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BUDDHISMUS UND CHRISTENTUM

ZUM BUDDHISTISCHEN HINTERGRUND VON K. NisHrranis DIALEKTIK (I)
UND zU F. BURIS VORSCHLAG ZUM CHRISTLICH-BUDDHISTISCHEN DiaLoG ()

von Tilmann Vetter
L. Zum buddhistischen Hintergrund von K. Nishitanis Dialektik*

In den letzten Jahren hat der buddhistische Ausdruck $unyata (Leere)
einige Aufmerksamkeit von Seiten qhﬁsdjcher Theologen auf sich gezogen
dank der englischen und deutschen Ubersetzungen von Kei Niskrrants Buch
iiber die Religion,' welches gegenwirtig wohl das bestbekannte Werk der
Kyoto-Schule ist. Um den Terminus stinyata und die dialektischen Formulie-
rungen NisurTanis verstindlicher zu machen, miissen bestimmte Phasen und
Stromungen des ostasiatischen Mahayana-Buddhismus als deren Hintergrund
herausgearbeitet werden. Wichtig ist vor allem die klassische Hua-Yen-
Schule. Dazu sind in letzter Zeit einige wertvolle Arbeiten in englischer
Sprache erschienen.?

Meine eigene Aufgabe sehe ich hier in der Erhellung von Aussagen
Nisurtanss, die von einer fritheren Phase der zum Hua-Yen fithrenden
Entwicklung inspiriert sind. Es geht dabei um den ﬂbergang vom Sein zum
Nichts und vom Nichts zum Sein, sofern dieser einigen Berzug hat zur
Identifikation von ,Leere” und Materie usw., wie sie vom Herz-Sitra ausge-
sprochen ist.

Das Herz-Sitra ist zwar ein indischer (vielleicht im 3. Jh. n. Chr. entstande-
ner) Text,* es hat aber ~ im Gegensatz zu China und Japan — in Indien selbst
kaum Anklang gefunden und darf als zur ersten Phase einer ostasiatischen
Entwicklung des Buddhismus gehorend angesehen werden.

Ahnliches kénnte man sagen von einer bestimmten Textpassage aus
NAGARjuNAs (vielleicht gegen Ende des 2. Jh. n. Chr. geschriebenen) Mila-
Madhyamaka-Karikas, mit deren Hilfe ich diese merkwiirdige Identifikation
des Herz-Sutra dem Verstindnis naherbringen mochte.

Sollte dieser Versuch bis zu einem gewissen Grad gelingen, dann 14Bt sich
die Vermutung nicht ganz von der Hand weisen, das Herz-Siitra sei in diesem
Punkt von der angedeuteten Passage bei NAGARjuNa abhingig. Ich méochte
aber betonen, daR ich dafiir keine direkten philologischen Beweise habe.

Das ziemlich kurze Herz-Sutra, das als ein Bericht iiber Einsichten des
BODHISATTVA AVALOKITESVARA prasentiert wird, kénnte man (bei Beschrankung
auf die kiirzere Version) einteilen in 1) eine Beschreibung der Vollkommen-
heit der Einsicht (prajiiaparamita), 2) eine Beschreibung dessen, was man mit
dieser Einsicht erreicht, und 3) ein Mantra, das dieser Vollkommenbheit der
Einsicht offensichtlich helfen soll.

Die genannte Identifikation von ,Leere” und Materie usw. findet sich im
ersten Teil. Da steht, daf $unyata (,Leere®) identisch sei mit rupa (Materie
oder sichtbare Form am Menschen, aber auch sonst in der Welt), und Materie

“Eine englische Fassung des Teils T ist als Vortrag gehalten worden auf dem
Internationalen OrientalistenkongreR ,International Congress for Asian und North
African Studies (ICANAS) in Hamburg, 25.-30. August 1986.



identisch mit ,Leere®, daR ,Leere* nicht von Materie zu trennen sei, und
Materie nicht von der ,Leere*, und dak das, was Materie ist, ,Leere” sei und
das, was ,Leere” ist, Materie. Und dasselbe gelte von den iibrigen vier, den
psychischen Konstituenten von Mensch und Welt.

Wenn wir uns zum Verstindnis dieser Aussagen aus ihrer nichsten
Umgebung Rat holen wollen, scheint die Aufgabe noch schwieriger zu
werden. Kurz zuvor wird nimlich gesagt, dal alle finf Konstituenten
(skandha) ,leer seien von einer Eigennatur® (svabhava-sanya), einer solchen
also entbehrten. Dies ist zwar eine aus der iibrigen Prajfiaparamita-Literatur
bekannte Behauptung (verstehbar als Radikalisierung der ilteren Lehre vom
Entstehen und Vergehen aller Dinge und ihrer daraus folgenden Leidhafig-
keit und Nichtselbsthaftigkeit), mit der ,Leere“ wird hier aber anders
umgegangen als bei der Behauptung der Identitit mit Materie usw.; sie wird
hier von Materie usw. pradiziert.

Schauen wir nun, was nach der Identititsbehauptung mit dem Begriff
JLeere® geschieht, dann finden wir zunichst einen dhnlichen Gebrauch wie
davor, nimlich die Aussage, da alle Gegebenheiten durch ,Leere® gekenn-
zeichnet seien. Etwas spiter aber heilit es, daf es in der ,Leere” keine Materie
gebe, noch die iibrigen vier Konstituenten, noch andere Gegebenheiten, mit
denen der Buddhismus normalerweise die Welt und Geschehnisse in ihr
erklirt.

Mit dem Begriff der ,Leere® wird also, scheint es, nicht konsistent
umgegangen. Nun kann man der Meinung sein, daR in einem religiésen Text
dieser Art doch nur Dinge stehen, die jemandem zufillig eingefallen sind.
Der Kontext braucht dann nicht zu stéren; die Frage nach der Bedeutung der
Identifikation von ,Leere* und Materie usw. wird isoliert behandelt. Dabei
koénnte man bei der Merkwiirdigkeit dieser Aussage selbst stehenbleiben, sie
als eine Art K6an betrachten, mit dem der Zuhorer oder Leser aus der Bahn
seiner rationalen Sicherheiten geworfen werden soll. Ich schlieRe nicht aus,
daR diese Aussage manchmal solch eine Wirkung hatte oder bewult dafiir
eingesetzt wurde. Das ist aber nicht die Funktion, in der sie bei Niserrant
auftritt.

Ich glaube nun, einen Weg der Interpretation zu kennen, bei dem man
sehr wohl den Kontext dieser Aussage im Herz-Silra beriicksichtigt. Die
anscheinende Inkonsistenz bei der Verwendung des Begriffs der ,Leere® wird
dann als eine Bewegung aufgefalt, die dem Gebrauch dieses Begriffes, wenn
er von einem bestimmten Erlosungsverlangen getragen wird, immanent ist
und durch Nachdenken ans Licht gebracht wird. Der Schliissel zu dieser
Auffassung liegt aber nicht im Herz-Sitra selbst, sondern in einer Passage des
24. Kapitels von NAGARjUNAS Mila-Madhyamaka-Karikas, der ich mich nun
zuwenden mochte.

Dort (1-6) tritt ein Gegner auf, der N. (NAGARJUNA) vorwirft, die von ihm
vertretene Leerheit aller Dinge impliziere das Fehlen jeglichen Entstehens
und Vergehens und impliziere damit auch die Ungiiltigkeit der vier edlen
Wahrheiten und aller andern wichtigen, buddhistischen wie weltlichen,
Begriffe. Darauf antwortet N. (in Karika 7), dal der Gegner so etwas nur
sagen konne, weil er nicht wisse, welchem Ziel die (Verkiindigung der)
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JLeere® diene, auch die ,Leere selbst nicht kenne und nicht wisse, welche
konzeptuellen Inhalte damit verbunden seien.

Danach kommt N. mit einer Explikation dieser Antwort. Bevor wir uns
dieser zuwenden, eine wichtige Bemerkung. Durch riicksichtsloses Hinterfra-
gen von Grundgegebenheiten und der sie beherrschenden Kausalitit, wie der
Buddhismus sie annimmt, destruiert N. im allgemeinen die dabei verwende-
ten Begriffe und die mit ihrer Hilfe konstituierte Welt, die Vielfalt (prapafica).
Sein sonstiges Tun dient also, trotz allen Argumentierens, letztlich einem
praktischen Ziel. Hier jedoch hat er eine theoretische Aufgabe.

Was sagt er nun weiter, um den erwihnten Vorwurf zu entkriften? Er sagt
(8—10), daf die Buddhas den Dharma predigten, gestiitzt auf zwei Wahrhei-
ten, die weltliche und die htchste Wahrheit. Wer den Unterschied zwischen
diesen zwei Wahrheiten nicht kenne, kenne nicht die tiefe Wirklichkeit
(tattva), welche die Buddhas verkiindeten. Um die hochste Wahrheit zu
lehren, sei man aber von der weltlichen Wahrheit abhingig, und ohne die
hochste Wahrheit wurde das Nirvana nicht erreicht.

Was geschieht in dieser Explikation seiner ersten Antwort? Offensichtlich
wird zunichst einmal behauptet, daf die Aussage ,alles ist leer” Entstehen
und Vergehen nicht villig leugnet und damit auch nicht die Grundgegeben-
heiten des Buddhismus und des weltlichen Lebens. So etwas ist eher der Fall,
wenn man nicht annimmt, daB alles leer ist (20-89). Was heilt dann aber
-alles ist leer? N. kann nicht sagen, daB der Gegner dies iiberhaupt
mifiverstanden hat, wenn er annimmt, daf (im Verlauf einer Argumentation)
Entstehen und Vergehen geleugnet werden; er kann aber sagen, daR der
Gegner die Basis nicht wahrnimmt, auf der allein es zu emer solchen
Leugnung kommen kann, und daB er daher nicht die volle Bedeutung des
Begriffs ,Leere” kennt, sowenig wie er das Ziel kennt, dem diese Leugnungen
dienen, da er die ,Leere” als statische Doktrin und nicht als ein Mittel zum
Erreichen des Nirvana auffalt.

Zur Verteidigung des Unterschieds zwischen evidenter ,Leere®, wobei
Entstehen und Vergehen in der Tat geleugnet sind, und ihrer unentbehrli-
chen Grundlage, welche die Anerkennung des bedingten Entstehens (pratity-
asamutpada, vgl. 18 und 36) von allem und damit auch des Vergehens von
allem ist, beruft sich N. auf eine nicht lange vor ihm in der Prajriaparamita-
Literatur (aus andern Griinden®) eingefiihrte Unterscheidung zwischen zwei
Wahrheiten, einer weltlichen und einer héheren. N. benutzt diese zwei
Wahrheiten zur Beschreibung einer praktischen Bewegung, die in einem
(offensichtlich unbeschreibbaren) Nirvana endet. Da dies jedoch der Abwei-
sung des Vorwurfs dienen soll, alle Grundgegebenheiten wiirden geleugnet,
liegt der Nachdruck eher darauf, daR auch der Ausgangspunkt eine Wahrheit
ist. Von den Erfordernissen logischen Sprechens aus gesehen entsteht damit
eine prekire Situation. Die statische Anwendung des Zwei-Wahrheiten-
Schemas, wie wir es dann in indischen Systemen sechen, fithrt beinahe
unvermeidlich zur Entwertung der ersten (der weltlichen) Ebene und damit
auch zum Verlust einer méglichen in ihr selbst angelegten Bewegung zur
hoéheren Ebene hin. Will man der ersten Ebene einiges Gewicht lassen, dann
scheinen widerspriichliche Formulierungen kaum zu vermeiden.



Angesichts seines sonstigen rigoros-logischen Vorgehens kann man von N.
nicht erwarten, daB er die Tatsache betont, daR die zwei Wahrheiten
widerspriichliche Inhalte haben (Entstehen und Nichtentstehen usw.). Wenn
wir in andern Texten nach einer vollen Anerkennung dieser Tatsache
suchen, dann kénnten wir sie vielleicht im Hrdaya-Sitra finden, in dessen
Identifikation von Grundgegebenheiten mit der ,Leere®. Und diese Identifika-
tion wiirde plétzlich Sinn bekommen, wenn wir sie mit Hilfe dieser Passage
von N. interpretierten. Auch wiirde sie Sinn bekommen zusammen mit den
andern dortigen Aussagen iiber die ,Leere®; alle zusammen wiirden nun
als eine geistige Bewegung gesehen und wiren damit — entgegen dem ersten
Eindruck — eine sehr konsistente Einheit, die wie folgt zu verstehen wire:

AvalokiteSvara betrachtete die finf Konstituenten (Materie usw.) und sah,
daR sie alle in dem Sinn leer sind, daB sie eines eigenen Wesens entbehren,
d.h. im Grunde nichts sind. Dieses Nichts offenbart sich durch eine
griindliche Analyse der Dinge selbst und wird ohne sie nicht sichtbar. Es ist
nicht von ihnen zu trennen. ,Leere” ist also nicht die Feststellung der
Abwesenheit von Dingen, sondern die Dinge selbst, insofern sie einem bei
grimdlicher Betrachtung entgleiten.

Wenn man dies weif, braucht man bei Benutzung der Einsicht, daf alle
Konstituenten ,leer” seien, als eines Pfades zum Nirvana (und zur Erleuch-
tung) nicht den Vorwurf zu befiirchten, die Grundsitze des Buddhismus in
Gefahr zu bringen. Man versucht nun, diese Einsicht zu verwirklichen, und
dabei erreicht man schlieBlich einen Geisteszustand, worin Materie und die
andern Konstituenten aus dem Blickfeld entschwinden.

Mit dieser Interpretation stehe ich nicht weit von der Auffassung dieser
Stelle im klassischen Hua-Yen® und gebe auRerdem einen Grundzug des
Denkens von Nisurrant wieder, bei dem freilich die historische Abhingigkeit
vom Herz-Siira nur angedeutet ist. Als problematisch kénnte man den letzten
Satz meiner Interpretation empfinden. Ich nehme an, daf die Aussage des
Herz-Sutra iiber die Abwesenheit der Konstituenten in der ,Leere“ der
Nachhall einer radikalen Mystik ist, die man in der Prajfiaparamita-Literatur
und in NAGARJUNAs Karikas finden kann. Im Hua-Yen und im Zen ist man aber
am volligen Verlust aller Diversitit nicht interessiert. Diese Schulen haben
den Vorteil, daR die dialektische Einheit von Sein und Nichts durch ein solch
radikales Ziel, falls man es nicht nur psychologisch, sondern auch ontologisch
auffafit, nicht gefihrdet wird.

II. F. Buris Vorschlag zum christlich-buddhistischen Dialog

AnlaB fiir die folgenden Ausfiihrungen war die Lektiire des 1982 erschie-
nenen Buchs von Fritz Buri, Der Buddha-Christus als der Herr des wahren
Selbst.”

In diesem Buch wird auf der Basis englischer und deutscher Publikationen
iiber die von Kitaro Nismma (1870-1945) und Hapme Tanase (1885-1962)
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begriindete und von DaiseTz TEITARO SUZUKI (1870-1966) beeinflufte Kyoto-
Schule berichtet. Diese Schule® hat ihre Wurzeln in Zen und Shin, ist aber
auch eine Reaktion auf westliche Philosophie und christliche Theologie. Was
die deutlich ausgesprochene Verwurzelung in Zen und Shin betrifft, kénnte
man in erster Instanz darin cine theologische Bewegung sehen (Theologie im
Sinne der denkenden Aneignung von und Hinfithrung zu einer vorausgesetz-
ten religiésen Haltung). Oft wollen Vertreter dieser Schule aber von der
kulturgebundenen Beschrinkung dieser Wurzel weg und wollen ihr Thema
als eine allgemeine menschliche Méglichkeit, der sie den Namen Religion
geben, aufzeigen. Diese Religion besprechen sie meist auf hohem abstraktem
Niveau und bringen sie in Zusammenhang mit den Themen des Seins, der
Zeit, der Geschichte und der Kultur (einschlieBlich der Wissenschaft und
Technik). Dabei benutzen sic Beobachtungen, Auslegungen derselben und
Argumente, die Anspruch auf allgemeine Nachvollziehbarkeit machen. Inso-
fern sind sie christlichen oder selbst unabhingigen, aber doch irgendwie vom
Christentum (oder Judentum oder eimer griechischen Mysterienreligion)
geprigten Denkern im Westen vergleichbar, die Ahnliches erértern und
~Philosophen® genannt werden. Sie zitieren auch genug derselben, von PraTo
bis HEDEGGER, und versuchen, Gedanken von ihnen zu verwenden oder (ohne
Berufung auf eine religidse Autoritit) zu korrigieren. Hierfiir darf man wohl
den Namen Religionsphilosophie verwenden. Man vergesse aber nicht, daf
es kein Philosophieren iiber alle Gegebenheiten ist, die religis genannt
werden. Orientierungspunkt ist die eigene religiése Existenz. Von hier aus
anerkennt man anderes, wenn man Vergleichbares vermutet. Die Shin-
Wurzel fithrt hier zu einer Anerkennung des Christentums, vor allem
protestantischer Pragung. Was an Unvertriglichem bleibt, ist man bereit
einem Dialog zu unterwerfen. An die Situation, die fiir nachdenkende
Menschen einen Dialog fordert, ist man ja schon durch die Vielfalt der
Religionen und Strémungen in Japan gewohnt, ganz besonders durch den
Gegensatz von Zen und Shin (Erlésung aus eigener oder aus fremder Kraft) in
den eigenen Reihen. Dialog kann so — ganz abgesechen von seiner Funktion
fiir das Zusammenleben der Menschen — auch als ein Instrument fiir die
Erkenntnis des Wesens von Religion dienen, namlich wenn man von der
eigenen religiésen Existenz ausgeht. Es geht iibrigens nicht nur um Erkennt-
nis, sondern auch um die Verwirklichung dessen, was man erkennt.?

In dem genannten Buch findet man — verteilt auf acht Kapitel — im grofien
und ganzen recht brauchbare Information iiber Leben und Werk von (mit
EinschluR Suzukis) acht Vertretern der Kyoto-Schule. Im ersten und im
zehnten Kapitel und gelegentlich in den tibrigen acht Kapiteln spricht Buri
auch seine eigene Meinung zum Gegeniiber und Miteinander von Buddhis-
mus und Christentum aus.

Diese Meinung fordert zu einer Stellungnahme heraus. Man kénnte die
Position Buris zunichst einmal wie folgt zusammenfassen: Ein Dialog zwi-
schen Christentum und Buddhismus ist zu begriiBen. Es tite einem solchen
Dialog aber gut, wenn an die Stelle des Christentums die Theologie Buris und
an die Stelle des Buddhismus die Kyo6to-Schule trite. Dies nicht nur wegen
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des Vorteils praziser zu wissen, woriiber im einzelnen zu sprechen ist,
sondern auch wegen des dann wvielleicht zu erwartenden Schrittes der
Kyoto-Schule, so wie Buri kritisch mit dem eigenen Ursprung umzugehen.
Dies wiirde auch dort den Weg frei machen fiir die von Burr verteidigte
Interpretation von Lehrinhalten als Symbolen des Selbstverstindnisses und
fir das Abwerfen von dogmatischem Ballast, was den Dialog erheblich
erleichtern wiirde.

Es erscheint mir aber nicht sehr wahrscheinlich, dal Vertreter der
Kyoto-Schule auf seinen Vorschlag eingehen werden. Die Grinde will ich
nennen. Danach will ich untersuchen, ob Burr sich etwa seinerseits anpassen
koénnte. Wir werden sehen, daR er dies nicht kann oder will und warum
nicht. Die von Buri propagierte Idee der methodologischen Anpassung
scheint somit — in diesem Falle wenigstens — aufgegeben werden zu miissen.
Damit kénnte aber eine von Bur: ebenfalls erwihnte, aber weiter nicht mehr
beachtete Idee ins Licht treten: die der gegenseitigen Erginzung.

a) Unterschiedliche Voraussetzungen fiir den Dialog

Um zeigen zu kénnen, warum es unwahrscheinlich erscheint, daf Vertreter
der Kyoto-Schule auf Buris Vorschlag der methodologischen Anpassung
eingehen kénnen, sei zunichst die Auffassung Buris naher dargelegt:

Beim Christentum hat man von der konsequent eschatologischen Auffas-
sung des Urchristentums und seiner Geschichte, wie sie von ALBERT SCHWEIT-
zer begriindet wurde, auszugehen (50). Jetzt handelt es sich im Christentum,
da das urspriinglich erwartete Weltende ausblieb, um die Frage nach dem
Sinn des Daseins und dessen Realisierung (381). Es kam unter anderem zu
Mythologien und Spekulationen eines vom Schopfergott verschiedenen und
doch mit ihm verbundenen Erlésers. Diese Erlésergestalt kann aber nichts
anderes sein als ein Symbol menschlichen Selbstverstindnisses fiir die
besonderen Situationen, in denen und durch die der Mensch sich als von den
Ritseln des Daseins erlost erfihrt und in denen er sich nun anschicke, sich
ihnen gemil in der Welt zu verhalten (251), wobei es um eine Veranderung
der Welt im Sinne einer Erméglichung von Personsein in Gemeinschaft geht
(252). Bei Christus handelt es sich wie bei andern Symbolen um eine
Objektivierung von Nichtobjektivierbarem, um das unvermeidlich gegen-
stindliche Reden von Dingen, die ihrem Wesen nach keine Dinge sind (882);
es darf dabei nicht zu der irrigen Meinung kommen, daf die Erfiillung der
Bestimmung des Menschen auf eine natiirliche oder iibernatiirliche Weise
manipulierbar sei (431). Was Jesus mit seinem Sterben am Kreuz intendierte,
hat man nicht als etwas allgemein Ausweisbares zu interpretieren, in dieser
Form hat es sich als eine Illusion erwiesen; keine Selbsttiuschung dagegen ist
die Erfahrung des Befreitwerdens zum wahren Selbst fiir den, der dieser
Erfahrung durch die Kreuzigung des gegenstindlichen Ichs teilhaftig wird
(425).

