
schaftlichen Arbeiten unterrichtet wurden. Nach ihrer Taufe wurden diese jungen
Christen als Missionshelfer auf den AuBenstationen eingesetzt. Pater Ross ist auch
wiederholt als Friedensstifter zwischen den rivalisierenden Stimmen aufgetreten.

Selbst wenn das vorliegende Buch nicht eine lingst fillige kritische Missionsge-
schichte des Hochlands von Papua Neuguinea ersetzen kann, so bleibt doch sein
dokumentarischer Wert unbestritten.

Aachen Hermann Janssen

Meyn, Matthias u.a. (Hrsg) Die grofen Entdechungen (Dokumente zur
Geschichte der europiischen Expansion 2) C. B. Beck/Miinchen 1984;
659 S.

Dies ist der zuerst publizierte Band 2 eines groRen, auf sieben Binde berechneten
Gesamtwerkes, welches von der Forschungsstelle der Universitit Bamberg ,Geschichte
der europiischen Expansion in der frithen Neuzeit“ unter der Leitung von Prof.
EnerHARD ScHMITT bearbeitet und verdffentlicht wird. Die nachfolgenden Binde sollen
die mittelalterlichen Urspriinge der europiischen Expansion, den Aufbau der Kolonial-
reiche, Wirtschaft, Handel und Leben in den Kolonien, Kolonialbesitz und internatio-
nale Politik sowie das Ende der alten Kolonialreiche behandeln. Das Thema des
vorliegenden Bandes sind die groBen Entdeckungen vom spiten Mittelalter bis 1820,
jener Zeitspanne, wo die Fahrten noch zumeist ohne die verfeinerten Mittel der
Technik durchgefiihrt wurden. In dieser Zeit wurde die Kenntnis von bisher unbekann-
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ten Gebieten der Erde ungemein erweitert und damit der Imperialismus europiischer
Linder vorbereitet.

Obwohl dariiber bereits vicle Forschungsergebnisse, zumal in anderen europiischen
Sprachen, vorliegen, fehlte es bisher an der groRen Zusammenschau der Ereignisse,
wenigstens in deutscher Sprache. Aufgrund der Einsicht, daf die globale Abhingigkeit
in einer immer mehr zusammenwachsenden Welt wichst und die Voraussetzungen im
Zeitalter der Entdeckungen grundgelegt wurden, wird hier der erste Versuch einer
Gesamtdarstellung gemacht.

Der stattliche und inhaltsreiche Band beschreibt alle grofen Entdeckungsfahrten,
Eroberungsziige und wissenschaftliche Forschungsexpeditionen vom 15. bis 18. Jahr-
hundert, im einzelnen: die Suche nach dem &stlichen und westlichen Seeweg zum
legendiren Cathay und nach Indien, die Entdeckung der Neuen Welt durch Curistorn
Korumsus, die Auffindung des westlichen Seeweges zu den Gewiirzinseln, was die erste
Weltumsegelung zur Folge hatte, die Eroberung des Azteken- und Inkareiches, die
allmihliche Durchdringung Nordamerikas, das ergebnislose Suchen nach einer Nord-
west- und Nordostpassage nach Ostasien, die Erforschung und Durchdringung Sibi-
riens und schlieRlich die langwierige Erforschung des Pazifik auf der Suche nach der
~Terra Australis aurifera®.

Was die Struktur des Werkes angeht, so werden die einzelnen Phasen und
Hauptprobleme europiischer Expansion jeweils in lingeren Abhandlungen dargestellt
und dann durch zumeist sehr interessante, gut iibersetzte und lebensnahe Dokumente
illustriert. Jedem der Dokumente sind ein einfithrender Kommentar, eine Bibliogra-
phie, erliuternde Anmerkungen und oft hilfreiche Landkarten beigefiigt. Eine einge-
hende Zeittafel, eine Bibliographie der wichtigsten Literatur und ein guter Index
beschlieRen das Buch.