Burt meint, daf eine véllig andere (und wohl sinnvollere) Diskussionslage
entstehen wiirde, wenn sich die Kyoto-Schule nicht mit demjenigen Christen-
tum befalte, das ihr in der herrschenden Theologie und in der Mission
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begegnet und — in katholischer oder protestantischer, altkirchlicher oder
moderner Form — seiner historischen Problematik nicht Rechnung trigt oder
sie nur auf eine fragwiirdige Weise 16st (882f). Gleichzeitig sollte die
Kyoto-Schule ein im Ansatz schon vorhandenes Verstindnis der Geschichte
des Buddhismus weiter ausbauen, welches dem seinigen vom Christentum
parallel liuft und sich genauso wie dieses auf geschichtswissenschafiliche Unter-
suchung stiitzt. Unter diesen Aspekt fillt bei ihm, daB sich das buddhisti-
sche Nichthaften an den Dingen (was sein Ausdruck fir die dritte ,edle
Wahrheit® ist, S. 18 FuBinote) durch die Notwendigkeit des Haftens an der
Lehre vom Nichthaften an den Dingen um des Festhaltens an dieser Lehre
willen sich in der Folgezeit als unhaltbar erwies (17); auch hier folgt dann (den
Kyoto-Philosophen eventuell als solche bewuBte) Mythologie und Spekula-
tion, die aber lediglich als Quelle von Symbolen des Selbstverstindnisses zu
nehmen sind. Im Buddhismus wie im Christentum geht es um Erlosung, das
heilt aber um Erkenntnis der Sinnproblematik des Daseins in der Welt und
um deren Aufthebung in dessen Sinnerfiillung (16). Auf dieser Basis kann man
miteinander iiber Symbole reden, die zwar aufgrund der verschiedenen
Ausgangslage verschieden, aber doch vergleichbar sind: Buddha und Chri-
stus, das Schweigen (des Buddha) und das Kreuz (Jesu Christi), Erleuchtung
und heiliger Geist, Bodhisattva-sein und In-Christus-sein (siehe Abschnitts-
Uberschriften des zehnten Kapitels). Einem so aufgefalten Buddha wird nun
ein Christus gegeniibergestellt, der mit ihm mehr gemeinsames hat, als die
Anhinger beider es ahnen (16). Beide sind im Titel des Buchs vereinigt und
als Herr des wahren Selbst hingestellt.!” Von Buri wird auch auf eine
Entsprechung zwischen der oben angedeuteten Interpretation von Kreuzi-
gung und Auferstehung und dem zen-buddhistischen ,groBen Tod' hingewie-
sen. (425)

Wie stehen nun die Kyoto-Philosophen zu diesen Ideen? Wenn ein
Vertreter des Christentums einen Glauben abweist, der (wie Tertullian
zugesprochen) auf der Absurditit einer geschichtlichen und auch in der
raumlichen Ausbreitung beschrinkten Heilstat des Schépfergottes beruht,
dann fillt ihnen ein Dialog mit diesem gewil leichter als mit andern. Insofern
wire Burr ein guter Gesprichspartner. Das Christentum ist bei ihm aber
soweit reduziert, daf auch der Aspekt wegfillt, den sie bewundern, namlich
die mystische Tradition, vor allem deren Hohepunkt bei MEISTER ECKHART.
Diese wird nimlich, soweit das dem vorliegenden Buch enthommen werden
kann, bloR als Spekulation aufgefallt; von Burr wird hier ebensowenig eine
besondere Erfahrungsgrundlage anerkannt wie bei vergleichbaren Erschei-
nungen im Buddhismus. Wenn er z. B. an einer Stelle (250) neben Denken
und BewuRBtlosigkeit nichts Drittes anerkennt, dann weist er damit implizit
eine Erfahrungsgrundlage christlicher Mystik ab und trifft auch den Buddhis-
mus, der den Kyoto-Philosophen vor Augen steht, ins Herz.! Ganz so
anspruchslos, wie dies klingt, ist Burr iibrigens nicht. Er kennt eine Spirituali-
tit in Besinnung und Aktion, wobei er von einer Transzendenzbezogenheit
des Selbstverstindnisses glaubt sprechen zu kénnen (8), und unterscheidet
sich damit von sidkularen Humanisten.



Es zeigt sich auch noch das folgende Hindernis: Mit ihrer auf die
Allgemeingiiltigkeit einer bestimmten religivsen Erfahrung gerichteten und
insofern philosophischen Fragestellung sind Vertreter der Kydto-Schule nicht
so einfach mit dem Buddhismus oder einem Teil von ihm zu identifizieren.
Sie wollen, wenn wir dafiir den heutigen Nestor der Schule, Kegr NIsHITANI,
und sein Buch Was ist Religion?* als Beispiel nehmen, iiber Religion als solche
nachdenken und nicht nur itber den Buddhismus. Nun darf man der
Meinung sein, daf sie dabei doch nur ihre eigene Form von Religion im Auge
haben, damit auf jeden Fall stark verbunden sind.'* Nicht erwarten darf man
jedoch, daR sie sich iiber das Bedenken des Symbolwertes von Mythologi-
schem oder Geschichtlichem hinaus in der Weise von Theologen nur auf
Vorstelhmgen einer bestimmten Vergangenheit stiitzen, und schon gar nicht,
daR sie (wie Bur) solche Vorstellungen blof fiir das Selbstverstindnis
gebrauchen ohne den Bezug von individuell Erfahrbahrem zu einer umfas-
senden Wirklichkeit zu bedenken. Das geschieht denn auch wenig. Statt
dessen dominieren in dieser Hinsicht gewisse Formen von Dialektik. Ob man
sich der Schwierigkeiten dieser Art zu sprechen immer voll bewulfit ist, sei
dahingestellt. Sie wird aber offensichtlich als angemessener empfunden als
eine solche Symboltheologie."

Dieses grundlegende Hindernis wiirde auch dann nicht beseitigt sein, wenn
Buri seine Gesprichspartner davon iiberzeugen konnte, daf auch in der
Geschichte des Buddhismus Beobachtungen zu machen sind, die denen
vergleichbar sind, die ihm beim Christentum die philologische Basis fiir seine
Theorie der Unhaltbarkeit urspriinglicher Zielsetzungen und ihres iibertrage-
nen Gebrauchs fiir Sinnerfiillung in dieser Welt geben. Er konnte -hier
vielleicht einen Teilerfolg verzeichnen. Je nach Richtung kann man nimlich
in der Tat gewisse Korrekturen der urspriinglichen Absicht des Stifters
feststellen, auch wenn diese nie auf ein so offenbares Fiasko zuriickzufithren
sind, das Burt beim Christentum fiir eine verinderte Zielsetzung verantwort-
lich macht. Er hitte hier insofern recht (obwohl er das selbst nicht sieht), als
die alte buddhistische Voraussetzung des stets wiederholten Geborenwerdens
und Sterbens aller Lebewesen in der Kyoto-Schule bisweilen'® als Mythologie
und nur in iibertragenem Sinn brauchbar bezeichnet wird und das daraus
hervorgehende Motiv einer nach dem Tode eintretenden Erlésung aus der
Welt keine Rolle spielt, vielmehr (wie bei Buri, aber mit mehr ontologischer
Bedeutung) ein Bekenntnis zum Diesseits ausgesprochen ist. Nicht in Buris
Schema wiirde aber bei dieser Richtung (oder besser: ihrer Zen-Wurzel)
passen, daf vom Philologen zwischen dem iltesten Buddhismus und dem
Zen auf einem wichtigen Gebiet wenn schon keine reine Kontinuitit, so doch
viel Ubereinstimmung festgestellt werden kann, namlich im erstrebten Ziel
einer nicht mit Kunstmitteln hervorgerufenen, bewuBten, aber nicht diskursi-
ven Versenkung. Ein solcher ,Samadhi“ wurde iibrigens schon im iltesten
Buddhismus als in sich heilvoll, also auch ohne das Ziel der Erlésung von den
Wiedergeburten nach dem Tode, beschrieben. Und ebensowenig palit im
Falle des Zen (bei andern Buddhisten hitte er mehr recht), was Buri selbst
und als praktisch einziges Argument anfiihrt, daf das Nichthafien an den
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Dingen'® urspriinglich eine Sorge um die schrifiliche Fixierung der Lehre
ausschlof; zumindest bei den alten Zen-Meistern war diese Sorge nimlich
auch nicht da. Es sind also wenig historische Argumente zu finden, welche die
Kyoto-Philosophen dazu veranlassen kénnten, sich die vom philosophischen
Standpunkt aus schon problematische Symboltheoclogie Buris anzueignen.

Wenn Buri an einem Dialog interessiert ist, wire es auch vorstellbar, daf
er sich der Dialektik (eines Vertreters) der Kyoto-Schule anpaft, wie dies bis
zu einem gewissen Grad der katholische Theologe Hans WALDENFELS getan hat
in seinem inzwischen berithmt gewordenen Buch Absolutes Nichts. Zur Grundle-
gung des Dialogs xwischen Buddhismus und Christentum,'” das in die Religionsphi-
losophie Ket Nisurranis einfithrt und sich mit ihr auseinandersetzt. Burt lehnt
dies nicht von vornherein ab, kritisiert aber bisweilen so heftig das Vorgehen
Nisurranis, des fiir die heutige Dialogsituation wohl wichtigsten Vertreters der
Kyoto-Schule, und ebenso das von WavpenreLs, daR dies einer prinzipiellen
Abweisung gleichkommt. Ich werde weiter unten darauf eingehen (Abschnitt
ci :

b) .Dialektik bei Keiji Nishitani

Zunichst will ich skizzieren, was in Nisurranis Werk Was ist Religion? (worauf
ich mich hier beschrinken méchte) ,Dialektik® ist. Aus einem Teil einer
Bemerkung Buris, die ich unten in voller Form besprechen werde, kénnte
man den Eindruck bekommen, daf man hier auf Schritt und Tritt dialekt-
schen Formulierungen begegnet; dieser Teil lautet: ,Weil schon die einzelnen
Teile dieses Systems dialektischer Art sind, so stellt ihre Zusammensetzung
[scil. im letzten Kapitel von Was ist Religion?] nun ein Gebilde von héch-
ster Dialektik dar ... (241). Dieser Eindruck wire formal betrachtet nicht
richtig. Die Stromschnellen in Nisurranis Buch, wo das Sein, das Leben, das
Selbst oder #dhnliche Begriffe in das Nichts, den Tod, das Nichtselbst usw.
iibergehen und diese wiederum in das Sein, das Leben, das Selbst usw.,
behindern die Fahrt auf diesem FluB zwar regelmiRig, aber nicht zu hiufig.
Auch ausdriickliche Hinweise auf Integriertsein von Verneintem in einer
durch Verneinung gewonnenen hoheren Ebene, die iibrigens eher als
angedeutete da ist als im hegelschen Sinn auf den Begriff gebracht, sind nicht
zahlreich. Doch konnte Burr mit dieser Beschreibung nicht ganz unrecht
haben. Die vom formalen Standpunkt aus gesehen auffilligen Stellen kénn-
ten insofern als das Zentrum des ,Systems® aufgefalt werden, als dies
dadurch, daB es »Religion“ nachzeichnen will (wobei in erster Linie an Zen zu
denken ist), immer wieder auf den Punkt stoft, wo man nicht alles schwarz
auf weil nach Hause tragen kann, aber auch nicht véllig schweigen oder
einen die gewohnlichen Sicherheiten erschiitternden, schockierenden Aus-
spruch tun will (was mehr im Geiste des dlteren, nichtphilosophischen Zen
wire). Dieser Punkt ist {ibrigens (in dem hier gemeinten Zen) keine radikale
Mystik, wo alle Diversitit ginzlich versinkt, sondern ein Zustand, in welchem
man den Dingen und Personen, so wie sie wirklich sind und ohne jegliche
Vorstellung, gerecht zu werden scheint. Anerkennt man die formal auffilli-
gen Stellen in diesem Sinne als das Zentrum, dann zeigt sich auch eine
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Méglichkeit ihrer Verteidigung. Da diese Religion zu einem Punkt vorstoRen
soll, der iiber den normalen GewiBBheiten liegt, aber nicht als in sich selbst
negativ oder als die normalen GewiBheiten vollig zerstorend erfahren wird,
braucht eine Philosophie, die dies nachzeichnen und auch selbst dazu
anspornen will, nicht bei einer blof psychologischen Relevanz einer solchen
Erfahrung stehenzubleiben und kann versuchen, mit ontologisch wichtigen
Begriffen diesen Punkt annihernd zu beschreiben. Dabei sind Widerspriiche
nicht zu vermeiden; es wird damit offensichtlich etwas erreicht, was nicht mit
Unsinn gleichzusetzen ist (es steht ja auch innerhalb eines durchaus logischen
Diskurses), freilich auch nicht mit der Wahrheit; es scheint eben nur der
Sache mehr gerecht zu werden als eine einfache positive oder negative
Aussage. Eine formale Betrachtung kann einen Unterschied zwischen bloBem
Riickgingigmachen einer Behauptung und sinnvollem Widerspruch wohl nur
so machen, daf aus dem Kontext aufgezeigt wird (und das ist bei Nisurrant
moglich), dal eine Verneinung nicht véllig von der Behauptung wegfiihrt,
sondern in der Nihe des Behaupteten bleibt, daB es also, um diesen
technischen Terminus zu gebrauchen, um eine bestimmte Negation' geht.
Man kénnte nun sagen, daB religiose Ziele (auch solche, die unweit dessen
liegen, was hier mit Religion gemeint ist) oft genug in einfachen positiven
oder negativen ontologischen Begriffen beschrieben wurden. Dies fithrt aber
zu einer einfachen Uberwelt oder zu einem einfachen Nichts, zu einer
unsterblichen Seele oder einer Leugnung derselben usw., wobei unser, des
angesprochenen Subjekts, Interesse an all dem nicht mehr sichtbar zu
machen ist. Wenn jedoch der Ubergang vom Sein zum Nichts und vom
Nichts zum Sein usw. gefordert wird, dann kénnte dies ~ richtig verstanden
{leider 1Bt sich hier nicht die Eindeutigkeit von Mitteilungen erreichen wie in
bezug auf Gegenstinde) — zur Uberwindung solcher und dhnlicher fiir kurze
Zeit brauchbarer, dann aber stérender Unterscheidungen beitragen. Wider-
spriichliche Formulierungen werden von Nisurrant zwar in Grenzen gehalten,
sie drohen aber immer schon in den verschiedenen Methoden des Vernei-
nens, worin er Religion sich realisieren sieht, da hierbei unser Selbst und die
uns gegebene Wirklichkeit in ihrer wahren Wirklichkeit und in ihrem
Ursprung erreicht werden sollen. Es ist also sinnvoll, seine Auffassung von
Religion, die ja auch als solche bei einer Konfrontation mit Buri bekannt sein
sollte, zumindest teilweise darzustellen, um damit in seine Dialektik, die an
Hohepunkten evident wird, einzufithren.

Nisurrant geht aus von einem religibsen Bediirfnis, das nicht auf einen
andern Zweck zuriickgefithrt werden kann (39). Die gemeinte Religion' wird
auf der Stufe der Existenz notwendig, wo alles andere seine Notwendigkeit
einbiifit {41). Die hierbei aufbrechende Frage nach dem Sinn des Lebens kann
als das Verlangen interpretiert werden, die Realitdt realiter oder in ihrer
Tiefe zu beriihren (55). Diese Berithrung gelingt nicht auf dem Feld des
BewubBtseins oder des Selbstbewuftseins, d. h. auf dem Feld der Scheidung
oder Gegeniiberstellung von innen und aufien, von Subjekt und Objekt,
dessen Zentrum immer von unserem Selbst besetzt gehalten wird, welches
Selbst sich iiberdies seit Descartes in einer merkwiirdigen Weise theoretisch
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verabsolutiert hat (55, 50, 52). Dieses Verlangen wird auch nicht gestillt durch
eine Riickkehr zum Feld des vorbewuRten Lebens, dem Feld der direktesten
Begegnung zwischen Mensch und Mensch im Impulsiven und Triebhaften,
auch der ,seelischen’ Sympathie zwischen allem, was lebt (55, 53). ,Wir
miissen vielmehr . .. einen neuen, weiteren Horizont in uns selbst suchen,
innerhalb dessen wir das Feld des BewuRtseins transzendieren, indem wir es,
auf es zuriickschauend, in unsere eigene neue Perspektive hineinnehmen
(55).

Im zweiten Teil des zuletzt zitierten Satzes findet man eine der Stellen, wo
Integration des Verneinten angedeutet ist, hier von Subjekt und Objekt.

Auch wichtige westlich-philosophische Errungenschaften, die mit diesen
beiden Begriffen verbunden sind, wiirden damit bewahrt und nicht vollig
verworfen sein. Nisartani widersetzt sich ja auch an andern Stellen der
Tendenz, die naturwissenschaftliche Methode als allein Wissen vermittelnd
anzusehen, und verteidigt ihr gegeniiber ~ aber nicht als letzte Wahrheiten —
einen nichtmominalistischen Substanzbegriff ebenso wie den neuzeitlichen
Begriff des Subjekts.

Dazu zwei simple Beispiele:

Auf den Seiten 145-146 von Was ist Religion? wird zum Thema der Substanz
oder — wie es hier in etwas anderer Anniherung heifit — des eidos zunichst
festgestellt, daR bei dem (auf Seite 104 eingefithrten) Beispiel, daB ein Hund
nach einem hochgeworfenen Stiick Brot springt, alle beteiligten Seienden —
Brot, Mensch, Hund — sowie ihre jeweiligen Bewegungen physikalisch-
chemischen Gesetzen unterliegen. Ihrer spezifischen Konkretheit beraubt,
werden sie auf ein homogenes Verhilmis von Atomen und Elementarteil-
chen reduziert. Aus einem andern Blickwinkel betrachtet, lift sich jedoch
nicht leugnen, da diese Seienden alle mit der ihnen eigenen Seinsweise und
mit ihrem eigenen eidos existieren.

Als einfaches Beispiel fiir die Verteidigung eines Subjekts oder einer Person
sei ein Stiick aus dem Anfang des zweiten Kapitels (das den Titel tragt: Das
Personale und das Impersonale in der Religion) genommen (99): ,Wissen-
schaft besteht nicht losgeldst von denen, die sich mit ihr befassen. Uberdies
stellt das ,Wissen® in ,Wissenschaft® nur eine Art menschlichen Wissens dar.
Als Mensch ist der Wissenschaftler zum Beispiel wie jeder andere mit dem
nihilum konfrontiert; woméglich zweifelt er am Sinn seiner eigenen Existenz
wie an dem der Existenz aller anderen Dinge. Die Dimension, in der ein
solcher Zweifel sich erhebt, die Dimension, in der vielleicht eine Antwort auf
diesen Zweifel méglich ist, iibersteigt den Bereich dieser Art von Wissen bei
weitern.“

Mit den zwei letzten Sitzen des vorigen Zitats sind wir wieder bei der
gemeinten Religion, die sich aus dem Zweifel am Sinn von allem, was
normalerweise als sinnvoll erfahren wird, ergibt. Die Beobachtungen, die
diesen Zweifel auslésen, lassen sich nun fiir einen geistigen Prozef benutzen,
der die Méglichkeit gibt, den Zweifel zu iiberwinden und dabei in einen
Raum vorzustoRen, in welchem die Subjekt-Objekt-Spaltung transzendiert ist.
Hierzu ein Stiick Text (42): ,,. .. Angesichts des Todes zum Beispiel, wenn
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unser Sein als solches sich scharf vor dem Hintergrund des Nichts (nihil)
abzeichnet . . . dann giihnt eine Leere, die sich durch nichts in der Welt fiillen
liBt. Ein Abgrund tut sich im Grunde unserer Existenz auf ... Dieser
Abgrund liegt indessen eigentlich immer schon unserer Existenz zugrunde

..; immer schon steht es [das Leben] mit einem Fuf im Reich des Todes.
Stets am Rande eines Abgrunds, kann es in einem Nu zunichte werden.
Unser Dasein ist eigentlich zusammen mit Nicht-Sein entstandenes Sein. . . .
Das Auftauchen dieses Nichts ist nichts anderes als die Vertiefung des
Gewahrwerdens unseres eigenen Seins — welches gewthnlich keine solche
Tiefe erreicht. Gewohnlich bewegen wir uns unaufhorlich vorwirts, den Blick
auf das eine oder andere gerichtet. ... Vom Grund solcher Beschiftigungen,
die ja normalerweise sinnvoll sind, taucht die Sinnlosigkeit auf. Dann 148t die
nihilistische Grundstimmung, das ,Alles-ist-gleich’, wie es bei DostojEwski
und NierzscHE zur Sprache kommt, das unaufhaltsam weiterdringende Leben
einen Schritt zuriicktreten und bewirkt, wie es im Zen heillt, daf man ,sein
Licht auf das scheinen li8t, was unter den Fiifen ist’. . . . Wenn der Horizont
des Nichts sich vom Grund unseres Lebens auftut, so ist dies die Gelegenheit
zu radikaler Umkehr in unserem Leben.”

Der genannte Horizont bietet die Moglichkeit zur Umkehr jedoch nur,
wenn man den ,Dingen’, hier vor allem dem Subjekt, in einer Weise auf den
Grund geht, die das noch hinter sich laft, was es seit DEescarTES an
methodischem Zweifel in der Philosophie gibt. Im Anschluf an ein Zitat aus
einer Zen-Predigt des 18. Jahrhunderts, in welchem iiber den anhaltenden
,GroRen Zweifel* am Subjekt ,das alle Stimmen hért® gesprochen wird
(64—65), redet Nisarran: vom GroRen Zweifel, der sich aus der Tiefe unserer
eigenen Existenz erhebt und den gesamten Bereich der cogitatio zusammen
mit seinem Zentrum, dem £Go, zerbricht, so da es zur GroRen Erleuchtung
kommen kann, wonach ,Himmel und Erde neu werden®. Dies ist dann kein
Zweifel mehr, bei dem ,wir® etwas bezweifeln (63); wir werden dabei einfiltig
und sozusagen selbst zu diesem Zweifel. Das ist Zweifel als Samadhi. Dieser
kann mit andern psychischen Zustinden verglichen werden, bei denen, wie
z. B. bei einem Hochstmall an Gram oder Freude, ,das Selbst und die Welt
versinken®. Er darf aber nicht blof als ein psychischer Zustand verstanden
werden. Er muf der Punkt sein, an dem die Wirklichkeit, so wie sie ist, sich
offenbaren kann. ,Wenn das Ich . . . durch das Liuterungsfeuer gegangen ist,
wenn es weiterhin sogar das sich in seinem eigenen Grund vergegenwirtigen-
de Nichts durchbricht, dann vermag die Realitit des ,Ich denke® oder des ,Ich
bin‘ mit der Realitit aller Dinge zum ersten Mal wirklich hervorzutreten,
Jeibhaft® erfahren und realisiert zu werden® (63). Hier ist man dann bei der
»absoluten Leere* angekommen, die auch Negation der ,nichtenden Leere®
ist und alles so zeigt, wie es wirklich ist, wobei jegliches Verhaftetsein
ausgeschlossen ist (83).

Damit ist einer von drei Wegen® skizziert, die in Was ist Religion? als zu
demselben Ziel fithrend beschrieben werden und an manchen Stellen auch
schwer voneinander zu scheiden sind. Der erste steht unter dem Stichwort
des Todes; zu dem zeitlosen Memento Mori tritt dabei eine neuzeitliche
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Auffassung des Subjekts, das bei seiner (transzendentalen) Begrimdung nicht
auf Gott, sondern auf sich selbst und damit letztlich auf nichts gestellt ist und
sich iiberdies noch — soweit es sich als eine Substanz betrachtet — unter dem
Einfluf der Naturwissenschaften der relativen Geborgenheit in einer von
Gott regierten, auch fiir ein Jenseits sorgenden, teleologischen Weltordnung
beraubt sieht.

Der zweite, in spiteren Teilen des Buchs gut hervortretende Weg steht
unter dem Stichwort des Nichts. Er ist der traditionelle Weg des Grofen
Fahrzeugs (mahayana) des Buddhismus. Er geht mehr vom Objekt aus, von
der Zerlegung der objektivierten eigenen Person, anderer Lebewesen und
aller Dinge in Basisgegebenheiten (dharma), und fithrt zur Einsicht in die
Nichtigkeit dieser Basisgegebenheiten. Man muf dann aber von der so
gefundenen Nichtigkeit zu der nicht mehr mit Worten festzuhaltenden
absoluten Leere fortschreiten.

Der dritte Weg steht unter den Stichworten des Bésen und der Siinde
(66fF.); dazu kénnten auch, falls man sie nicht als eigene Wege zihlen will, die
Betrachtungen iiber die Allgegenwart (88ff.)"! und iiber die Allmacht (93ff)
Gottes genommen werden. Hier erhilt — neben dem Amida-Buddhismus —
das traditionelle Christentum eine wichtige Stimme, oder vielleicht besser
gesagt: Das Christentum wird von NisHiTaNI — unter Benutzung von dafiir
geeigneten Aspekten wie der Trinititsspekulation im Zusammenhang mit der
Ekkenosislehre von Phil. 2,7 und einer darauf gegriindeten Mystik — analog
den zwei ersten Wegen so dargestellt, daR man sehen kann, daf es Religion
in dem von ihm gemeinten Sinn ist. Er beginnt mit einer Erérterung iiber das
»radikal Bose® bei Kant, das dieser nicht in seiner Moralphilosophie, wohl
aber in seiner Religionsphilosophie kenne, womit der grundlegende Unter-
schied zwischen Ethik und Religion zu demonstrieren sei. Dann (70) geht er
iiber zu einer die Erbsiinde betreffenden Kontroverse zwischen KArL BArRTH
und Emi. Brunner., Dabei habe BartH gemeint, das ,Ebenbild Gottes® im
Menschen sei durch die Erbsiinde vollig korrumpiert, BRunngr hingegen (trotz
eines dhnlichen Ausgangspunktes), daf die Vernunft, als die bloBe ,Form®
von Gottes Ebenbild, der ,Ankniipfungspunkt® fiir die Gnade Gottes bleibe.
Nistrrant ist hier gegen die Isolierung einer bloRen ,Form®, will aber doch
etwas an der Frage tun, wie es dazu komme, dafl Menschen Gott suchen und
auch erkennen, sich der Siinde bewuBt werden und den Anruf Gottes
vernehmen. Er schligt vor, die vollige Korruption als solche als den Ort der
~Ankniipfung® fiir die Gnade Gottes anzusehen. Wenn man darunter das
Gewahrwerden, das Realisieren dieser Korruption versteht (ob dieses selbst
schon Gnade sei, wird nicht erortert) dann bekommt dies eine dem
Realisieren des Todes und des Nichts vergleichbare praktische Funktion. Dies
ist dann das offene (iiber der Vernunft liegende) Feld, welches es allein
moglich macht, daR wir fiir Erlésung und Liebe von der andern Seite, von
Gott, empfinglich werden. Die Liebe Gottes ist das diesen schon immer
kennzeichnende Sich-Entiufern, das sich im Sohn in einem besonderen Akt
offenbart hat (vgl. 116). Das ,Nichts‘, welches in der Realisation der Siinde im
Menschen hervorkommt, mag als Korrelativ zu diesem ,Sich-Entiuern®

13



gottlicher Liebe gedacht werden. Wo die Liebe Gottes empfangen wird,
spricht man von Glaube. Dies ist kein Glaube, in dem ,wir* etwas fiir wahr
halten, ein Akt unseres Selbst, der auf ein Objekt gerichtet ist und im Bezirk
des Bewultseins und SelbstbewuBtseins bleibt. In der (wahren) Religion
entsteht der Glaube dort, wo dieser Bezirk durchschritten und das Geriist des
sIch® zerbrochen worden ist. Und doch wird gerade hierbei das Selbst es
selbst als ein im absoluten Sinn einzelnes und unersetzbares Wesen (74).
Absolute Negation und absolute Affirmation des ,vereinzelten“ Selbst sind
hier wie die zwei Seiten einer Munze. Glaube als leibhaftige Erfahrung der
Liebe Gottes wird auch notwendigerweise zu ,Nachstenliebe®; diese bringt
aber wie die rettende Liebe Gottes in Jesus (und analog dem Ziel des
Bodhisattva, der die Wesen ,aus der Welt* herausziehen will) das Schwert,
das (mittels eines Zen-Worts) interpretiert, zugleich den Menschen (das
ego-zentrische Selbst) téten und ihm das Leben verleihen kann.* Soweit der
dritte Weg.

Ich bin nun bei dieser Skizze von dialektischen Inhalten noch nicht einmal
bis zum Ende des ersten Kapitels von Was ist Religion? gekommen; und so zu
skizzieren scheint mir notig, da Dialektisches sich doch wohl aus der
Schwierigkeit der Beschreibung von Sachverhalten aufdringen muf und
ohne Riicksicht auf Inhalte, bloB in Kurzform, jeder Evidenz entbehrt. Ich
hitte noch viel zu tun, wollte ich alles beriicksichtigen, méchte mich hier aber
beschrinken und nur noch einen Punkt beriithren.

Es geht Nissrant nicht nur um die Frage, was (wahre) Religion sei, sondern
auch, wie diese Religion in unserer Zeit angesichts der Erkenntnisse der
Wissenschaft und angesichts einer davon nicht vollig unabhingigen moder-
nen Auffassung des Subjekts méglich sei. Der Buddhismus hat hier offensicht-
lich weniger Probleme als das Christentum. Das braucht aber nicht bloB ein
Verdienst zu sein; NisHirant wiinscht ja, wenn er darin auch keine absoluten
Grofen sehen kann, daf dem moglichen Sinn von Geschichte und der Person
im Buddhismus mehr Beachtung geschenkt werde und tut daran im sechsten
und zweiten Kapitel seines Buchs auch selbst etwas. Das Christentum
dagegen hat in dieser Situation gréBte Schwierigkeiten und das kommt nach
Nismirant (827) vor allem von seiner absolut gesetzten personalistischen
Auffassung von Gott als einem Wesen, das einen selbstbewuften ,Willen®
besitzt. Soweit es darum geht, daf es in seiner eigenen Vergangenheit oder
Gegenwart Losungen findet, sieht er noch nirgends einen iiberzeugenden
Ansatz, das Problem des Verhiltisses von Wissenschaft und Religion in den
Griff zu bekommen (120). Sein cigener Vorschlag ist, eine Losung in der
Richtung zu suchen, daB man die Vorstellung von einem Gott, der erwihlt
und straft, ersetzt oder iiberhdht durch die Vorstellung des Vaters im
Himmel, der (nach Matth. 5,45) seine Sonne tiber Bésen und iiber Guten
aufgehen lift, und hiermit der kalten Indifferenz der Natur der Wissenschaft
die damit nicht mehr so unvereinbare Indifferenz der Liebe Gottes entgegen-
stellt (108, 116, 119).

Auch bei dem in der Nihe liegenden Problem der Uberwindung der
modernen Auffassung des Subjekts und des Nihilismus — die beide nach
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Nisairant eher zu integrieren als zu eliminieren wiren (vgl. 87) — sucht er
Moglichkeiten in der christlichen Tradition selbst zu finden und glaubt in
diesem Zusammenhang auf die negative Theologie und auf MeisTer EckHART
hinweisen zu kénnen. Hieriiber etwas mehr (siehe 108ff.):

Es ist eine Folge der aufkommenden Naturwissenschaft, dal man schon
seit lingerer Zeit weithin annimmt, das Wesen der Dinge auf Materie
reduzieren zu kénnen. Von einer géttlichen Vorsehung merkt man nichts
mehr, dagegen zeigt sich die menschliche Vernunft als das dieser Materie
gegeniiber beinahe allmichtige, aktive und formbildende Prinzip. Hier
erwacht der Mensch zu einer vollig freien und unabhingigen Subjektvitit.
Heute ist dieser Atheismus jedoch einen Schritt weitergegangen. Indem er
sich der Sinnlosigkeit einer Welt bewuBt geworden ist, die nur noch
materialistisch und mechanistisch aufzufassen ist, ist er des nihilum gewahr
geworden, das sich im Grunde der Welt und auch im Menschen selbst
verbirgt. Und nur wenn der Mensch das nihilum in sich selber, noch jenseits der
Vernunft, als den subjektiven Grund der eigenen Existenz gewahrt und sich
darauf stellt, glaubt man wahrhatt von Subjektivitit sprechen zu kénnen. Da
wird der Grund des esse des Seienden durchbrochen und der Standpunkt des
Menschen als ,Subjekt”, welches sich nicht auf eine objektive Seinsart
reduzieren ldBt, erschlossen. Das bedeutet, daR der Atheismus subjektiviert
worden und das nihilum das Feld der sogenannten ekstasis des menschlichen
Selbstseins geworden ist, wobei die Dimension der Transzendenz sich nicht
in Richtung auf Gott, sondern auf das nihilum 6ffnet.

Nistrrant orientiert sich nach seiner eigenen Aussage bei dieser Darstellung
vor allem an Nirzscue, den er den weitaus bedeutendsten Vertreter des
atheistischen Existenzialismus nennt.? Mit NietzscuE hat seiner Meinung nach
die urspriinglich anti-religisse Bewegung des neuzeitlichen Atheismus religio-
se Dimensionen erreicht (112), die sie itbrigens kaum hitte erreichen kénnen,
wenn NIETzsCHE nicht, trotz seines radikalen Angriffs gegen das Christentum,
etwas von dessen Geisteshaltung, nimlich einen unerbittlichen Willen zur
Wabhrhaftigkeit, gehabt hitte (115).

Wie steht es nun mit einer moglichen Integration dieser Haltung, die nach
NisHrTaNt weit iiber das hinausgeht, was bis jetzt im Christentum, meist im
Gefolge KierkeGaARDs, an Existentialismus vorhanden ist? Nisurrant sieht hier
einen Weg, namlich daf man sich den Aspekt der Transpersonalitit Gottes
(worin die Personalitit nicht vollig geleugnet ist) erschlieft. Und dafiir scheint
ihm ein hervorragender Ansatz bei Mgrister Eckuart vorhanden zu sein
(120).

EcxknarT unterscheidet bekanntlich zwischen Gott einerseits und ,Gottheit¥,
dem ,Wesen“ Gottes, das er auch das absolute Nichts nennt, andererseits
(120). Das absolute Nichts meint hier den Ort, wo jegliche Seinsweise
transzendiert ist, und zwar nicht nur die verschiedenen Formen kreatiirlichen
Seins, sondern auch die Formen gottlichen Seins, so Gottes als des Schopfers
oder der géttlichen Liebe (120-121). Wenn nun gesagt wird, im Menschen sei
das ,Bild“ Gottes gegeben, dann ist darin die Gottheit als absolutes Nichts
eingeschlossen. Wenn dies ,Bild“ kraft des Heiligen Geistes in der Seele wirkt,
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dann wird Gott in der Seele geboren. Damit erschlieBt sich der Seele aber
auch ein Weg in die Tiefe des Wesens Gottes. Nur oberflichlich gesehen
kann dabei von einer Vereinigung mit Gott gesprochen werden. Es ist die
Selbstheit der Seele, die hier von ihrem Innern selbst her durchbrochen wird.
Es ist die Tiefe Gottes, welche sich aus der innersten Tiefe der Seele heraus
offenbart (122). Im dufersten Vollzug dieses Durchbruchs erreicht die Seele
das absolute Nichts. Wiewohl dies der Ort ist, an dem die Seele ihrer
Selbstheit beraubt ist, ist dieser Ort nichtsdestoweniger der endgiiltige Grund
der Seele, ihr grundloser Grund sozusagen.

Nisuirani hilt von diesen Gedanken unter anderem fest (123), daf der
Mensch allein in der ,Gottheit* wahrhaft er selbst sei, und interpretiert dies
dann mittels moderner Termini: allein in der Offenheit des absoluten Nichts
ist die Vollendung der Freiheit und Unabhingigkeit des Menschen, der
Subjektvitit des Menschen, zu finden. Mit Subjektivitit ist aber nicht die
Subjektivitit des ¢go gemeint, sondern jene, die sich aus dem absoluten Tod
des ego erhebt, aus dem reinen Einssein mit Gott, das einen restlos nichtob-
jektiven Charakter hat.

NisHrrant meint (125), daf EckHarT mit seinem Gewahren des ,Nichts“ der
Gottheit im Grunde des persénlichen ,Gottes jenseits von (KIERKEGAARDS)
Theismus und (Nierzsches) Atheismus an einem Ort stehe, wo die fiir den
Existentialismus so grundlegende Unabhingigkeit der ,Seele im wesenhaf-
ten Einssein mit dem Wesen Gottes griindet. Man darf annehmen, daf er
hierin auch die Méglichkeit der Integration von NierzscHes atheistischem
Existentialismus sieht. Als Unterschied bleibt aber festzuhalten, dal bei
Eckuart das ,Nichts* der Gottheit im tiefsten Grunde Gottes gesehen wird
und daR dies ,Nichts“ tiefer reicht als das nihilum, welches dieser Existentialis-
mus anstelle Gottes siecht. AuRerdem wird das subjektive Selbst-Gewahrwer-
den des Menschen bei Ecknart radikaler realisiert. Die Subjektivitit des
sunkreatiirlichen bin“ erscheint nur durch die véllige Negation (4bgeschieden-
heit oder Gelassenheit) der Subjektivitit als der Selbstheit und ist dabei doch
nie etwas, das gesondert von dem Ich bin einer in der (alltiglich) aktuellen
Welt lebenden ,Kreatur existierte; bei NierzscHeE dagegen kann man sich
fragen, wie weit er mit seiner Selbst-Bejahung im ,Willen zur Macht®, welche
auch (nach Nisarrant: anders als bei SarTre) durch die Negation hindurchge-
gangen ist, zu jenem Punkt des subjektiven Erwachens zuriickkehren kann,
wo das Selbst wahrhaft zu sich selbst kommt (126).

Soviel als Auszug aus NisHITANIS Bemerkungen ilber Eckuart, den er
iibrigens nicht als Vertreter christlicher Orthodoxie sieht, dieser Orthodoxie
aber zu erneutem Uberdenken empfiehlt, wozu er sich anschlieRend noch mit
EmiL BRUNNER auseinandersetzt (1271f).

¢) Moglichkeit der gegenseitigen Erginzung

Wir kénnen uns nun Buris Urteil iiber Nisurranis Dialektik zuwenden; ich
unterscheide dabei ein ruhiges und ein eiferndes. Zunichst sei nochmals das
Zitat von Seite 241 seines Buchs angefiihrt, wo er bei seiner alle wichtigen
Themen und Erérterungen berithrenden Besprechung von Was ist Religion? zu
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dessen abschlieBendem sechsten Kapitel kommt. Seiner Ansicht nach bringt
dieses Kapitel nichts Neues.* Vielmehr werde darin, was schon verschiedent-
lich iiber die ,Selbstlosigkeit des wahren Selbst® und die ,unendliche Endlich-
keit des Daseins® ausgefuhrt war, in erneuter Konfrontation mit dem, was
Nisurrani unter ,Christentum® verstehe, und mit dem ,Nihilismus® — als
beider Uberwindung — nunmehr auf das Wesen von Geschichte angewendet.
Durch den hiufigen ausdriicklichen Bezug auf Fritheres bilde dieses Kapitel
den kronenden AbschluB des ganzen Werkes, in dem alle seine Fiden
zusammenliefen und zu einem kunstvollen Ganzen ineinandergewoben wiir-
den. Dann sagt er: ,Weil schon die einzelnen Teile dieses Systems dialekti-
scher Art sind, so stellt ihre Zusammensetzung nun ein Gebilde von héchster
Dialektik dar, deren Nachvollzug bei der zum Teil etwas langwierigen und
dann wieder sprunghaften Argumentationsweise, in der NisHITANI sie entwik-
kelt, nicht immer ganz leicht ist.“

Dem kann ich zustimmen. Auf den ersten Teil dieses Satzes bin ich schon
oben (Abschnitt b) eingegangen. Was den zweiten Teil betrifft, so darf man
gute Nachvollziehbarkeit fordern, nicht zuletzt, weil diese Religionsphiloso-
phie auch dem Dialog dienen will und nicht nur fiir Spezialisten der eigenen
Tradition gedacht ist. Nachvollziechbarkeit wird nun zwar nicht so sehr durch
eine etwas langwierige, wohl aber durch eine sprunghafte Argumentations-
weise erschwert. In meiner vorhergehenden Skizze wird man, wie ich hoffe,
kaum Beispiele von Langwierigkeit oder Sprunghaftigkeit finden. Im Buch
selbst gibt es sie aber. In den Stiicken, die ich zitierte, habe ich manches
gekiirzt. Die vollen Stiicke kénnte mancher Leser langwierig nennen, ein
anderer aber wiirde vielleicht einiges besser verstehen, wenn er auch das
Weggelassene vor sich hitte. Was die ernster zu nehmende sprunghafte
Argumentationsweise betrifft, so ist sie ebenfalls nicht nur eine Sache des
Textes, sondern auch des Lesers. Wenn ich diese Frage auf das mitunter
etwas unvermittelte Auftreten dialektischer Formulierungen beschrinke, so
laRt sich feststellen, daR dieses zum Teil mit der Okonomie des Philosophie-
rens zu erkliren ist, das sich auf frither schon Entwickeltes bezieht. Leider
geniigt diese Erklirung nicht immer. Manches wird auch als begreifbar
vorausgesetzt, obwohl es im Buch noch nicht richtig behandelt war. Es geht
dabei meist um Lehren, die bestimmten Phasen und Strémungen des
ostasiatischen Mahayana-Buddhismus eigen sind. Eine Erhellung ist hier
prinzipiell méglich, wie ich an einem wichtigen Beispiel in Teil I darzulegen
versuchte. Uber das, was Nisurrant hier an historischer Verstindnishilfe
(nicht) angeboten hat, darf Burt sich mit Recht beschweren. :

Wenn ich von diesem ruhigen Urteil Buris aus auf das Ziel des Dialogs
schaue, dann kann ich ihm zwar nicht die Absicht entnehmen, sich der
Dialektik Nisarranis anzupassen, aber vielleicht doch eine gewisse Anerken-
nung derselben, ein Gewihrenlassen; so wie ich auch erwarte, da® Nisurrant
anerkennt, das Buri das Christentum und andere Religionen verstandesmaRig
in den Griff bekommen will und dabei hofft, mittels Symbolen das Selbstver-
stindnis auf Transzendenz beziehen zu konnen. Dann hitten wir eine
Dialogsituation, wo man zwar kein gemeinsames Medium der Diskussion hat,
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es einem aber doch mit einiger Miihe gelingt, den anderen halbwegs zu
verstehen und eventuell sogar etwas von ihm zu lernen. Leider ist der zitierte
Satz nicht Buris letztes Wort. Ich komme nun zu dem, was ich sein eiferndes
Urteil nenne.