Da das Zeitalter der Entdeckungen, wenigstens in der Anfangsphase, mit einer der
groften Perioden christlicher Mission zusammenfillt, ist das Buch auch fiir den
Missionswissenschaftler von nicht geringem Interesse. Missionare waren an vielen
dieser Entdeckungsfahrten beteiligt, manche, wie ANDrEs DE UrbANETA OSA, in fithren-
den Positionen. Thre Nachfolger haben dann in miihsamer Arbeit das heutige
Christentum in diesen Gebieten grundgelegt. Es ist verstindlich, daf das Hauptinteres-
se des Buches auf geographischem Gebiet liegt. Trotzdem wére es ratsam gewesen,
auch den erwihnten Missionspionieren, die fiir die kulturelle Expansion durchaus nicht
unbedeutend sind, wenigstens in den FuBnoten etwas nachzugehen. Um einige
Beispiele zu nennen, P. Zinose (483) war ein bedeutender Missionar und Forscher, der
es wert gewesen wire, mit vollem Namen genannt zu werden. Er hief P. Zewosius
Memsrg, und schon 1934 ist eine umfassende wissenschaftliche Monographie iiber ihn
erschienen: Marion HasiG: The Franciscan Pére Marquette, a critical biography of Father
Zenobius Membré OFM, La Salle’s Chaplain and Missionary Companion, 1645—1689 (Francis-
can Studies 13, New York 1934). Der auf S. 472-474 genannte Franziskaner pE GALLINEE
war zwar ein bedeutender Forscher, aber kein Franziskaner. Er war Sulpizianermissio-
nar, und sein voller Name ist BReHAN DE GALLINEE (Streit, BM III, 860). Gern hitte man
auch den vollen Namen des auf S. 178 genannten Frei HENRIQUE erfahren, der viel
bedeutender ist als der Leser vermuten kénnte. Er war der in der Missionsgeschichte
berithmte HenriQuE Soarez von Comvra OFM, der Obere einer Schar von Franziska-
nern, die mit CasraL weiter nach Indien reisten und dort viel fir das Christentum
gewirkt haben. HenriQUE SoArez war am Hof zu Lissabon sehr angesehen, wurde spater
Bischof von Ceuta und starb als Bischof von Evora in Portugal (LThK V, 178). Viele der
grofen Entdeckungsunternehmen entsprangen auch dem christlichen Missionswillen,
wie etliche der angefithrten Dokumente deutlich machen. Wenn auch bald Machtstre-
ben und Goldgier die Oberhand bekamen, gab es in jenen Zeiten immer auch
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Menschen, die von edleren Absichten getragen waren. Die europiische Expansion
entsprang auch religidsen Motiven, was nicht {ibersehen werden sollte.

Im Ganzen ist das Buch eine Leistung, die hohe Anerkennung verdient und
Veranlassung bietet, die iibrigen Binde mit Spannung zu erwarten.

Miinster Bernward H. Willeke

Schoenborn, Ulrich: Gekreuzigt im Leiden der Armen. Beitrdge zur kontextuellen
Theologie in Brasilien (Brasilien-Taschenbuch 8) bkv Brasilienkunde Verlag/
Mettingen 1986; 204 S.

In der Taschenbuchreihe des Brasilienkunde-Verlags, Mettingen, ist ein wichtiges
Buch erschienen: UtricH ScHoENBORN, ein evangelischer Theologe, der von 1976 bis
1980 als Dozent fiir Neues Testament in Sao Leopoldo/Brasilien gearbeitet hat, legt
eine Sammlung von Aufsitzen aus den Jahren 1981 bis 1985 vor, in denen er das
verarbeitet, was er in einem vollig anderen Kontext an kirchlichem und theologischem
Neubeginn erkannt und verstanden hat.

Die ersten drei Aufsitze: ,Das wandernde Gottesvolk der Gegenwart — Kirchliche
Basisgemeinden in Lateinamerika® (5-19), ,Stumme reden, Lahme gehen ... Oder:
,Himmel’ und ,Erde’ in brasilianischen Basisgemeinden® (21-40), ,Solidaritit der
Gekreuzigten — Ekklesiogenesis und kontextuelle Wahrhaftigkeit* (41-75). Hier wird die
Praxis befreiender Theologie in den katholischen Basisgemeinden und in der kleinen
lutherischen Kirche Brasiliens vorgestellt, durch kiirzere oder lingere Ausziige aus
Berichten, Liedern, Dokumenten belegt und in ihrer kontextuellen Bedeutung reflek-
tiert. ScHoENBORN will z. B. verstehen, was geschehen ist, wenn sogar eine lutherische
Kirche ganz gegen ihre ,anpasserische“ Tradition erklirt: Weil die Erde Gott gehort
und nicht den Grofgrundbesitzern, darum haben die Armen, die besitzlosen Landar-
beiter, ein Recht auf Land (vgl. 54-63, 74-75).