Am Ende des bis dahin recht friedlich verlaufenden Kapitels iiber Nisarrant
bringt Buri eine Besprechung des oben (Anm. 17) erwihnten Buchs von
WarpenFELs. Er duBert viel Kritk an dessen zentralem zweiten Teil. Diese
leitet er ein mit einer Andeutung des Ziels NisHrranis, wie auch WALDENFELS €S
sehe, niamlich daB jener das heutige Dilemma des religidsen Menschen
zwischen Nihilismus und Wissenschaftsaberglauben mit dem Zen-Weg losen
wolle, der durch den ,groRen Zweifel“ zum ,wahren Selbst” der JErleuchtung®
und von ihm aus zum ,wunderbaren Sein“ fithre.

Dann sagt er (248): ,Wenn schon in formaler Hinsicht der Nachvollzug
dieses die Begrifflichkeit des BewubBtseinsdenkens und dessen Subjekt-
Objekt-Spaltung transzendierenden Zen-Denkens NISHITANIS in WALDENFELS®
Darstellung keine einfache Sache ist, so steigern sich die Widersprichlichkei-
ten in den Aussagen iiber das Unaussagbare erst recht in Unverstehbarkeit
hinein in seinem Versuch, die inhaltlichen Konsequenzen dieses Denkens fiir
das Verstehen von Natur und Geschichte und fiir die Rolle, die darin Gott
und dem Menschen zukommen soll, aufzuzeigen. Aber dieses offensichtliche
Versagen hinsichtlich der Verstehbarkeit der Wiedergabe von NisHITANIS
Philosophie durch WarpenreLs ist nicht so sehr dem letzteren zur Last zu
legen, sondern grimdet im Wesen dessen, was er hier nachzuzeichnen
versucht. Dem Unaussagbaren wire eben nur durch Verstummen und
Schweigen zu entsprechen, was aber mit einem Verlust des Selbst und seiner
Transzendenz verbunden wire, um deren Gewinn es dem Buddhisten
Nisurrant wie dem Christen WALDENFELS je auf ihre Weise geht.” (248)

Danach kommt noch eine grimmige Kritik am dritten Teil von WALDENFELS
Buch, der Bausteine zu einem Gesprich zwischen Buddhismus und Christen-
tum antragen will. Man kann ihr unter anderem entnehmen, daf man als
Christ kein Gesprich mit dem Buddhismus zu beginnen braucht (und vice
versa), wenn man nicht (wie Buri) bereit ist, seine Position griindlich zu
reduzieren und auf ein Sichberufen auf Offenbarung zu verzichten.”

Doch kehren wir zuriick zu seiner Kritik am zentralen zweiten Teil von
WarpenreLs’ Buch und damit zu Nisarrant. Da wird von einem offensichtli-
chen Versagen hinsichtlich der Verstehbarkeit der Wiedergabe von Nisurranis
Philosophie gesprochen und gesagt, dal dies nicht so sehr WALDENFELS zur
Last zu legen sei, vielmehr im Wesen dessen griinde, was er hier nachzuzeich-
nen versuche. Da ich selbst beim Lesen von Warpenrers’ Buch zwar manch-
mal Schwieriges oder Verbesserbares, aber doch nie schlechthin Unversteh-
bares entdeckt habe, muR ich auf indirekte Weise zu erkennen suchen, was
Burr hier meint. Wenn man den vorausgehenden und den folgenden Satz im
obigen Zitat hinzunimmt, kann man vermuten, daB er Aussagen iiber das
Unaussagbare unstatthaft findet. Damit wiren wir bei einer bis jetzt nicht
vernommenen grundsitzlichen Kritik an der (von WaLpenreLs beschriebenen)
Dialektik Nisurranis. Dieser will ja — nicht ohne BewuBtsein der Unangemes-
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senheit der dabei verwendeten Ausdriicke — das eigentlich unaussagbare
Resultat bestimmter verneinender, aber Positives (die wahre Bestimmung des
Menschen) intendierender Denk- und Erfahrungsbewegungen mit Hilfe von
widerspriichlichen Formulierungen andeuten; dies kann als notwendig zur
Orientierung des Menschen, der sich einer solchen verneinenden Bewegung
anvertrauen mochte, und zum Aufzeigen einer mit dem Resultat verbunde-
nen Ethik angesehen werden. Burt meint demgegeniiber, daB dem Unaussag-
baren eben nur durch Verstummen und Schweigen zu entsprechen sei, was
aber mit einem Verlust des Selbst und seiner Transzendenz verbunden wire,
um deren Gewinn es dem Buddhisten Nisuitant wie dem Christen WALDENFELS
je auf ihre Weise gehe. Aus dieser Meinung spricht die Uberzeugung, daf
man das Selbst und seine Transzendenz nur in Sprache haben kann und daB
die (von Nismirant angenommene) mittels Sprache erreichte iibersprachliche
Dimension sich nicht von vorsprachlichen, unbewuften Zustinden unter-
scheidet (hierauf werde ich noch kurz zuriickkommen). AuBerdem spricht
daraus die Uberzeugung Buris, daR er mit dem Sagen des Unaussagbaren
nichts zu tun hat und das Patentrezept besitzt, um das Selbst und seine
Transzendenz, die doch keine greifbaren Objekte sind, doch zu bewahren. Es
ist dies seine Symboltheologie. Er ist sich aber vielleicht zu sicher, daB er
hiermit vollig auf der Ebene des Verstandes bleiben kann. Es mag ja gut
funktionieren, daf man iiber Nichtobjektivierbares spricht, indem man es in
der Form von Symbolen wie ein Ding neben andern auftreten lifit. Wie man
es aber so kennzeichnet, daf es nicht bloR ein Ding bleibt und keine falschen
Erwartungen weckt, wird mit dem bloRen Hinweis auf das Nichtobjektsein
nicht griindlich genug verteidigt. Das geht doch wohl nicht mittels einer
allgemeinen, den ganzen Rest eines von einem Begriff nicht gedeckten Feldes
meinenden Negation, sondern nur mittels einer vom Kontext bestimmten
(und aus sich selbst nicht alle Mifverstindnisse ausschlieRenden); diese kann
auch dann noch etwas andeuten, wenn sich kein eigener Begriff fiir das
Resultat einer Denk- und Erfahrungsbewegung mehr anbietet, was dann
eben ein sinnvolles Reden iiber Unaussagbares wire. Burt bedenkt zuwenig,
dal ihm auf der Ebene eindeutigen Redens seine Symbole leicht aus den
Hinden geschlagen werden kénnen.?

Buri setzt bei all dem tibrigens voraus, daff er mit NisHrTani ein gemeinsa-
mes Ziel hat; auch diesem gehe es um Sinnerfiillung und um den Gewinn des
wahren Selbst und seiner Transzendenz. Das wire mit manchen Stellen aus
Was ist Religion? zu verteidigen, aber versteht Nismrrani dasselbe darunter?
Betrachten wir zu diesem Thema der Sinnerfiillung die folgende Passage, die
man als eine der schénsten in Buris Buch bezeichnen kann: .. .., dal einer
dem andern zum Buddha oder Christus werden soll. Darin hitten wir es
dann nicht mehr bloR mit dem ,Nichts® oder dem ,Abgrund in Gott zu tun,
sondern auf dem Hintergrund dieser bodenlose Tiefe mit der ebenso
unergriindlichen Tiefe der besonderen Offenbarung der Transzendenz in
ihrer Menschwerdung als unserem Menschwerden, das eine universale, iiber
alle Dogmatisierung, Technisierung und Institutionalisierung hinausgehende
Moglichkeit darstelit.“ (249) Dem konnte Nistirant wahrscheinlich zustimmen,
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es fehlt aber doch etwas, was ihm am Herzen liegt. Buri setzt namlich den
»Hintergrund des ,Nichts® oder des ,Abgrundes in Gott* nicht als mystische
Erfahrung voraus, sondern nur als eine (das SelbstbewuBtsein vielleicht
erschiitternde) Spekulation. Zum Fehlen dieser tieferen Dimension noch ein
Beispiel (Hervorhebung von mir): ,Aber weil er [der Erleuchtete] sich des
unterscheidenden Denkens und der Méglichkeit der Verwendung seiner
Begrifflichkeit zum Innewerden seiner Grenzen und zum Vollzug seines
Selbstverstindnisses als deren Symbolsprache begeben hat, ist er dieser
Méglichkeit, in der das Heil des Menschen besteht, gerade beraubt.“ (463) Dieser
Satz ist Teil einer Tirade gegen Masumi SHiMizu, die in threm Buch Das ,Selbst*
im Mahdyana-Buddhismus in japanischer Sicht und die ,Person” im Christentum im
Lichte des Newen Testaments (Leiden 1981) auch Anregungen von WALDENFELS
verarbeitet hat. In diesem Buch liegt viel Nachdruck auf der von D. T. Suzuki
vertretenen ,Logik des Soku-hi, einem auf das Diamant-Sutra gegriindeten
Versuch, die unmittelbare Verneinung von etwas Gesetztem (zwecks Gewin-
nung des wahren Wesens dieses Gesetzten) fiir den spirituellen Weg selbst zu
verwenden (das tritt bei Nisarrant weniger hervor) und nicht so sehr fiir die
Beschreibung des Resultats, wobei der Weg selbst noch mit scharfen Unter-
scheidungen arbeiten kann. Die Fliissigkeit der Begriffe ist hier fiir die Ratio
Buris kaum noch zu ertragen und nicht zuletzt von daher hat man wohl auch
seine Meinung zu verstehen, daB eine durch diese Dialektik eventuell zu
erreichende ,Ekstase® (462) nur ein Versinken in einem transzendenzlosen
Nichts (463) sei und (wie wir im Zitat gesehen haben) ,Erwachen® nichts mit
Heil zu tun habe. Ob einem Vertreter der Kyoto-Schule mit Buris Heilsauffas-
sung gedient wire, mag man fiiglich bezweifeln, sie ihm véllig abzusprechen,
ist aber wohl iibertrieben. Er hat etwas vergleichbares im nachhinein, als
Interpretation eines Zustandes nichtdiskursiven Gewahrwerdens, den Buri
nicht kennt und den es darum auch nicht geben kann.

Die Dialektik NisHrranis und anderer wird aber nicht nur abgewiesen, weil
sich in dieser Gestalt Anspriiche formulieren, die Burr von seinem Denk- und
Erfahrungshorizont aus nicht teilen kann. Er hat wohl auch ein gutes Gespiir
dafur, daB das, worum es ihm bei Sinnerfullung am meisten geht, Weltver-
besserung, im Denken der Kyoto-Schule zu kurz kommen kénnte. Damit
meine ich nicht seine iibertriecbenen Befiirchtungen, daf die dort postulierte
Ethik des Mitleids bzw. der Liebe durch die ,Eskamotierung® des zu ihrer
Ausiibung notwendigen empirischen Ichs (das sieht aber nur er so wegen der
Anwendung der ihm eigenen Logik und ohne Berufung auf Erfahrung) in
Frage gestellt sei (464). Es konnte aber so sein, daf dies mehr eine Ethik des
Seinlassens als des Seinsollens ist (vgl. 249), daf sie einiges Vertrauen in die
Natur oder in Gott voraussetzt, und daf sie weniger scharfe (ich sage nicht
wie Burr: tiberhaupt keine) Unterscheidungen hat, um sich in planenden
Entwiirfen auf die Welt zu richten.?” Da Mensch und Natur auch von einer
unerhérten Grausamkeit sein kénnen und bis zu einem gewissen Grad in
Schranken gehalten werden miissen, will ich Buris Standpunkt sicher nicht
einfach zur Seite schieben. Natur und Mensch sind aber nicht immer feindlich

20



und nur zu oft schligt das planende Umgehen mit ihnen in eine sie
entstellende Unterwerfung um.

Man kénnte hier eine Pattsituation vielleicht dadurch vermeiden, daf man
zwar anerkennt, daR der einzelne sich immer nur fiir eine der beiden
Moglichkeiten entscheiden kann, aber ihm auch empfiehlt, die andere
Moglichkeit, fir die sich andere entschieden haben, als Korrektiv der eigenen
gelten zu lassen. Der Gedanke der Erginzung von Standpunkten findet sich
auch bei Buri (253), leider aber nur nebenbei, und das ist nicht verwunderlich,
da das von ihm vertretene Denken die grofte Miihe hat, Abweichendes nicht
als Angriff auf die eigene Position aufzufassen. Was aber die Entscheidung
des einzelnen fiir oder gegen eine dieser ethischen Haltungen und die
dahinter liegende Spiritualitit oder den Verzicht darauf beeinflussen kénnte,
ist nicht nur Charakter und Kultur, sondern auch die Situation der Umwelt,
falls diese eine Korrektur zu fordern scheint. Hierbei kénnte es so sein, daR
man zwar nicht den ,cartesianischen’ Geist Buris (463) vollig verwirft, ihn
aber, da er (nicht zuletzt in Japan) ZuRerst nachteilige Seiten zu zeigen
beginnt, deutlich in seine Grenzen zu verweisen hilft, indem man eine Denk-
und Lebensweise wihlt, wie sie unter anderem von der Kyoto-Schule
empfohlen wird.

SUMMARY

One of the problems in understanding East-Asian Buddhism in general and the
modern Kyoto school in particular is the identification of matter etc. and voidness
(sunyata) (in modern terms: of being and nonbeing). This identification is found in the
Heart-Sttra (third century A. D.). Modern Japanese writers on Buddhism have a better
feeling for this subject than the historical knowledge to explain it properly. This easily
leads to misunderstandings for the western readers. The author tries to offer a
comprehensible interpretation of the original identfication sentences in the Heart-
Satra. The clue to this is a chapter of Nagarjuna’s (ca. 200 A. D.) main work, the
Mula-Madhyamaka-Karikas.

The second part deals with Christian-Buddhist dialogue as proposed by Fritz surr in
his book Der Budda-Christus als der Herr des wahren Selbst: Die Religionsphilosophie der
Kyoto-Schule und das Christentum (Bern-Stuttgart/Haupt 1982). Burr’s ideas are confronted
with the thinking of Nisurrani. An attempt is made to appreciate this thinking better
than it has been done in the sixth chapter of Burr’s book and thereby to adjust some of
the latter’s ideas on this specific dialogue.

' Religion and Nothingness, New York 1982; Was ist Religion?, Frankfurt 1982.

? Z.B. Garma C. C. CranG, The Buddhist Teaching of Totality, London 1972; Francis H.
Cook, Hua-yen Buddhism, The Pennsylvania State University Press 1977; ALroNso VERDU,
The Philosophy of Buddhism, The Hague/Boston/London 1981; THomas CLEARY, Entry Into
the Inconceivable, Honolulu 1983; RoserT M. GIMELLO, Apophatic and kataphatic discourse in
Mahayana: A Chinese view, in: Philosophy East and West 26 (1976) 117-186; ferner
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Aufsitze von Ly Mine-Woop in: T'oung Pao 67 (1981) 10-47 und 68 (1982) 181-220
und in Philosophy East and West 32 (1982) 61-76.

8 ich stiitze mich auf den Sanskrit-Text, wie er von Epwarp Conze in: Journal of the
Royal Asiatic Society 1948 (33—51) prasentiert wurde. Zur Bibliographie: E. Conze, T} he
Prajriaparamita Literature, Sec. Edition/Tokyo 1978, 67-74.

4+ Ich benutze die Edition von J. W. pEJonc, Madras 1977. Zur Orientierung sei
empfohlen Davip Sevrort RueGe, The Literature of the Madhyamaka School of Philosophy in
India, Wiesbaden 1981, p. 4ff.

5 Siehe T. Virter, A Comparison between the Mysticism of the older Prajiia-Paramita Literature
and the Mysticism of the Mula-Madhyamaka-Karikas of Nagarjuna, in: Acta Indologica 6
(1984) 508.

5 Siehe Francis H. Gook, Fa-tsang’s Brief Commentary on the Prajiaparamita-hrdaya-sitra, in
Mahayana Buddhist Meditation ed. by Minoru KivoTa, Honolulu 1978, 167-206.

? Frirz Buri, Der Buddha-Christus als der Herr des wahren Selbst. Die Religionsphilosophie der
Kyoto-Schule und das Christentum, Verlag Paul Haupt, Bern—Stuttgart 1982. Burr ist
emeritierter Professor fiir Systematische Theologie und Religionsphilosophie an der
Universitit Basel.

8 Zur Einfiihrung kann empfohlen werden: Traomas P. Kasuwis, The Kyoto School and the
West. Review and Evaluation, in: The Eastern Buddhist. New Series 15 (1982) no. 2,
125—-144.

9 Warter STRoLz hat in seiner Besprechung von Keyr Nisuiranis Was ist Religion? in der
Neuen Ziiricher Zeitung vom 15. Febr. 1983 vielleicht etwas einseitig, aber fir diesen
Aspekt wohl zu Recht den Ausdruck ,Philosophie als Religion® vorgeschlagen.

19 Tm Vorwort seines Buchs verteidigt er dies von seinem Standpunkt aus geschen
ziemlich iiberzeugend.

1l Das heift nicht, daR Buri Versenkungszustinde iiberhaupt leugnet (siche 462). Sie
sind aber fiir ihn, wenn in ihnen nicht gedacht wird, bewultlose Zustinde, nicht das
Bewubtsein transzendierend und in gewissem Sinne noch bewuft, sondern einfach
ohne BewuBtsein. Die buddhistische Tradition kennt zwar Versenkungszustinde, die
als bewubtlos beschrieben werden, die meisten Formen von Konzentration (samadhi),
in denen nicht gedacht wird, gelten jedoch nicht als bewuBtlos.

12 Yom Verfasser autorisierte deutsche Ubertragung von Dora FiscHEr-Barnicor, Frank-
furt a. M. 1982,

8 Henprik Veoom (VU Amsterdam) gelingt es in einem (noch nicht veroffentlichten)
Artikel The Standpoint of Dialogue. The Discussion about Religion according to Keiji Nishitani,
einiges Licht auf das Problem zu werfen, wie man fest in einer Religion stehen und
doch nach Religion im allgemeinen fragen, Rechenschaft iiber seine Funde geben und
fur einen Dialog offen sein kann. Buri (217) dagegen interpretiert die Absicht NISHITANIS
beim Verfassen von Was ist Religion? ganz einseitig: ,... alles zum Erweis der
Uberlegenheit der ,religitsen Existenz’ im Buddhismus, speziell des Zen-Buddhismus
gegeniiber der Wissenschaft, Philosophie und Religion der westlichen Welt.® Auf den
Seiten 391-893 scines Buchs weist NisHrani iibrigens ausdriicklich eine einfache
Identifikation mit dem Buddhismus ab, auf Seite 828 wiinscht er dem Christentum, dal
es in Zukunft selbst die Losung zu einer bestimmten Problematik finde.

" Komplizierter wiirde die Sache, wenn man die von Kasuus (Anm. 8) 139-140 im
Hinblick auf Kart Ranner gemachten Bemerkungen iiber Symbole beriicksichtigte.

!5 Zum Beispiel in Was ist Religion?, 337 und 273.

16 Das Nichthaften an den Dingen stellt Bur: iibrigens filschlicherweise und ohne an
das alte Ziel der Erlésung von den Wiedergeburten zu denken als den einzigen Inhalt
der dritten ,edlen Wahrheit*, der Vernichtung des Leidens, hin (18). Es geht hier doch
wohl auch um die Uberwindung der Wiedergeburten, wenn in der zweiten sedlen
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Wahrheit*, wie auch seiner Fufnote 4 zu entnehmen ist (21), ausdriicklich von
Wiedergeburten gesprochen wird.

Es gibt noch andere Punkte, wo man sich fragt, wie der geschichtsbewubte Verfasser
dazu kommt, etwas als Lehre des Buddha selbst auszugeben, wihrend eine halbwegs
gute Kenntnis der Texte — ich erwarte gar nicht den letzten Stand der Forschung — ihn
zur Vorsicht mahnen miifite; auBerdem verspielt er den Vorteil, durch das Erkennen
des spiteren Ursprungs von Lehrstiicken seine doch nicht so starke These einer mit
dem Christentum (wie er es sieht) vergleichbaren Entwicklung stiitzen zu kénnen. So ist
der ,mittlere Weg' in der jedermann zuginglichen Predigt von Benares zunichst einmal
das Vermeiden der Extreme des Sichhingebens an Sinnenlust oder an Selbstkasteiung
und ist dann niher bestimmt als der im ,rechten Samidhi“ gipfelnde edle achtfache
Pfad mit seinen nicht leicht zu erfiillenden asketischen Verpflichtungen. Es ist nicht nur
eine platte, sondern auch falsche Darstellung dieses mittleren Wegs, wie ihn der
Buddha selbst gelehrt haben soll, wenn Buri (24) davon sagt, dal er mitten zwischen
Weltentsagung und Weltverflochtenheit hindurchgehe und einem ,Haben als hitte
man nicht* gleichkomme. Auch die Lehre, daB der Zusammenhang, in dem alle Wesen
zueinander stehen, das Mitleid des Buddha erklirt (20,28), ist nicht in den alten Texten
zu finden und nicht dem Buddha selbst zuzuschreiben. Das von Buri herangezogene
zwdlfgliedrige Entstehen in Abhdngigkeit hatte frither (es ist noch die Frage, ob der
Buddha selbst es verkiindete) nichts mit gegenseitigen Beziigen zu tun (das ist auch der
von Buri in FuBnote 4 mitgelieferten Ubersetzung der zwolfgliedrigen Reihe zu
entnehmen) und fiir die meisten alten Schulen auch nichts mit einem ,Wesen®, auf das
sich das Mitleid richten kann (es war fiir sie nur eine Erklirung, wie Leiden zustande
kommt, ohne dabei ein ,Wesen®, das leidet, zu kennen).

" Hans WALDENFELS, Absolutes Nichts. Zur Grundlegung des Dialogs zwischen Buddhismus und
Christentun, Freiburg—Basel-Wien 1976 (das Werk ist inzwischen in Japan erschienen:
ders., Zettaimu, Kyoto 1986).

" Zum Begriff der ,bestimmten Negation® siche Erich HENTEL, Grundrif§ der Dialektik,
2 Binde, Darmstadt 1984 (Stellen im Register, 2. Band, 326).

' Das Verhilmis dieser Religion zu der empirisch meist anzutreffenden beschreibt er
wie folgt (108): ,Frither waren die meisten Religionen recht ausschlieflich durch
.menschliche* Belange motiviert; es ging dem Menschen um die Sache des Menschen.
Sie beruhten, um mit Nietzsche zu sprechen, auf ,menschlicher, allzu menschlicher
Grundlage. Aber dies ist vielleicht nicht allzu verwunderlich, geht es der Religion doch
um die Erlésung des Menschen. Sich mit der Erlésung des Menschen zu beschiftigen
und zu glauben, daR die Grundlage, auf der Erlosung moglich ist, im Bereich
;menschlicher’ Sorge verbleibe, ist indessen zweierlei.

® Der Ausdruck ,Weg* ist von mir. Zum alternativen Charakter der Grundprobleme
Tod, Nichts, Siinde usw. siche S. 42. Dies ist gegeniiber der vermischenden Darstel-
lungsweise auf S. 219 von Buris Buch festzuhalten. Gegen eine Akkumulation dieser
Betrachtungsweisen ist natirlich, sofern man denkt, daB sie sich vertragen, nichts
einzuwenden. Jede einzelne muR aber als selbst schon zu einem ,Durchbrechen’ fihig
angesehen werden.

! Gegen die Darstellung bei Burt (221), die zu der Meinung Anla geben kénnte, es
handle sich hierbei bloR um eine theoretische Diskussion (dieser Aspekt ist von Buri gut
beschrieben), méchte ich die folgenden Sitze Nistrranis, die vermehrt werden kénnten,
anfiihren (90): ,Wie Moses und andere Fromme miifiten alle Christen dazu imstande
sein, selbst in einem Stein oder in einem Grashalm die verzehrende Flamme, die
Lichtsiiule, den grollenden Donner Gottes zu sehen und zu héren. Bei allen sollten
;Furcht und Zittern® herrschen.*

* In Nisurrants Aufsatz Ontology and Utterance von 1981 (Philosophy East and West 31,
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29-43) liBt sich eine gewisse Verschiebung in seiner Auffassung des Christentums
feststellen, nimlich von einer mehr auf Gott gerichteten Mystik zu einer mehr auf
Christus gerichteten, die um Gal. 2,20 kreist. Die Aussage von Paulus, daR er nun nicht
mehr selbst lebe, sondern Christus in ihm, nennt er dort (38) “a recollection (anamnesis)
into the origin of his life, a concentration (samadhi) of himself towards the giver . .. a
repetition of the being of Christ as the son of God” (zu ,repetition’ siche Hinweis auf

KierkEGAARD, 37). Er nennt dies ,mystical union’, sieht aber bei Paulus noch etwas
héheres, namlich ,mystical union in work’, wobei er nun selbst im Handeln sein Leben
fiir andere l4Bt, es fiir Christus lift und dadurch lebt (41).
¥ Zu beachten ist in diesem Zusammenhang sein Urteil iiber dessen Ethik (112f): ,Auch
wenn Nietzsche die unmenschliche Seinsweise betonte, befiirwortete er damit nicht eine
Unmenschlichkeit auf der Stufe, auf der sonst von Menschlichkeit die Rede ist.*

* Eine differenziertere Meinung iiber das, was dieses Kapitel an Neuem bringt, findet
man bei WArTer Strorz, Zen Buddhismus und Christlicher Glaube, in: Zen Buddhism
Today, Annual Report of the Kyoto Zen Symposium, No. 2, 1984, 65: ,Im SchluRkapi-
tel seines Buches Was ist Religion? kommt NisHirant hartnickig nach dem Sein der Zeit
fragend, noch niher an ihr Ritsel heran.*

* Bumi hitte hier doch wohl die einfache Tatsache zu akzeptieren, daR WALDENFELS
trotz seines ,christlichen Offenbarungsanspruchs® von den Kydto-Philosophen als
Gesprichspartner ernstgenommen wird. Dazu kommt, daB WAaLpEnFELs mit der
Theologie KarL RarNERs ein Denken hinter sich hat, dem hierbei wohl mehr zuzutrauen
ist, als Burr, der RauNer kaum zu kennen scheint, wahrhaben will. Damit sei nicht
gesagt, dal man die Probleme, die sich auch dieser Theologie bei diesem Unterneh-
men stellen, unterschitzen soll.

% Ich mochte in diesem Zusammenhang auch auf die oben S. 6 wiedergegebene
Aussage von der ,Erfahrung des Befreitwerdens zum wahren Selbst fiir den, der dieser
Erfahrung durch die Kreuzigung des gegenstindlichen Ichs teilhaftig wird® eingehen.
Sie steht offensichtlich in der Tradition von Aussagen wie ,wer sein Leben verliert,
wird es gewinnen®. Mit einer Unterscheidung von wahrem Selbst und gegenstindli-
chem Ich vermeidet Buri das Paradox und produziert einen anscheinend leicht
lesbaren Text. Dies erscheint mir legitim, falls man danach auch die hierbei sich
ergebende Doppeltheit des Selbst wieder aufzuheben versucht. Das tut Burt nicht. Mit
seinem Uberselbst befindet er sich damit in der Nihe des von ihm selbst (8f)
angezeigten Fehlers, die Transzendenz in einer Uberwelt zu lokalisieren.
¥ Fiir die ethischen Konsequenzen ist vor allem auf das Ende von Was ist Religion?
hinzuweisen (418ff). Aus der durch den ,groBen Tod‘ des Selbst gewonnenen
Nichtzweiheit von Selbst und Andern, ergibt sich Nichstenliebe (vgl. oben 8. 14), aber
nicht nur das, sondern auch ein Mitleid, das allen auBermenschlichen Lebewesen gilt,
ja ein Gefithl der Verbundenheit mit allen Dingen. Im Christentum sicht NisHrrant
diese Haltung im Sonnengesang des Heiligen Franziskus zum Ausdruck gebracht. Daf
Franziskus Sonne, Mond, Wasser, Feuer und Wind da als Briider und Schwestern
anspricht, bedeutet fiir Nisturant nicht bloR poetisches Reden. Im christlichen Bereich
ist hierbei wohl auch an Teile der Bergpredigt zu denken. Es ist wahrscheinlich nicht
nur ein theoretisches Experiment, wenn Nisuirant auf Matth. 5,45 als eine Quelle zur
Uberwmdung des MiBverhiltnisses zwischen Wissenschaft und Rchglon hinweist.
Ubngens wird man auch von da aus verteidigen kénnen, daff das, was im Umgang mit
Menschen jeweils not tut, nicht in Gefahr kommt (vgl. Nisturanis Hinweis auf EckHART,
124); Planung fiir die Zukunfi wird jedoch nicht empfohlen.
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DER ISLAM IN DER WESTAFRIKANISCHEN SAHEL-ZONE!
ERSCHEINUNGSBILD — GESCHICHTE — WIRKUNG

(Teil T)

HANs-RUDOLF SINGER
zum 60. Geburtstag zugeeignet

von Martin Forstner
1. Die Pflicht zur Verbreitung des Islam

Von Europa kaum zur Kenntnis genommen, ist die islamische Mission in
Schwarzafrika sehr erfolgreich. Den muslimischcin Propagandisten fehlt es
nicht an finanziellen Hilfsmitteln, denn reiche Olstaaten stellen grofziigig
Gelder zur Verfiigung fiir den Bau von Radiostationen, die Einrichtung
islamischer Zentren und Koranschulen, fiir Stipendien, die schwarzafrikani-
schen Studenten das Studium in arabischen religiosen Hochschulen ermogli-
chen. An sich ist diese Missionstitigkeit des Islam nichts Neues, erstaunlich
sind nur der Umfang und die erzielten Erfolge. Wie die christlichen Kirchen,
die sich auf den Auftrag des Neuen Testaments berufen, sieht sich auch der
Islam verpflichtet, die wahre Offenbarung auf Erden zu verbreiten und
letztendlich eine islamische Welt zu schaffen.

Die Art der Propagierung oder — wie die Muslime sagen — der Einladung
(da‘wa) zum Islam ist unterschiedlich; sie kann friedlich erfolgen, sie kann aber
auch mit Waffen vorgebracht werden — je nach den Umstinden. Auch wird
ein Unterschied gemacht hinsichtlich des angesprochenen Personenkreises,
was von Bedeutung ist fiir das Vorgehen des Islams in Schwarzafrika.

Grundsitzlich unterscheidet die islamische Lehre zwischen den echten
Glaubigen (d. h. den Muslimen), den Ungliubigen und den Andersgldubigen.
Letztere sind die sogenannten ,Leute des Buches®,* worunter in erster Linie die
Juden und Christen, denen Gott einst durch Moses und Jesus eine Offenba-
rung zuteil werden lieR, verstanden werden. In diese Kategorie werden aber
auch die Sabier und die Zoroastrier (Magis) eingeordnet, die nur in den ersten
Jahrhunderten der islamischen Ausbreitung eine, zudem noch geringe, Rolle
spielten. Die Leute des Buches, also heute vor allem Juden und Christen,
stehen, falls sie im islamischen Gebiet leben, unter dem besonderen Schutz
der islamischen Gemeinschaft, genieRen das Privileg, ihre Religion ausiiben

! Verf. dankt der Deutschen Forschungsgemeinschaft fiir eine Reisebeihilfe, wodurch
ihm wertvolle Einblicke in die gegenwirtige religidse Lage im Senegal ermoglicht
wurden. Besonderer Dank gebiihrt auch Herrn K.-H. THaLmANN (Direktor des Goethe-
Instituts in Dakar) und Herrn Prof. AsparLan Djenipt (Departement d’Arabe, Université
de Dakar) fiir ihre Unterstiitzung.

? Arab. ahl al-kitab; dazu EI2 (= Encyclopaedia of Islam, new Edition, London—Leiden
1960fF), 1, 264ff. (von G. VAJpA).
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zu konnen, und diirfen nicht mit Gewalt oder durch Zwang zum Islam
bekehrt werden. Das bedeutet aber nicht, daf® es untersagt sei, sie durch
vorbildliches Verhalten oder durch Appelle an ihre Vernunft von der
Vortrefflichkeit des Islams zu iiberzeugen. Treten sie zum Islam iiber — um so
besser; dann sind sie jederzeit willkommen. Der Vollstindigkeit halber sei
angefiigt, daB diese Freiheit des Religionswechsels immer nur in Richtung auf
den Islam, niemals umgekehrt gilt.> Auch haben nur die Muslime die Freiheit,
fiir ihre Religion zu werben; einem Juden oder Christen ist es streng
untersagt, fiir seinen Glauben unter oder bei Muslimen zu werben.

Mit Ungliubigen sind nicht etwa diejenigen gemeint, die gar nichts glauben,
also die Atheisten, denn diese haben keinerlei Existenzberechtigung, sind sie
doch die verkorperte Siinde, da sie Gott und seine Schépfermacht leugnen.
Der klassische Islam befaBte sich kaum mit ihnen, da es unvorstellbar war,
daR ein Mensch an keinen Gott oder an keine Gotter glauben wiirde. Erst im
19. und 20. Jahrhundert wurden Muslime mit diesem Problem ernsthaft
konfrontiert; Atheisten miissen, wie die Ungliubigen iiberhaupt, bekehrt
oder bekdmpft werden, da sie die Feinde Gottes in reinster Form sind.
Unglidubige im klassisch-islamischen Sinn sind diejenigen, die an mehrere
Géotter glauben, die Gotzen und Idole anbeten; sie werden von den muslimi-
schen Rechtsgelehrten als Polytheisten (musrikin) oder, brutaler, eben als
Ungliubige (kuffir) bezeichnet. Sie haben keinerlei Anspruch darauf, ihren
Glauben bewahren zu diirfen, vielmehr sind sie entweder zum Islam zu
bekehren oder zu téten.* Abgesehen vom Afrika nordlich der Sahara und von
Athiopien gab es auf dem schwarzen Kontinent vor der europdischen
Kolonisierung keine Juden und Christen; weshalb es sich bei den Bewohnern
also um Ungliubige handelte, die zu bekehren und, falls die Lage es zulief,
zu bekimpfen, Pflicht eines jeden Muslims war. Dies gilt auch heute noch,
wobei allerdings die Frage auftaucht, wie christlich gewordene Schwarzafrika-
ner einzugruppieren sind — wohl als Leute des Buches.

Soweit zur Klirung, weshalb eine islamische Ausbreitung in Schwarzafrika
iiberhaupt erfolgen muBte, worin sie ihre religitse Begrindung fand, und
weshalb die islamischen Propagandisten in den letzten beiden Jahrhunderten
derart kimpferisch vorgingen, daR heute in neun afrikanischen Staaten die
Muslime in der Mehrheit sind:® in Senegal, Gambia, Mali, Guinea, Niger,
Tschad, Djibouti und Sudan; daR sie in Staaten wie Guinea-Bissau, Kamerun,
Elfenbeinkiiste, Obervolta, Sierra-Leone, Liberia, Togo, Benin, Mogambique,
Kenia und Tansania grofe islamische Minderheiten bilden, oder daf in
anderen Lindern weite Teile islamisch sind (z. B. Nigeria).

Die religits verankerte Verpflichtung, den Islam zu verbreiten, ist aber, will
man nicht, wie ein gldubiger Muslim es tut, darin Gottes allmichtiges Walten

8 Vgl dazu die ausfithrliche Darstellung bei A. Kuoury: Toleranz im Islam, Miinchen
1980, 110f., 143, 146.

* Vgl. dazu Knoury, Toleranz 31, 116.

5 Dem ausgezeichneten Handbuch von J. M. Cuoq; Les Musulmans en Afrique, Paris 1975,
sind unter den jeweiligen Lindernamen die Zahlen zu entnehmen.

26



sehen, noch keine Erklirung dafiir, daR sich der Islam auch tatsichlich
ausbreitete, noch weniger dafiir, in welcher Form dies in Schwarzafrika
geschah, auch nicht, weshalb er so erfolgreich war (und spiter gegen die
Konkurrenz des Christentums und auf Kosten der alten traditionellen einhei-
mischen Religionen, die wir, wie es tiblich geworden ist, als animistisch
bezeichnen, bestehen konnte). Verbreitungsmethode und Art des Islams
waren Gegenstand der Wissenschaftszweige Religionsgeschichte, Ethnologie
oder Islamkunde. Es wurde, um es gleich an dieser Stelle zu sagen, sehr viel
spekuliert, und es wurden Thesen verbreitet, die sich als unhaltbar erwie-
sen.

2. Zwei Theorien: Negrifizierter Islam oder Tariga-Islam?

Hinsichtlich des afrikanischen Islams ist behauptet worden, daB er gar kein
wahrer, vielmehr ein negrifizierter Islam sei. Dagegen wird insbesondere seit
einigen Jahren vertreten, es liege hier der sogenannte Tariga-Islam vor, eine
Art Volksislam, der die strenge islamische Orthodoxie iiberwunden und sich
den jeweiligen afrikanischen Gegebenheiten assimiliert habe. Allerdings sind
die Vertreter beider Richtungen vorsichtig genug zu betonen, daf alle
moglichen Uberginge vorkommen, so daf man letzten Endes doch bei der
Einordnung des Islams Schwarzafrikas nichts Greifbares in Hinden hilt.

Der Hauptvertreter der Richtung des islam negrifié ist J. C. FroELicH, der
schon vor iiber 20 Jahren behauptete, dal es einen schwarzen Islam gebe,
der vollig an Afrika angepalt sei und mit dem Islam der arabischen Welt
nicht mehr viel zu tun habe, sich vor allem aber vom Islam des Mittelmeer-
raumes unterscheide. Es handele sich um einen ,islam négrifé, adapté aux
charactéres psychiques des races noires“.® Der Islam habe urspriinglich den
einheimischen Animismus iiberlagert, habe ihn beeinfluBt oder habe selbst
animistische Ziige angenommen,’ so daR Religion und Magie nicht mehr
voneinander zu unterscheiden seien. AuRerdem gebe es dann aber die
islamischen Heiligen (marabouts), die Bruderschaften und die islamische
Mystik, die FroeLicH dann jeweils abhandelt, wobei sich der Leser am Ende
fragt, wo denn nun der im Anfangskapitel beschriebene islam negrifi¢ bleibe,
denn der Verfasser nimmt immer wieder Bezug auf das (weiBe) islamische
Nordafrika. Anders dagegen — und u. E. mit Recht — V. MontEn, der in
seinem Buch L’slam noir (Paris 1980) von ethnokulturellen Gebieten des
Islams spricht und einen arabischen, tiirkischen, irano-indischen, malaii-
schen und schwarzen Islam unterscheidet;® er gelangt schlieRlich zu dem
Ergebnis, daR dieser schwarze Islam, da er Bruderschaften, Heilige, das
religibse Recht und Grundpflichten kenne, nur insoweit etwas Besonderes sei,
als herkémmliche afrikanische Briuche und Sitten entweder islamisiert oder

4 J- C. Frokvich: Les Musulmans d’Afrique noire, Paris, 1962, 11.
! FroeLich, 104, 122, 131.
8 Monrew, 64.
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aufgegeben worden seien. Der islam noir ist nach V. MoNTEIL nichts anderes
als die regionale, eben afrikanische Firbung des Islams, wie er in seinen
Grundbestandteilen und seinen Dog-men iiberall zu finden ist. Damit diirfte
die These FrorLicu’s wohl iiberholt sein.’

Die Vertreter des Tariga-Islams postulierten, daf der orthodoxe Islam, den
sie Sari‘a-Islam nannten, sich in Afrika gar nicht erst habe durchsetzen
konnen, handele es sich doch bei ihm um einen ,Gesetzbuch-Islam®, der die
islamische Religion verweltlicht habe und der die seelischen Bediirfnisse des
Menschen, d. h. des Afrikaners, nicht habe erfiillen kénnen.!® B. Tis1 meint,
die Adaption des Islams durch die nichtarabischen Vélker habe in der
Assimilierung des Islams an die jeweiligen Kulturen bestanden.!' Gerade der
Tariga-Islam (d. h. der Islam der Bruderschaften) sei zum einen eine Reaktion
auf die Verweltlichung des Islams gewesen, zum anderen aber auch eine
eigene Art der Praktizierung des Islams abseits der strengen Vorschriften der
islamischen Jjaria. Es bleibt nichts anderes iibrig, als Tmis Position zu
zitieren:'? Der Tariga-Islam sei das religidse Bekenntnis der arabisierten Volker
(z. B. der Berber) und dann der nichtarabischen islamisierten Volker gewor-
den, da sie im Tariga-Islam eine Mbglichkeit sahen, die im Sarica-Islam
ausgeschlossen gewesen sei, namlich die Assimiliation an die eigene Kultur.
Der afrikanische Islam sei eine Variante des Tariga-Islams.

Derartige Behauptungen oder Thesen, wie er es nennt, wurden von ihm
schon vorher an zwei Stellen gleichzeitig publiziert' und von anderen als

® Yosur FapL Hasan, an der Universitit von Khartoum lehrender Historiker, kritisiert
den Begriff ,Black Islam* (al-islam al-aswad) ebenfalls; er tut dies aber aus, kénnte man
sagen, politischen Erwidgungen heraus: es handle sich um eine typisch imperialistische
Schépfung, um die arabischen von den afrikanischen Muslimen zu trennen und so das
Eindringen revolutionirer islamischer Bewegungen zu verhindern; eine Trennung von
Schwa.rzafrlka und Arabischem Afrika sei kiinstlich durch die Europier geschehen. (Y.
F. Hasan: al-Gudir at-tarihiya lil-“alagat al-arabiya li-Tfrigiya, 44, in: al-Arab wa-Ifrigiya,
Beirut 1984, 27-45. Bei diesem Sammelwerk handelt es sich um Vortrige und
Diskussionsbeitrige eines Symposions gleichen Titels, das vom 24. bis 29. 4. 1983 unter
der Schirmherrschaft der Arabischen Liga in ‘“Amman abgehalten wurde. Wie der
Teilnehmerliste auf S. 77ff. zu entnehmen ist, waren fast nur Araber beteiligt, daneben
drei Muslime aus Schwarzafrika — also alles andere als eine reprisentative Zusammen-
stellung des afrikanisch-islamischen Geisteslebens.)