Die Aufsitze vier und fiinf sind iiberschrieben: ,Radikalitit, die dem Evangelium
entspricht® (77-89) — es handelt sich hier um einfithrende und interpretierende
Gedanken zu dem pastoralen Tagebuch von Carcos Mesters: Sechs Tage in den Kellern
der Menschheit — Ein Tagebuch der Hoffnung (Neukirchen 1982) — und ,Wirklichkeit und
Evangelium im missionarischen Sprachhandeln — Anmerkungen zu Gedichten von
Paulo Siiss®, die unter dem Titel ,Vom Schrei zum Gesang — brasilianische Meditationen®
1985 in Wuppertal erschienen sind. Scroensory, der Ubersetzer beider Biicher, geht
dem sprachlichen Umgang mit der brasilianischen Wirklichkeit und den Konsequenzen
fiir die theologische Existenz nach. Man bekommt besondere Einsichten in das Werk
von Mesters und Stss und mehr noch in den existentiellen Prozef, der die Marginali-
sierten mit dem Dichter-Theologen verbindet. ,Der Theologe wird zum Weggenossen
der Armen... Beide, der Arme und der Theologe, bediiffen der Befreiung und
Erlésung. Daraus entwickelt sich eine neue, ungewohnte Art des Theologietreibens,
der theologischen Verbalisierung, des Handelns durch theologische Reflexion® (92).

»Das universale Wort spricht nur Dialekt — Skizze einer lateinamerikanischen
Hermeneutik® (109-143) steht iiber dem sechsten Aufsatz. Es geht um die grundlegen-
den Fragen: Wie geschieht Bibelauslegung in den Basisgemeinden? Welche methodi-
sche Struktur liegt dem zugrunde, wenn das gelebte das geschriebene Wort ausgelegt
und umgekehrt? Entspricht die Bibellektiire aus der Sicht der Unterdriickten der Bibel?
Und: Was bedeutet das fiir unsere theologische Haltung, die von der iiber den
geschichtlichen Standpunkten ,schwebenden® Wahrheit der Bibel ausgeht? ,Unten, an
der Peripherie, bei den Unterdriickten, im Exil, im Gefingnis enthiillt das Evangelium
die Wirklichkeiten, wie sie in Wahrheit sind. Umgekehrt wird das Evangelium als
befreiende Botschaft erst unten evident, weil es selbst dort unten Gestalt geworden ist.
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Im Schrei der Unterdriickten verlangt der Schrei des Gekreuzigten nach Gehér und
bringt den Protest Gottes gegen die Teufeleien der Michte zur Sprache” (122).

Die letzten beiden Aufsitze — sieben und acht — befassen sich mit dem iiberraschen-
den Phinomen, daR der christliche Protest und die neue, befreiende Erkenntnis Christi
sich subversiv anmelden in der Musica popular und in dem Christusbild der gegenwir-
tigen brasilianischen darstellenden Kunst sowie in volkstiimlichen kommunikativen
Zeichnungen (Cartoons und Comics). ,Der andere Christus — oder: Von der verborge-
nen Prisenz Jesu Christi in der Musica popular brasileira“ (145-167) und ,Der sichtbare
Schrei — Anmerkungen zum Christusbild in Brasilien (169-201). Von diesen Ausgangs-
punkten her wurde im deutschen Sprachraum meines Wissens das Umfeld der
Theologie der Befreiung noch nicht angegangen. ,Das Christusbild ist nicht mehr
Projektion entfremdeten BewuBtseins. Radikale Inkarnation hat die Projektionen
iiberholt. Auf dem Weg iiber die erlittene Wirklichkeit teilt Christus sich mit, denn in
den Gekreuzigten ist er gegenwirtig und erkennbar® (199).

Alle Aufsitze sind mit reichhaltigen Anmerkungen, Literaturangaben und z. T.
umfangreichen Textanhingen versehen, die zum Weiterdenken und Uberpriifen
animieren.

Wuppertal Olaf Thal

Anschrifien der Mitarbeiter dieses Heftes: DR. JosepH PATHRAPANKAL, Dharmaram Pontifical
Institute of Theology and Philosophy, Bangalore — 560 029, Indien - Pror. Dr. PETER
Heng, Rosenstrafe 7, D-4403 Senden-Bosensell - Pror. DR. DR. HABIL. HANs WALDENFELS,
Grenzweg 2, D-4000 Diisseldorf 81 - Dr. Jonannes Meier, Friedenstrale 47, D-8700
Wiirzburg - Pror. DR. DR. PETER ANTES, BismarckstraBe 2, D-3000 Hannover 1 - ProF.
Dr. Arnurr Camps, Ringlaan 214 A, NL-6602 EH Wijchen - Dr. RicHARD NEBEL,
Stolzingstrafe 9, D-8580 Bayreuth.
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