9 B. T Die Krise des modernen Islams. Eine vorindustrielle Kultur im wissenschaftlich-
technischen Zeitalter, Miinchen 1981, 89.

I Timi, Krise, 88. — Er meint damit wohl, da die nichtarabischen Volker den Islam
dadurch angepaBt hiitten, daR sie ihn an ihre jeweilige Kultur angeglichen hiitten — eine
Feststellung, die wohl noch nie bestritten worden ist, von der Tis1 aber glaubt, sie als
These herausstreichen zu miissen.

12 Typy, Krise, 89.

3 B. Tsr: Die E ntstehung und Entwicklung des afrikanischen Islam, in: Die neue Gesellschaft
26 (1979), 604—609; ders.: Der Lilam und die afrikanischen Kulturen, in: Entwicklung und
Zusammenarbeit. Beitrige zur Entwicklungspolitik 11 (1979), 9-11. — Um diese Zeit
ging auch D. Knar (Das Wiedererstarken des Islams als Faktor sozialer Umwiélzungen, in: Aus
Politik und Zeitgeschichte, 10. 3. 1979, 3—17) auf dieses Problem ein (bes. S. 3 und 4),

28



feststehende Ergebnisse — man kann ja zitieren, und damit ist der Nachweis
erbracht — hingestellt:"* Allein der Tariga-Islam sei in der Lage gewesen, diese
Religion in Afrika zu verbreiten. Mit der bei ihm tiblichen Uberzeugung stellt
Tier diese Behauptung auf' und gibt damit eine Erklirung, die auf den ersten
Blick einleuchtet, aber eben nur solange, als man nicht mit der Geschichte
der islamischen Ausbreitung in Nord- und Westafrika oder mit der islami-
schen Dogmatik iiberhaupt vertraut ist.

Seine These griindet sich auf der — falschen — Primisse, daff der Islam der
Araber der Sari‘a-Islam, wihrend der der unterworfenen Vélker der Tariga-
Islam sei.'®

Bekanntlich kénnen in nur wenigen Zeilen unhaltbare Thesen aufgestellt
werden, wihrend es eines grofReren Aufwandes, so auch im vorliegenden
Falle, bedarf, diese zu widerlegen, denn man muR dabei auf die Grundkennt-
nisse der Islamkunde zuriickgreifen und hat darauf einzugehen, wie die
islamischen Gelehrten (‘ulama’) offiziell zum religiosen Recht, zur Mystik, zu
den Bruderschaften, zur Heiligenverehrung und Magie stehen, denn gerade
dies sind ja die Punkte, die nach Tmsr die Kennzeichen des afrikanischen und
nordafrikanischen Islams sind. Hat Tm1 recht, so miiten im von den
klassischen ‘ulama’ vertretenen und in den 6stlichen arabischen Staaten zu

ohne jedoch so radikale Positionen wie B. Tisr zu beziehen. Er machte vielmehr darauf
aufmerksam, daf sie $aris zumeist eine Angelegenheit der “ulama’ sei, wihrend die
Mehrzahl der Muslime in aller Welt (also auch der Araber!) irgendeiner tariga folge,
doch seien beide nicht immer siduberlich zu trennen (wie wir unten ausfiihren, s. u. S.
34£.).

" So von F. Koster: Islam in Schwarzafrika. Sein religivses, kulturelles und politisches
Erscheinungsbild, 24f., in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
68 (1982), 17-84, dort S. 24f.: ,Der komplizierte Rechts-Islam mit seinem rationalen,
streng autoritativen Ordnungssystem muBte dem einfachen Afrikaner stets unver-
stindlich erscheinen. Wenn er auch in unbegrenztem Male Eingang ins afrikanische
Rechtsdenken gefunden hat, so muf dennoch gesagt werden, daR der Tariqua (sic!)
-Islam allein in der Lage war, afrikanische Kulturen zu assimilieren.”

'* Als Ergebnis einer zweijihrigen intensiven sozialwissenschaftlichen Beschiftigung
mit dem Islam® (so T, Krise, S. 7 im Vorwort) mag dies recht originell sein — aber
vielleicht war die aufgewandte Zeit doch etwas zu kurz. Allein die Fahigkeit des
Sozialwissenschaftlers zur Konzeptualisierung ersetzt wohl nicht unbedingt das Fakten-
wissen des Orientalisten.

' Maglicherweise wurde Tisis Anschauung genihrt durch eine fliichtige Lektiire von
H. A. R. Gms (Islam. A Historical Survey, Oxford 1978), der auf S. 10 schrieb, daf den
Mystikern grofer Anteil an der Verbreitung des Islams bei den Heiden und oberflich-
lich islamisierten Stimmen zugekommen sei. Doch ist diese Bemerkung im Zusammen-
hang mit seinen weiteren Ausfithrungen iiber die Mystik zu sehen (so S. 97f), woraus
hervorgeht, daR dies auf spitere Jahrhunderte gemiinzt ist, als Safitum und Orthodo-
xie sich bereits ausgesdhnt und gegenseitig erginzt hatten (dazu s. unten S. 46). Auch
der von Tt des dfteren zitierte M. G. S. Hopeson: The Venture of Islam, 3 Bde., Chicago
1974, duBert sich nicht in dieser Richtung, vielmehr meint er, daR sowohl $ari‘a als auch
Sufitum die Nichtmuslime beeindruckt hitten, daR aber letzten Endes die blithende
islamische Kultur anziehend gewirkt habe (II, 535, 539).
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findenden Islam diese Kennzeichen also fehlen. Anders wird man ihn wohl
nicht interpretieren kénnen, es sei denm, er hat sich sprachlich falsch
ausgedriickt, ansonsten es je keinen Sinn machte, den afrikanischen Islam mit
diesen Charakteristika zu belegen.

3. Die Einheit des Islam

a) Das islamische Recht (Sari‘a)

Einen Sari‘a-Islam im Tiischen Sinne hat es nie gegeben, denn die ari‘a, das
islamische Recht, ist erst im 3./4. Jahrhundert der Higra (8./9. Jahrhundert
christlicher Zeitrechnung) entstanden und hat sich in den folgenden Jahrhun-
derten bis in neuere Zeit weiter entwickelt. Diese §aria ist das theologische,
sagen wir ruhig das scholastische Geriist des Islams, gelehrt von den ulama’
und angewandt auf alle Bereiche des menschlichen Lebens, denn in der Tat
ist es so, daB ihre Bestimmungen bei entsprechender analoger Auslegung
alles regeln koénnen, zumindest geben die Gelehrten vor, die faria biete fiir
alle auftauchenden Probleme eine Losung.” Es wire aber ein Irrtum zu
glauben, ein derartiges System habe es von Anfang an gegeben (so etwas
wird heute nur von extremen Fundamentalisten behauptet, die die sdri‘a der
spiteren Zeit zuriickprojizieren auf die Zeit des Propheten und der ersten vier
Kalifen), vielmehr haben sich die Regelungen, die wir heute als Jaria
bezeichnen, erst im Laufe der ersten drei Jahrhunderte herauskristallisiert."
DaB nicht alles von Anfang an gleichartig verlief, lift sich aus der Tatsache
ersehen, daB es vier, sich gleichzeitig entwickelt habende Rechtsschulen gibt.
Aus der Vielzahl von Strémungen'® der ersten Jahrhunderte formierte sich
allmihlich eine Richtung, die als die sunnitische Lehre des Islams bezeichnet
wird — die Orthodoxie, die Lehre und der Glaube der ,Leute der Satzung und
der Gemeinschaft® (ah! as-sunna wal-gama‘a), die sich darin einig waren,* daf
alle abweichenden Formen (wie die der Harigiten, Schiiten, Mu‘taziliten usw.)
zu bekdmpfen wiren und daR die wahre Lehre zu begriinden sei durch

" Fs sei hier nur auf die offizielle dgyptische religiése Zeitschrift ,al-Liwa’ al-Islami*
verwiesen, in der Gelehrte von al-Azhar selbst die banalsten alltiglichen Verrichtungen
entsprechend den Prinzipien der fari‘a empfehlen, vorschreiben oder verwerfen. So ist
etwa das Brettspiel ,fawula” (eine Art Backgammon) verboten, selbst wenn nicht um
Geld gespielt wird, da es sich um ein Gliicksspiel handelt, wihrend Schach, da geistige
Anstrengung, erlaubt ist (29. 3. 84, S. 8); aber auch wichtige Probleme werden
behandelt: kiinstliche Befruchtung ist erlaubt, wenn das Sperma vom Ehemann
stammt, verboten, wenn von einem anderen Mann; in letzterem Falle liegt das schwer
zu bestrafende Delikt der Unzucht (zind) vor, dessen sich dann Ehefrau, Arzt, Spender
und Fhemann (wenn er davon wulte) strafbar machten (29. 3. 84, S. 9).

! Uber die Entwicklung des islamischen Rechts s. ]. ScuacHT: The Origins of Muhamma-
dan Jurisprudence, Oxford 1950; auch Hobeson, Venture, I, 318ff. mit guter Ubersicht.
1 Vgl dazu die Darstellung von H. Laoust: Les schismes dans L'islam, Paris 1965.

20 S0 LAousT, Schismes, 84f.
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Koran, Sunna® und den Konsens (igma?) der Gelehrten. Aber der Umstand,
daB wir und die Muslime selbst immer von $arie reden, darf nicht dazu
verfithren, zu glauben, es gibe ein islamisches Gesetzbuch, denn das religitse
Recht wurde niemals kodifiziert, vielmehr handelt es sich um Lehrbiicher,
Kommentare und Superkommentare, die einzelne Fille auffithren. Richtig ist,
daB die faria die Beziehungen zwischen den Menschen, zwischen dem Biirger
und dem Staat regelt, aber auch die Beziechungen zwischen Gott und dem
einzelnen Gliubigen (Gebet, Almosensteuer, Fasten, Pilgerfahrt, Reinheitsge-
bote, Speiseverbote usw.). Auch haben im sunnitischen Islam niemals offizieile
Dogmensammlungen bestanden, aber viele Gelehrte versuchten, ihren Glau-
ben in den Hauptpunkten zum Ausdruck zu bringen; dies geschah in den
sogenannten Glaubepsbekennmissen (‘aga’id),”* so z. B. das des al-A<ari (gest.
935) und das des al-Gazali (gest. 1111). Sie unterstrichen jeweils das Bekennt-
nis zum Monotheismus, betonten, daf der Koran das ewige und unerschaffe-
ne Wort Gottes sei, und erlduterten, daf am Tage des Jingsten Gerichts die
Menschen nach ihren guten und schlechten Taten beurteilt wiirden. Neben
vielem anderen findet sich bereits die Feststellung, daf bestimmte Personen,
insbesondere der Prophet Muhammad, einst fiir Siinder bei Gott Fiirsprache
einlegen konnen.

Es wire aber verfehlt zu sagen, die faria mache den Islam zu einer
Buchstabenreligion, die dem Gefiihl und den religiosen Bediirfnissen keinen
Spielraum lasse. Vielmehr ist es so, dal die §ari% sich damit gar nicht befaRt,
sondern in diesem Bereich Spielraum fiir Gebriuche (‘@dat) und das Gewohn-
heitsrecht (urf) lae.”

b) Safitum® und Bruderschaften

Schon in der Frithzeit des Islams, als dieser wirklich noch arabisch zu
nennen ist, stofen wir auf gliubige Muslime, die iiber die rituellen Vorschrif-
ten hinaus durch mystisches Erleben den Bereich des Religitsen erweitern
wollten, die glaubten, es sei moglich, Gott unmittelbar zu erfahren. Unter
den Zeitgenossen des Propheten Muhammad finden wir derartige Neigungen
pflegende Muslime, die als frithe Vertreter der islamischen Mystik angesehen
werden.” Ein Jahrhundert spiter ist die Bezeichnung sifi, (d. h. derjenige, der
einen wollenen Umhang als Kleidung trigt), fiir den Asketen {iblich;** spiter

! Unter sunna, die dem Koran gleichwertig ist, versteht man die iiberlieferten
Verhaltens- und Handlungsweisen des Propheten; sie sind niedergelegt in den aner-
kannten Traditionssammlungen des 9. Jh.s

™ Vgl EI 1, 332fF. (von W. M. WaTT).

# Vgl. EI* I, 470ff (von G. H. Bousquer).

# Vgl, dazu den Artikel tasauwuf in Enzyklopidie des Islams (Leipzig 1913—1936), IV,
787-742 (von L. MASSIGNON).

® Vgl. G. Anawatt & L. GARDET: Mystique musulmane, Paris 1961, 23f; iiber mystische
Schriften aus der Zeit des frithen Islams, der Umaiyaden und der Abbasiden s. F.
SEzGIN: Geschichte des Arabischen Schrifttums, Bd. I (Leiden 1967), 631ff.

2 G. Ocin: Did the Term ,Sifi” exist before the Sufis?, in: Acta Orientalia (Kopenhagen) 43
(1982), 33—48 zeigte, daR bereits im letzten Viertel des 6. Jh.s im Irak Asketen so
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wird dann das Wort tasauwuf (,Mystik®) fiir diese Stromungen, die wir als
mystische bezeichnen, verwendet. Unter den Arabern von Basra und Kufa
finden wir solche sifis,?® dann auch im Bagdad des 9. Jahrhunderts, das das
Zentrum des Sufismus war, der sich iiber das gesamte Reich verbreitete.”
Nicht nur in den Moscheen dieser Stadt wurden mystische Ubungen angebo-
ten, sondern auch anderswo,? z. B. in Nordafrika in den Moscheen Kairou-
ans.?® Es kann also gar nicht die Rede davon sein, der frithe Islam oder — wie
Tis1 ihn nennt — der Sari‘e-Islam ,der Araber” habe keinen Raum fiir Mystik
gelassen.

Asketen und Mystiker, die die Sittenverderbnis in beredten Worten
geiBelten, die zur Riickkehr zu Gott aufriefen und die predigten, Gott lasse
sich durch besondere Andachtsiibungen erkennen und erfahren, die aber
auch ein Vorbild fiir sittenstrenges und gliubiges Leben auBerhalb der
offiziellen Kultformen abgaben, waren den Regierungen und den orthodoxen
Gelehrten mitunter ein Argemis. Hinzu kam, daR die Sufis, wie sie genannt
wurden, ihren Anhang hauptsichlich in stadtischer Umgebung fanden;*
Handwerk und Handel galten ihnen als durchaus wiirdige Beschiftigung, was
aber ihren Hang, Gott in der persénlichen Glaubenserfahrung zu suchen,
nicht beeintrichtigte, freilich auch nicht ausschloB, daB sie sich mit Theologie
und is]amisc"her Jurisprudenz befabten. Die frithen Safis, die im Irak, in
Syrien und Agypten auftraten, sich schlieBlich iiber die gesamte islamische
Welt verbreiteten, erregten zwar oft Anstof bei den Sunniten, galten aber
durchaus als gute Muslime im Rahmen der orthodoxen Dogmatik® (z. B.
al-Muhasibi** aus Basra, gest. 857).

Im 9. Jahrhundert erfolgte der Ubergang von den individuellen Sufi-
Asketen zu den groBen Scheichen und Lehrern, deren Lehre sich auf Koran
und Sunna stiitzte und die nunmehr einen Schiilerkreis um sich sammelten.®

bezeichnet wurden; Sufi scheint dann sogar der Spitzname geworden zu sein entweder
fir zum Islam konvertierte Nestorianer, die weiterhin die Askese pflegten, oder fiir die
Askese iibertreibende Muslime (S. 47).

* Uber das Sufitum vgl. die grundlegenden Arbeiten von J. S. TrimmicHaM: The Sufi
Orders in Islam, Oxford 1971; T. Anprae: Islamische Mystiker, Stuttgart 1960; R. A.
Nicrovson: A Historical Inquiry Concerning the Origin and Development of Sufiism, in: Journal
of the Royal Asiatic Society 1906, 303—348.

Y Vgl. A. Mez: Die Renaissance des Islams, Heidelberg 1922, 272; A. J. ArBerry: Sufism,
London 1956, 35.

28 7. B. in Fars (vgl. B. SpuLer: Iran in frithislamischer Zeit, Wiesbaden 1952, 159).

28 Vgl. H. Ipris: La Berbérie orientale sous les Zirides, Paris 1962, 693.

* Ohne Stadtkultur kein Stfitum (ANDRAE, Mystiker, 137).

31 ANDRAE, Mystiker, 93, stellte fest, daR alle frithen groBen Sufis ausgesprochen
sunnatreu waren; vgl. TRiMINGHAM, Sufi Orders, 11.

* Er galt als sunnitischer Mystiker mit vollkommener theologischer Bildung (vgl.
SezGIN, Arabisches Schrifttum 1, 639; iiber ihn J. van Ess: Die Gedankenwelt des Harit
al-Muhasibi, Bonn 1961).

** Vgl. dazu R. G. Jenkins: The Evolution od Religous Brotherhoods in North and Northwest
Africa 1523—1900, 48, in: J. R. WiLws (Hrsg.): Studies in West African Islamic History, Vol. 1,
London 1979, 40-77.
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Der groBe Mystiker al-Gunaid (gest. 910) konnte auf die Unterstiitzung der
Sunniten bauen, sein Schiiler al-Hallag bewegte sich hinsichtlich der Aussa-
gen innerhalb des sunnitischen Dogmas, geriet spiter jedoch in den
Verdacht, Schiit oder gar Qarmati* zu sein. SchlieRlich verdarb er es sich mit
den offiziellen Sunniten und Schiiten, und selbst sein hanbalitischer Anhang
konnte ihn vor einem SchauprozeR nicht mehr retten; 922 wurde er in
Bagdad hingerichtet.*

Sowohl die religiésen Gelehrten als auch die Regierenden wufiten um die
tiefe Frommigkeit der breiten Massen, besonders um die bereits bei al-Hallag
vorhandene glithende Muhammad-Verehrung, die schon zur Umaiyadenzeit
im Higaz eingesetzt hatte*® und die bis auf den heutigen Tag im islamischen
Bereich zu finden ist. Deshalb hat der orthodoxe, d. h. sunnitische Islam die
Mystik niemals einmiitig und endgiiltig verdammt,*’ solange die Vertreter
derselben sich nicht schiitisch oder sonst extrem hiretisch gaben, vielmehr
wurden die Bagdader Sufis im 9. Jahrhundert durchaus von den Sunniten
anerkannt.®

al-Gazali (gest. 1111) schlieBlich hat die noch vorhandenen Gegensitze
zwischen Sunniten und Mystikern einzuebnen versucht, indem er lehrte, die
Gebote und Verbote des Islams sollten vom Geist der Mystik durchdrungen
werden. Es entstand dann die professionelle Mystik, wie JENkiNs® es nannte,
eine Mystik, in der groBe Gelehrte Schiiler um sich sammeln und von diesen
besonders verehrt, oft als Heilige angesehen werden. Erst durch die Einbin-
dung der Laien in diesen Kreis, verbunden mit einem geheimnisvollen Ritual
und versehen mit regionaler Organisation, entwickeln sich daraus dann die
Bruderschaften, im Osten bereits im 10. Jahrhundert, im Westen spiter, etwa
seit dem 13./14. Jahrhundert.*

Die Mystik war also immer, von Anfang an, vorhanden; sie war neben der
faria die andere Seite des Islams und gehorte seit al-Gazalr als ilm at-tasauwuf

* Fine im Irak entstandene Bewegung, deren Anhinger, die Qarmaten, im 10. Jh.
groBe Teile der nérdlichen Arabischen Halbinsel beherrschten und bis ins 11. Jh. in
Bahrain an der Macht blieben. Uber ihre Lehre ist wenig bekannt; von den sunnatreu-
en Muslimen wurden sie verketzert und des Gemeinbesitzes an Giitern und Frauen
bezichtigt. B. Lewis (Origins of Ismailism, Cambn'dge 1940, 100) bezeichnet ihr System als
eines der gegenseitigen Hilfsbereitschaft; tiber sie EI* IV, 660f.

% Uber al-Hallag s. L. Massicnon: Al- -Hallaj, martyr mystique de Uislam, Paris 1922;
Ubersetzungen seiner Schriften finden sich in A. Scemmer: Al-Halladsch. Martyrer der
Gottesliebe, Koln 1968.

% Dazu I. GoLpziHer: Muhammedanische Studien, Halle (Nachdruck 1980), I, 305fF.

¥ Man kann also nicht sagen, die “ulama’ hitten die Mystik immer verdammt, wie es B.
Tt (Re-Islamisation as Cultural Revival and Search for Identity in the Islamic Middle East:
Recent Trends, S. 238, in: Vierteljahresberichte der Friedrich-Ebert-Stiftung 81 [1980],
229-237) tat.

Vgl TRIMINGHAM, Sufi Orders, 32; Hopcson, Venture, 1, 401, 403; 11, 203.

% Jenkins, Evolution, 43.

' Jenkins, Evolution, 44 setzte das 15. und 16. Jh. an, doch bezieht er sich dabei auf die
voll ausgebauten und durchorganisierten Orden; vgl. Giss, Islam, 1091,
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zur Ausbildung des Theologen.*! Es geht nicht an, wie Tisi*? es getan hat, hier
einen Gegensatz der Art konstruieren zu wollen, daf aus der Mystik der
Tariga-Islam entstanden sei, der zum religiosen Bekenntnis der gichtarabi-
schen islamisierten Volker geworden sei, wihrend daneben ein Sari‘a-Islam
bestanden habe, der bei den Arabern verbreitet gewesen sei.

Tariga ist seit dem 11. Jahrhundert der Begriff fur die Riten, die eingesetzt
wurden, um den Geist und die religiése Erlebnisfihigkeit des Glaubigen in
den islamischen Kongregationen zu trainieren. Den orthodoxen Theologen
und Rechtsgelehrten waren diese Riten allerdings nicht immer willkommen,
denn sie standen jeglichen supererogativen Ubungen (zusitzliche Gebete und
ibertriebenes Fasten) miBtrauisch gegeniiber, insbesondere der Gebrauch
von Reizmitteln (Kaffee, Haschisch, Opium) stief auf ihre Ablehnung. Ande-
rerseits ging es den organisierten Bruderschaften nicht etwa darum, die
Glaubensinhalte des Islam zu leugnen oder beiseite zu schieben — die fiinf
Grundpflichten und die Regelungen der Sari% galten selbstverstindlich auch
bei ihnen —, vielmehr trat bei ihnen zu den mystischen Ubungen eben etwas
Neues hinzu, nimlich die feste Hierarchie, die Eingeweihte und Laien in einer
einzigen Gemeinschaft verband. Wenn am Anfang die mystischen Konvente
auf den Meister und seinen Schiilerkreis beschrinkt waren, so bildeten sich
im 10. Jahrhundert nun Kongregationen heraus, in denen die Fithrung durch
einen Meister anerkannt war. Zwischen dem 11. und 14. Jahrhundert wurden
dann regelrechte mystische Doktrinen ausgearbeitet, wobei Tradition und
Sarita ver- und eingearbeitet wurden (sogenannte Tariga-Epoche);*® es entstan-
den die groBen mystischen Richtungen,*, die aber erst ab dem 15. Jahrhun-
dert ihre absolut hierarchische Ausprigung und damit verbunden ihre
Volkstiimlichkeit erlangten. Aus den frithen intellektuellen Zirkeln der geho-
benen Schichten wurden nun die Orden mit ihren zahlreichen Unterabteilun-
gen und ihren Korporationen, die alle Schichten des Volkes ansprachen und
in sich aufnahmen.

Vorlaufig zusammenfassend ist zu sagen, daB zur Zeit der grofen Erobe-
rungen, also der Epoche der ersten vier Kalifen (632-661), die $arira iiberhaupt

! Vel ANAWATI & GARDET: Mystique musulmane, 81.

** Tumi, Krise, 89; er wirft etwa W. Stoppar (Sufism, The Mystical Doctrines and Methods of
Islam, Wellingborough 1976) vor, die zentrale Spannung zwischen $aria und Sufi-Islam
itbersehen zu haben. Stobparp, 41f. stellt namlich fest, was Tisis These zuwiderliuft,
dal die Sufis stets glithende Verteidiger der saria waren, daR der Sufismus nicht
unorthodox war!

** Vgl. G. Enpress: Einfithrung in die islamische Geschichte, Miinchen 1982, 69: ,Aber nicht
nur die Methode, sondern auch der Geist der sunnitischen Tradition ergreift von den
sufischen Orden Besitz.“ — ,Die sufischen Orden und die Rechtsschulen schaffen
gemeinsam die Institutionen der Orthodoxie . . .¢

* So die Qadiriya in Mesopotamien, die Maulawiya in Persien, die BaktaSiya in
Kleinasien, um nur einige zu nennen; vgl. dazu die ausfithrliche Darstellung bei
TrIMINGHAM, Sufi Orders, Kap. 11, IIT und IV; Hopcson, Venture 11, 2011F.; R. Gramuich: Die
schiitischen Derwischorden Persiens, 3 Bde., Wiesbaden 1965-1981, bes. I, 1.
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noch nicht ausgearbeitet war, und daB die islamische Lehre und die religitse
Praxis sich anschlieRend in der Periode der Umaiyaden (661-750) und der
Abbasiden (750-1258) sowohl im Zeichen der §aria als auch des Sufitums
standen. Beide bildeten eine Einheit, doch blieb es jedem Muslim freigestellt,
je nach Neigung und Bildung einer Seite mehr Gewicht zuzuschreiben.
Mystische Vereinigungen gab es, wie bereits gesagt, von Anfang an*® (nicht
zuletzt bei den Arabern, die die Partei des °Ali, aus der sich die Schia
entwickelte, bildeten); organisierte Bruderschaften traten erst zu einer Zeit in
Gebieten auf, die dann aber schon seit Jahrhunderten erobert und oft
weitgehend islamisiert waren, wie etwa im Irak, in Syrien, in Agypten und in
Nordafrika.

Zu sagen, der Saria-Islam sei der erobernde Islam, der Tariga-Islam sei die
Reaktion der unterworfenen Volker gewesen, wie Til es tut, entspricht also
den historischen Tatsachen iiberhaupt nicht. Wenn Tz (S. 91) schreibt, die
dikr-Praktiken (d. h. die mystischen Ubungen) erfiillten das Bediirfnis nach
dem Religiosen mehr als die gelehrsamen Abhandlungen der islamischen
Schriftgelehrten iiber das islamische Recht, so kann dem an sich noch
zugestimmt werden, aber abwegig ist die dann folgende Behauptung, in
dieser Form des dikr sei der Islam zunichst in Nordafrika und spiter dann im
subsaharischen Afrika verbreitet worden. In Nordafrika wurde der Islam
vielmehr zunichst verbreitet entweder von orthodoxen Dynastien oder von
den politischen Richtungen der Aliden*® und der Ibaditen,* aber nicht in der
Form des Tariga-Islams, wie T dies postuliert, denn dieser trat ja in der
organisierten Form, von der Tisr immer ausgeht, erst spiter auf. Natiirlich
gab es auch in Nordafrika, wie in allen anderen Teilen der damaligen
islamischen Welt, Asketen und Safis, aber den Maghreb beherrschten die
Rechtsschulen (Hanafiten, Malikiten und Safisiten), was aber nicht ausschloB,
dal z. B. malikitische ‘ulama’ und Sifis zusammenarbeiteten, wenn es darum
ging, gegen Scharlatane vorzugehen.® Gerade die spitere Epoche der
Ausbreitung des Heiligenkults und des Sufitums im 13, Jahrhundert war auch
eine der Bliite der malikitischen Rechtsschule, die aber unter dem Einfluf der
Schriften al-Gazali’s die Mystik, trotz mancher warnender Stimmen vor
Ubertreibungen, anerkannte.*

* 80im 8. und 9. Jh. (vgl. TRIMINGHAM, Sufi Orders, 5), doch fehlte es damals noch an der
festen Hierarchie, vielmehr verlief alles auf individueller und intellektueller Ebene.

¥ Mit Aliden werden diejenigen bezeichnet, die die Auffassung vertraten, allein ein
Nachkomme des 4. Kalifen “Ali (reg. 656—661), des Schwiegersohns und Vetters des
Propheten, habe Anspruch auf das Kalifat. Daraus entwickelte sich in spiteren
Jahrhunderten die Schia, die sich dann auch hinsichtlich des Dogmas von der Mehrheit
der Muslime, den Sunniten (die wir als orthodox bezeichnen), unterschied.

47 Uber sie s. unten S. 41.

9 Vgl. H. Ipris: La Berbérie orientale sous les Zirides, Paris 1962, 695.

* Vgl. dazu R. BrunschviG: La Berbérie orientale sous les Hafsides dés origines d la fin du XVe
siécle, Paris 1940 und 1947, bes. 288, 319, 322, 325, 331, 336.
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¢) Heiligenkult und Magie

Die Feststellung ist natiirlich richtig (und gilt fiir alle Hochreligionen), daf
die grofe Masse des Volkes von Anfang an nicht in der Lage war, den
gelehrten Ausfithrungen der Theologen und Rechtsgelehrten zu folgen, noch
weniger aber war der einfache Mann fihig, die hohen Gedankenfliige der
Asketen und Mystiker nachzuvollzichen. Seine Kenntnisse hinsichtlich der
islamischen Pflichten, Verbote und Gebote waren und sind bescheiden, aber
was den einfachen Frommen stirkt, ist bereits das BewulBtsein, im Besitz des
wahren Glaubens und somit den Ungliubigen und Andersglaubigen iiberle-
gen zu sein.

Andererseits erfiillt ihn aber auch die Erkenntnis mit Schrecken, dal er
nicht in der Lage ist, alle Gebote zu erfiillen, so daf er auf die Gnade Allahs
angewiesen ist. Dieser ist zwar barmherzig und giitig, wie der Koran aussagt,
doch bietet dies noch keine Méglichkeit, sich der Gnade Gottes zu versichern,
und darum geht es dem einfachen Frommen in erster Linie.

Bewegen wir uns im Gebiet des Volksislams, so finden wir von Land zu
Land unterschiedliche Briuche und Sitten, die zumeist auf vorislamische
Praktiken zuriickgehen, die stillschweigend geduldet oder gar iibernommen
und islamisiert wurden, die eine Liicke fiillen, indem sie dem einfachen
Frommen den Zugang zu Gottes Barmherzigkeit und Gnade &ffnen. Es ist
dies die Verehrung der frommen Minner, die oft nicht der Kaste der
Theologen oder der Mystiker angehérten, sondern deren geistige Aspiration
sich auf niedrigeren Ebenen bewegte, oft genug harmlose Schwirmer, aber
auch wieder Fanatiker, manchmal auch Betriiger. Sie fl6Ben aber dem
Bauern oder Tageldhner Vertrauen ein, weisen ihm den Weg zur Frommig-
keit. Zahllose Heilige, die als Mittler zu ihren Gunsten bei Gott auftreten
kénnen, bevolkern die Glaubenswelt der einfachen Muslime.

Die Heiligenverehrung® im Islam ist alt. Wihrend die kanonische Lehre im
Propheten Muhammad nur einen Menschen sah, wurde er im Volksglauben
zu einem Wundertiter und Zauberer, Wahrsager und schlieBlich Heiligen,
der die Kluft zwischen Gott und den Menschen zu iiberbriicken imstande ist.
Muhammad zur Seite wurden dann andere verdienstvolle und fromme
Minner und Frauen gestellt,” die sog. auliya’ (diejenigen, die Gott naheste-
hen), die Vermittler zwischen Gott und den Menschen: Gott beschiitzt sie und
hilft ihnen; #hnlich wie Muhammad, kénnen auch diese Heiligen, die von
Gott mit wunderbaren Gaben und Gnadenbeweisen versehen wurden,* am
Jingsten Tag Fiirbitte einlegen.”® Es muf betont werden, daf dieser Islam
mit seiner Heiligenverehrung von Anfang an vorhanden war,* sowohl im

® Dazu I Gopzimer: Muhammedanische Studien, Halle (Nachdruck 1980), II,
275=378.

5! Beispiele fiir weibliche Heilige s. Gorpzmer, 11, 300.

2 Dazu EI%, 1V, 615; GoLbziHer, II, 875.

* Dazu Enzyklopidie des Islams, IV, 268—270 s. v. shafa‘a (Fiirbitte) mit Nachweisen
aus den klassischen Traditionssammlungen, daR Muhammad, Engel, Propheten,
Mirtyrer und Heilige bei Gott Fiirbitte einlegen kénnen.

* Vgl. die Beispiele bei GoLpziner, II, 283, 286, 288, 292; Mez, Renaissance, 281.
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Irak — Bagdad war eine ,Zitadelle der Heiligen® — als auch in Agypten, auf der
Arabischen Halbinsel und in Nordafrika.*

Eng damit verbunden ist stets die Vorstellung, daB diese frommen Mianner
und Frauen mit einer Segenskraft (baraka) ausgestattet sind, die manchmal,
etwa durch Berithren ihrer Kérper, ihrer Kleidung, aber auch ihrer Griber,
auf die normalen Menschen iibergehen kann. Wihrend das Sufitum der
ersten Jahrhunderte, das in seinen Spitzen die hochste geistig-seelische
Entwicklung des Islams darstellte, mit seiner hohen Mystik die Intellektuellen
anzog, so ist in weniger anspruchsvollen und geistig weniger entwickelten
Kreisen das Gegenstiick dazu die volkstiimliche Heiligenverehrung, die die
Kluft zwischen Menschen und Gott iiberbriicken helfen soll. Zwischen- und
ﬂbergangsformen kommen vor, denn es sind ja ,keineswegs nur die nieder-
sten Bevolkerungsschichten, sondern bisweilen auch sozial hther und héchst
stchende Elemente, zumal die Frauen, aus denen ihre Anhinger stam-
men“..’:ﬁ

Es sei nochmals unterstrichen, daf der Heiligenkult in allen islamischen
Lindern verbreitet ist und es schon immer war;* er ist nicht etwa eine
Erscheinung der letzten Jahrhunderte, ebensowenig ein Phinomen, das nur
bei Nichtarabern aufgetaucht wire, vielmehr war er auch auf der Arabischen
Halbinsel vorhanden,*® wobei selbstverstindlich die oft vorislamischen Heili-
genkulte aufgenommen und islamisiert worden waren.

Dies widerspricht der These, dal der Islam eine formale Lehre dargestellt
habe; vielmehr ist es so, daB er sehr wohl noch eine andere, im iibrigen wohl
viel weiter verbreitete volkstiimliche Seite hatte.*® Der offizielle Islam hat der

* Im Zusammenhang mit der Heiligenverehrung entstand eine eigene Literaturgat-
tung, die der sog. Ziyarat-Biicher (ziyara = Besuch), d. h. Reisefiihrer, die von Heiligen zu
Heiligen fithrten, denn schon frithzeitig kam diesen Wallfahrten grofe Bedeutung zu.
% So R. HartMann: Die Religion des Islam, Berlin 1944, 183.

°" Das betont auch F. pe Jonc, 495 (in: W. Enpe & U. Stemsacs: Der Islam in der
Gegenwart, Miinchen 1984). Es gab in der zweiten des Hilfte des 18. Jh.s als Reaktion
auf die puristische Bewegung der Wahhabiya in der Azhar-Universitit in Kairo einen
wahren Hohepunkt an Sufikult und Heiligenverehrung (vgl. M. Hiskert in Cambridge
History of Africa, IV [1976], 126). Teilweise drastische Schilderungen derartiger Heiliger
und ihres Verhaltens findet man in E. W. Lang: Sitten und Gebriuche der heutigen Agypter,
3 Bde, Leipzig 1852, II, 89-54. Bei einigen westafrikanischen Mystikern taucht der
Hinweis auf, daB es zwar nur sechs Gesandte (rusul) Gottes gegeben habe (nimlich
Adam, Noah, Abraham, Moses, Jesus und Muhammad), daB es aber viele Propheten
(anbiya®) und noch mehr Gott Nahestehende (auliya’) gegeben habe; so schreibt etwa A.
HampaTe BA: Aspects de la civilisation africaine, Paris 1972, S. 52, es gebe nach islamischer
Lehre 124 000 anbiyé® und auliya®, von denen nur einige im Koran genannt seien,
wihrend andere irgendwo auf der Welt zu allen Zeiten auftraten und noch auftreten
kénnen, und insbesondere Afrika habe schon immer viele auliya® gehabt.

% Die wahhabitische Bewegung des 18. Jh.s mit ihrem Eifer gegen die Heiligenvereh-
rung zeigt ja gerade, daf diese verbreitet war.

* J. WaarneneurG (Official and Popular Religion in Islam, bes. 322fF., 831f, in: Social
Compass 25 [1978], 315-341) sieht im normativen Islam, wie ihn die “Wama’ in der
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Heiligenverehrung eine gewisse Berechtigung zuerkannt, wenn auch nach
langem Zégern und unter Vorbehalten.* Auch gab und gibt es immer wieder
strenge Muslime, die diesen Heiligenkult als Riickfall in den Polytheismus
(sirk) bezeichneten, aber gegen die Existenz und das Wirken der Heiligen®
war nicht mehr anzukommen.

Nicht weniger verbreitet als dieser Heiligenkult sind die Magie (sihr), der
Glaube an Geister und Dimonen und die Uberzeug\mg, daR man sich vor
diesen durch Amulette schiitzen oder sie durch magische Praktiken manipu-
lieren kénne. Schon im Koran ist von Geistern (finn) die Rede,” hat doch
Muhammad selbst einen Teil von ihnen zum Islam bekehrt; auch glaubte er
an Zauberei und Magie. Es gibt hinter der sinnlich wahrnehmbaren Welt die
Geisterwelt, zu der man durch Religion oder Magie in Bezichung treten
kann.

Allgemein verbreitet ist die kitaba (wortlich ,Schreiben®); durch Amulette,”
auf die Koranverse,®® einer oder mehrere der 99 Namen Gottes, der
Propheten oder der Engel, manchmal auch magische Quadrate geschrieben
sind, kénnen alle Arten von Gefahren (boser Blick, Verzauberung) abgewen-
det werden, nicht zu vergessen das schiitzende Amulett in der Form der
,Hand der Fatima“. Erginzt wird dies durch eine ganze Reihe von Geheim-
und Pseudowissenschaften, wie Astrologie, Alchemie, Geomantik und
Traumdeuterei. Wie beim Heiligenkult konnte die islamische offizielle Lehre
nicht umhin, diese Praktiken anzuerkennen, da sie von Anfang an bestanden

fari‘a niederlegten, und im Volksislam, wie er durch die Gliubigen tatsichlich
praktiziert wird, die beiden Begrenzungslinien, zwischen denen sich der Islam als
gelebte Religion darbietet. Dabei li8t das Fehlen einer offiziellen Hierarchie mit
allumfassenden Institutionen die Existenz verschiedener Zwischenformen zu, so daB bis
ins 19. und 20. Jh. die islamische Welt ein wahres Konglomerat gleichzeitig vorhande-
ner Formen darstellt. Erst danach — wohl durch die weltweiten Kommunikationsmég-
lichkeiten geférdert — gewann der normative Islam immer mehr an Verbreitung und
Bedeutung, wihrend er vorher auf gelehrte Kreise beschrinkt blieb.

% An der Azhar in Kairo gehérte fesauwnf zum Lehrprogramm; der grofe Reformer
des vorigen Jahrhunderts, Muhammad ‘Abduh, war selbst Sufi und anerkannte, daf
die Heiligen (auliya) eine Vermittlerrolle bei Gott innehitten, doch wandte er sich
gegen eine iibergroRe Verchrung derselben (dazu die Ausfithrungen von Ch. E. Apams:
Islam and Modernism in Egypt, London 1933, bes. S. 25, 28, 168); auch die organisierten
Bruderschaften, insbesondere die Nordafrikas, erweckten sein Miffallen (s. u. S. 63
Anm. 183)- :

8 Uber die Hierarchie der Heiligen vgl. EF%, III, 1239; V, 543.

2 Der offizielle Islam hat die Existenz von Geisterwesen stets akzeptiert; zwischen
diesen und den Menschen und Heiligen gibt es Kontakte. — Uber diese ginn s. EI, 11,
546fF

 Vgl. Enzyklopidie des Islams II, 257, Artikel iiber Talismane (hawimil); auferdem
iiber magische Quadrate EI’, Supplement I, 153.

% Als besonders wirksam gelten die 1. Sure, die beiden kurzen Suren 113 und 114,
auBerdem Sure 2/255 und 9/129. Auch der Formel bismillahi r-rahmani r-rahim wird
grofie Zauberkraft zuerkannt.
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und nicht auszurotten waren.®® Wie uiblich sind die Grenzen wieder sehr
flieBend; eine Rolle spielte, ob es sich um fromme oder um gottfeindliche
Magie handelte, d. h. ob die magischen Handlungen einem guten oder
wenigstens einem erlaubten Zwecke dienten oder ob unerlaubte Ziele
vorlagen. Es entstand die Wissenschaft von der zulissigen Magie (simiya), die
von einer umfangreichen Literatur begleitet ist, denn auch orthodoxe
Muslime studierten sie und ihre praktische Anwendung.® Erweist sich die
Wirkung der Magie als schidlich fiir die Menschen, bedient sich der sie
Ausiibende gar auBergottlicher Krifte, dann liegt schwarze Magie vor, die als
Polytheismus (§irk) zu be- und zu verurteilen ist. Die Haltung des offiziellen
Islams hatte eine positive Seite insofern, als diese Duldung auch eine
Kontrolle und Beeinflussung erlaubte, so daB es, wie HartMANN® unter-
streicht, ,nie zu einem Hexenwahn in dem Ausmale kam, wie ihn das
Abendland erleben muBte®.

Es ist wieder festzuhalten, daf dieser Geisterglaube und diese magischen
Praktiken iiberall im islamischen Bereich verbreitet sind, daf dabei viel
vorislamisches Brauchtum, das dann aber meist islamisch iibertiincht worden
ist, auftaucht.

Zusammenfassend l4Bt sich sagen, daB es einfach unmdglich ist, alle diese
Bereiche, die wir als islamisches Recht und scholastisches Dogma, Mystik und
Bruderschaft, Heiligenverehrung und Magie bezeichneten, zu trennen. Sie
bestanden von Anfang an nebeneinander in der gesamten islamischen, nicht
etwa nur in der halbislamisierten Welt. Es entbehrt auch jeder Grundlage,
einigen Regionen oder Vélkern besondere Priferenzen zuschreiben zu wol-
len, so etwa den Marokkanern eine besondere Vorliebe fiir den Heiligenkult,
denn auch in Agypten® oder der Tiirkei wird dieser Kult genauso intensiv
ausgeiibt.® Oft war es ganz einfach die besondere Interessenlage oder
Romantik der europiischen Reiseberichterstatter, die diesen Zug des islami-
schen Lebens beschrieben und dabei die anderen Seiten, nimlich orthodoxe
und scholastische Lehre, vernachlissigten oder zu erkennen nicht imstande
waren. Unter gesamtislamischem™ und historischem Aspekt kann nicht

% Vgl. EI* I, 547; Enzyklopadie des Islams IV, 488—447, Art. sihr (Magie).

% Die ,weile Magie* wird mit Kénig Salomon (Sulaiman) in Zusammenhang
gebracht.

7 R. HARTMANN, Religion des Islam, 137.

% Vgl. M. Giusenan: Saint and Suft in Modern Egypt. An Essay in the Sociology of Religion,
Oxford 1978. — A. L. S. Marsotr: The Ulama of Cairo in the Eighteenth and Nineteenth
Century, in: N. R. Keppie: Scholars, Saints, and Sufis, Berkeley 1972, 149-165, schrieb S.
151, dak im 19. Jh. fast jeder Agypter Mitglied zumindest einer mystischen Bruder-
schaft gewesen sei.

% Heilige Minner und Sufibruderschaften sind iiberall und in allen Schichten der
Bevolkerung, ob arm oder reich, unterdriickt oder unterdriickend, zu finden; vgl. dazu
M. Gusenan: Recognizing Islam. An Anthropologist’s Introduction, London 1982, der an einer
Stelle (S. 115) bemerkt, daR baraka sowohl das Instrument in der Hand der Unterdriick-
ten als auch der Unterdriicker sein kénne.

" Diese Gesamtschau teilt auch J.-P. CHArNAY, Sociologie religieuse de Uislam, Paris 1977.
Neben der ,logocratie de lislam® (S. 56) als Ausdruck der rechtlichen Beziehungen
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vertreten werden, Heiligenkult, Mystik, Bruderschaft und Magiepraxis seien
eine Entarabisierung des Islams und eine Reaktion der nichtarabischen
Kulturen auf den arabischen Islam, denn sie wurden auch bei den Arabern
selbst praktiziert. Eine Entarabisierung erfolgte vielmehr am Ende der
Umaiyadenzeit und in der frithen Abbasidenzeit durch ganz andere Vorgin-
ge, nimlich durch die Schaffung eines Vielvolkerstaates im Bereich des
Kalifats vom Bagdad, worauf hier aber nicht eingegangen zu werden
braucht.”

Kurzum, in den durch die Muslime eroberten Regionen Mesopotamien,
Persien, Syrien, Palistina, Agypten, Nordafrika und Spanien war der Islam
als neue Religion zunichst ein Uberbau iiber der Basis der einheimischen
Kulturen; noch nach Jahrhunderten war die Mehrzahl der Unterworfenen
noch nicht zum Islam tibergetreten. Erst allméhlich, mitunter als Folge einer
forcierten Bekehrungstitigkeit vom 11. bis 18. Jahrhundert, 4nderten sich die
Mehrheitsverhilmisse in den einzelnen Regionen, sei es dadurch, daf die
Nichtmuslime nun zur Minderheit geworden waren, sei es dadurch, daf
bestimmte Bereiche der bisherigen Kultur (z. B. das Christentum in Nordafri-
ka) unterdriickt oder daB die einheimische Sprache, z. B. in Agypten, durch
das Arabische ersetzt worden war (aber mnicht in Persien, wo sich das
Persische, oder in groBen Teilen Nordafrikas, wo sich das Berberische hielt),”
oder sei es auch dadurch, daR Sitten und Gebriuche (z. B. Magie, regionale
Feste, Prozessionen) einen islamischen Firnis bekamen, so daR letztendlich
nach Jahrhunderten die aufgefiihrten gemeinsamen Ziige auftraten — fari‘a,
Bruderschaften mit Pflege der Mystik, Heiligenverehrung — und wir heute
sagen konnen, die arabischen Staaten hitten den Islam als Basis ihrer Kultur
(so wie wir auch von den europiischen Staaten sagen kénnen, sie hitten das
Christentumn als Basis ihrer Kultur), was aber nicht ausschlieBt, daR sich die
einzelnen Regionen dank des vorislamischen Erbes — abgesehen vom unter-
schiedlichen EinfluR der europiischen Zivilisation der letzten 150 Jahre —
nicht doch wieder unterscheiden, so da eben, wie V. MoNTEIL es ausdriickte,
regionale Farbungen des Islams entstanden.

In der Sahel-Zone Westafrikas war der islamische Einfluf in den ersten
Jahrhunderten aber bei weitem nicht so intensiv, setzte vielmehr erst in
groBem MaBstab im 17. und 18. Jahrhundert ein, worauf wir nachfolgend
noch eingehen werden, so daR ganz einfach nicht geniigend Zeit war, die
einheimischen Kulturen so zu durchdringen, wie es in den oben genannten
Regionen der islamischen Welt der Fall war. Vielmehr ist in den Staaten
Westafrikas heute nur ein islamischer Uberbau vorhanden, aber die Basis ist
die, wenn auch in einigen Bereichen bereits islamisierte, einheimische
afrikanische Kultur.

zwischen den Menschen, aber auch derselben zu Gott, existiere das Netz der sozialen
Abhiingigkeiten und Beziehungen, wozu auch die Bruderschaften (S. 233ff.) gehorten.
" Vegl. dazu M. Forstner: Al-Mutazz billah. Die Krise des abbasidischen Kalifats im 3./9.
Jahrhundert, Germersheim 1976, 5ff., 172ff.,, 258ff. mit weiterfithrender Literatur.

" Zum Problem der Verbreitung des Arabischen vgl. W. Fiscuer & O. JasTROW u. a.:
Handbuch der arabischen Dialekte, Wiesbaden 1980, 22f. mit weiterfiihrender Literatur.
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4. Die Ausbreitung des Islams in Westafrika

Zur Beurteilung des afrikanischen Islams, in unserem Falle des Islams der
Sahel-Zone und Westafrikas, ist es unerldRlich, die Geschichte des Vordrin-
gens des Islams heranzuziehen. Es wiire ja denkbar, daB besondere Formen,
Richtungen oder Hiresien bei der Verbreitung des Islams zumindest in
gewissen Epochen eine Rolle spielten.

a) Der Islam als Religion einer Minderheit (9.—12. jh.)

Im 8. und 9. Jahrhundert verbreiteten muslimische Kaufleute aus Nordafri-
ka, die unter Benutzung der schon lange bestehenden Routen mit den
Schwarzafrikanern Handel triecben, den Islam’™ auch in der Sahel-Zone;
allerdings ist diese Verbreitung sehr begrenzt, ja geradezu punktuell zu
nennen, denn diese Kaufleute hatten nur vereinzelt Erfolg bei ihren afrikani-
schen Handelspartmern, nicht aber bei der groRen Masse der Bevolkerung.
Diese Hindler gehérten zumeist der damals in Nordafrika sehr verbreiteten
ibaditischen™ Richtung an,” die einen sehr niichternen, wirtschaftsorientier-
ten, auf keinen Fall mystischen Islam vertrat.” Anziehend muBte diese
Richtung auch deswegen sein, da sie die Universalitit des Islams und das

8 Zur Verbereitung des Islams durch Hiindler vgl. I. M. Lewis: Islam in Tropical Africa, 2.
Aufl. London 1980, 20-27; J. S. TriviNcHAM: Islam in West Africa, London 1959, 35;
ders.: The Influence of Islam upon Africa, 2. Aufl. London 1980, 34; J.-L. Triaun: Islam et
sociétés soudanais au moyen-dge, Paris—Ouagadougou 1973, 58f.,, 72f.

" Die Ibaditen sind als gemiBigter Zweig der Harigiten anzusehen, die, nachdem sie
dem Kalifat der Umaiyaden Widerstand geleistet hatten, auch in Nordafrika Zuflucht
gefunden hatten, wo ihre Lehre bei den Berbern Anklang fand. Um 777 griindeten sie
dort das Reich von Tahart (heute Tiaret in Algerien), das den Saharahandel kontrollier-
te (vgl. dazu M. Forstner: Das Wegenetz des Zentralen Maghreb in islamischer Zeit,
Wiesbaden 1979, 52f; eine eingehende Studie iiber den Aufbau und die historische
Entwicklung dieses Staates liegt nunmehr vor durch U. Resstock: Die Ibaditen im Magrib
(2./8.-4.110. Jh.). Die Geschichte einer Berberbewegung im Gewand des Islam, Berlin 1983,
und durch W. Scuwartz: Die Anfinge der Ibaditen in Nordafrika. Der Beilrag einer
islamischen Minderheit zur Ausbreitung des Islams, Bonn 1983; vgl. auBerdem P. CuperLy:
Introduction a Uétude de UIbadisme et de sa théologie, Alger 1985). Uber die Prisenz von
ibaditischen Gelehrten in Westafrika s. J. Cuog; Histoire de Uislamisation de UAfrigue de
Uouest. Des origines d la fin du XVIe siécle, Paris 1984, S. 17.

" B. P. CLarke: West Africa and Islam. A. Study of Religious Development from the Sth to the
20th Century, London 1982, 10-11.

6 Zur Lehre gehorte, dal der Mensch Gott nicht von Angesicht zu Angesicht schauen
kénne (ScHwarTz, Anfinge, 75). Erst im 11. und 12. Th. werden auch in der ibaditischen
Literatur heilige Ménner und Frauen genannt, fand der Heiligenkult Eingang; auch trat
dann wie iiberall die Verbindung von Gelehrtem und Heiligem auf (vgl. dazu H. T.
Noreis: The Berbers in Arabic Literature, London/New York 1982, 82, 88, 91). Dies darf
aber nicht iiberbewertet werden, vielmehr handelt es sich wohl um Ausnahmeerschei-
nungen. Bei den Ibaditen der Mzab-Region im siidlichen Algerien wurde, und wird
noch heute, jeglicher Heiligenkult streng abgelehnt (vgl. P. Sumar: 7badiyya and Orthodox
Reformism in Modern Algeria, 105, 117, in: Scripta Hierosolymitana [Jerusalem] 9 [1961],
96-120).
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Prinzip der Gleichberechtigung alle Glidubigen, auch der Neumuslime, lehrte
(ohne daf dies in einen reinen Antiarabismus ausgeartet wire).”

Diese unorthodoxen Vertreter des Islams wurden alsbald zuriickge-
dringt;”® es setzte sich der sunnitische Islam durch, denn die muslimischen
Hindler, die als absolute Minderheiten unter heidnischen Herrschern lebten,
richteten sich nach dem malikitischen Recht, denn auf diese Weise wurde
ithnen auch in ungliubiger Umgebung, als das das Bilad as-Stdan (,Land der
Schwarzen®) angesehen wurde, ein Mindestmaf an Rechtssicherheit gebo-
ten.”

b) Der Islam als Religion der Eliten (12. — 16. jh.)

Der sunnitische Islam wurde noch verstirkt durch die aus den Sanhaga der
Sahara hervorgegangene Dynastie der Almoraviden, die ihre Eroberungen
unter ihrem Fiihrer “Abd Allah b. Yasin als Kampf fiir die Wiederherstellung
des wahren Islams ansahen® und die militante sunnitisch-malikitische Rich-
tung® in Nordafrika in weiten Teilen der Sahara verbreiteten.*” Der Sieg
dieser Dynastie war der Triumph der Rechtsgelehrten (fugaha’), deren Zen-
trum Qairawan in Tunesien war, wenngleich das Element des asketischen
Kampfers (murabit = mugahid, nicht etwa im Sinne eines marabout’, s. unten
S. 66) in dieser Bewegung auch vorhanden war.

" So Schwariz, Anfinge, 275.

’® Wihrend Ifrigiya (etwa das Gebiet des heutigen Tunesien) bereits seit der Mitte des
9. Jh.s sunnitisch-malikitisch war (vgl. M. Taws:: L’Emirat Aghlabide, Paris 1966, 235)
hielten sich in Algerien alidische und ibaditische Kleinreiche bis ins 10. Jh. (vgl.
M. ForsTNER, Wegenetz, 52, 54f). Danach finden wir Ibaditen nur noch in stidalgerischen
und siidtunesischen Riickzugsgebieten, doch kontrollierten sie weiterhin den Sahara-
handel (vgl. M. BreTT: Ifrigiya as a Market for Saharan Trade from the Tenth to the Twelfth
Century A. D., 356, in: Journal of African History 10 [1969], 347-364); ibaditische Spuren
lassen sich in den Gebieten siidlich der Sahara aber nicht nachweisen (so Triaub, Islam,
212).

' Es ging dabei um das Problem, inwieweit in heidnischer Umgebung die Bestimmun-
gen der Sari‘a gelten sollten und, vor allem, durchgesetzt werden konnten. Bis ins
11. Jh. — soweit die Nachrichten — war in den islamischen Stiitzpunkten jeweils ein nazir
(Obmann), der mit Zustimmung des heidnischen Herrschers die Verhilmisse der
Muslime tiberwachte. Die malikitischen Gelehrten akzeptierten diese Regelung, da in
ihren Augen eine heidnische Regierung immer noch besser als gar keine Regierung
war (vgl. dazu den instruktiven Aufsatz von M. Brerr: Ilam and Trade in the Bilad
as-Sudan, 436f., in: Journal of African History 24 [1983], 431-440).

¥ Die ibaditischen Hindler wurden von ihnen wie Ungliubige verfolgt (vgl. Norwis,
Berbers, 128).

8 Dazu N. Levrzion: “Abd Alldh b. Yasin and the Almoravids, bes. S. 78-112, in: Wi,
Studies, 18-112. — J. FroevLicH (Les musulmans d’Afrigue noire, Paris 1962, 25) verkannte die
Lehre des Ibn Yasin und seiner Almoraviden véllig, wenn er schreibt, durch sie habe
die Vorstellung der baraka und der Heiligenkult in Schwarzafrika Eingang gefunden.
Das war damals eben noch nicht der Fall!

# Es scheint aber eine Legende zu sein, daf sie auch Ghana erobert hitten (H. J.
FisuEr: Early Arabic Sources and the Almoravid Conguest of Ghana, 558, in: Journal of African
History 23 [1982], 549-560).
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Es breitete sich also in Nordafrika der Islam zunichst in seiner sunnitischen
Prigung aus; erst unter den Almohaden trat nach dem 12. Jahrhundert eine
Verinderung insofern ein, als neben der reinen Lehre auch das Safitum und
der Heiligenkult geférdert wurden. Mystik und Rechtswissenschaft verban-
den sich nunmehr offen in Nordafrika.®

Die neue Religion drang in die Reiche von Takrur, Ghana, Mali, Songhai
und ins Hausaland ein® Um 1600 lag die Stirke des Islams bei den
privilegierten Schichten® der Herrscher und ihrer Verwaltungsbeamten, der
Gelehrten und Hindler; er war zumeist auf die Stidte beschrinkt, wihrend
die Masse der Beviélkerung der lindlichen Gegenden unberiihrt blieb.* Es
muB aber betont werden, daR spitestens seit dem 12. Jahrhundert islamische
Gelehrte (Kleriker, wie L. Sannen® sie nennt) neben den Hiindlern ebenfalls in
grofiem MaRe dazu beitrugen, den Islam vom Senegal bis ins Hausaland in
orthodoxer Form zu verbreiten.

Der Islam erhielt sein ausgesprochen elitires Geprage dadurch, daB nach
den Hindlern die islamischen Gelehrten, die ‘ulama’, gekommen waren, die
in den damaligen Handelszentren,* wie Gao, Timbuktu, Walata, Jenne,
Kano, Katsina, Sokoto, Zaria und Bornu, den Koran, die Traditionswissen-
schaften und das islamische Recht unter strenger Beachtung der malikitischen
Richtung lehrten. Gerade die Sari gewann an Bedeutung, denn sie bot fiir
den ganzen West- und Nordafrika iiberziehenden Handel die rechtlichen

%8 So N. Levrzion in Cambridge History of Africa (1977), 111, 339f., 346f., 362. — Der geistige
Begriinder dieser Bewegung, Ibn Tamart (gest. 1130) (iber ihn EI2, III, 958f), war zum
einen streng sunnitisch, indem er Koran, Sunna und den Konsens der Prophetengenos-
sen zugrunde legte, andererseits iibernahm er von den Schiiten die Lehre vom
unfehlbaren Imam und auBerdem schitzte er al-Gazali, dessen Biicher von den
Almoraviden in Andalusien &ffentlich verbrannt worden waren.

o Vgl. CLARKE, 87, 40, 47, 60; M. HiskeTt: The Development of Islam in Hausaland, 581., in:
M. Brerr (Hrsg.): Northern Africa. Islam and Modernization, London 1978, 57-64.

¥ So TriMingHAM, Influence, 34; P. Hemg: Die westafrikanischen Kinigreiche Ghana, Mali
und Songhai aus der Sicht der arabischen Autoren des Mittelalters, Minster 1973, S. 106.

% S0 CLARKE, 71; TRIMINGHAM, Influence, 81; vgl. Triaup, Islam, 218.

*1 L. Sannew: The Origins of Clericalism in West African Islam, in: Journal of African History
17 [1976], 49-72). N. Levrzion (Patterns of Islamization in West Africa, 38, in: D. F. McCarL
& N. R. BENNETT: Aspects of West African Islam, Boston University Papers on Africa, Vol. V
[1971], 81-89) machte darauf aufmerksam, daB man unterscheiden miisse: Gelehrte,
die am Hofe der Herrscher lebten und die deshalb Kompromisse schlieBen muBten,
und solche, die in den Handelszentren leben, das hohe Niveau der islamischen
Gelehrsamkeit wahrten und die reine Lehre vertraten, woraus dann viel spiter die
Gihad-Bewegungen hervorgingen.

% Kano war fiir die Rechtswissenschaft berithmt, Zaria und Katsina fiir arabische
Grammatik, Bornu fiir Koranauslegung, Sokoto fiir Mystik.

% M. Hiskerr: The Development of Islam in West Africa, London—New York 1984, S. 818f.
zeigte, wie wichtig die fari‘e fiir die Staatenbildung war, bot sie doch Rechtsregelungen,
deren Kenntnis unter den Hindlern und Gelehrten weit verbreitet war; vgl. dazu auch
J: Cuoq; L’histoire de Uislamisation de I’Afrique de Uouest, Paris 1984, S. 299.
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Regelungen, selbst in den Reichen, die noch gar nicht islamisch zu nennen
sind.

Die Verbindung zu Nordafrika und dem Nahen Osten blieb durch die
Gelehrten und die die Pilgerfahrt durchfiihrenden Muslime stets gewahrt.”
Der sunnitische Islam herrschte vor, selbst wenn man die Erfillung der
Pflichten nicht so ernst nahm. In der damaligen Periode, in der nur
Minderheiten dem Islam anhingen, war dieser ausgesprochen tolerant in
dem Sinne, dal er die heidnische Umwelt nicht mit Waffengewalt zu
missionieren suchte, wie es dann spiter der Fall sein sollte (s. unten S. 47),
denn dazu war er einfach nicht in der Lage. Hinzu kam, daR das Arabische
angesichts der sprachlichen Zersplitterung der Sahel-Zone die einzig schrift-
lich faBbare Sprache war, so daf man sich ihrer selbstverstindlich nunmehr
in der Verwaltung und im Handel bediente.” In diesen Reichen, die aber
noch nicht als islamisch zu bezeichnen sind, mit ihrer zentralistischen
Gesellschaft stiegen die Muslime bald in der Regierungshierarchie auf* und
machten sich in der Verwaltung und Rechtsprechung unentbehrlich; wobei
sie wiederum den Herrschern die Méglichkeit eréfineten, grofere regionale
Einheiten zu schaffen. In den weniger zentralisierten Gebieten,” also am
Rande der Sahel-Zone waren es weiterhin die Hindler, die den Islam
verbreiteten, aber auch schon wandernde Gelehrte, die von Niederlassung zu
Niederlassung zogen und den Islam propagierten.

¢) Der Islam auf dem Weg zur Religion der Mehrheit (17.-18. Jh.)

Im 17. Jahrhundert waren die Muslime, abgesehen von den Tuaregs, die
schon frithzeitig islamisiert worden waren, und vom Gebiet des heutigen
Mauretanien, das bereits ein Jahrhundert vorher durch die Bant Hassan
arabisiert worden war, in Westafrika noch immer in der Minderheit, was nur
eine friedliche Verbreitung des Islams zulieB. Tausende von teilweise recht
kleinen Muslimgemeinden waren entlang den Handelsrouten entstanden.*
Es wird, zumindest von den Vertretern der These des afrikanischen Tariga-
Islams, ganz einfach iibersehen, daR diese Muslime — waren sie doch immer
noch in der Minderheit! — die Erfiillung ihrer Pflichten zwar teilweise recht
lax handhabten, aber sich nicht unbedingt mit den Heiden vermischten;
vielmehr hatten die Muslime ihre eigenen Siedlungen und unterschieden sich
von der heidnischen Umgebung gerade durch die islamischen Sitten (EBge-

% Vgl E. M. Sertam: Jalal al-Din al-Suyuti’s Relations with the People of Takrur, 194£, in:
Journal of Semitic Studies 17 (1971), 193—198.

! Vgl. dazu J. O. Hunwick: Literacy and Scholorship in Muslim West Afvica in the Pre-Colonial
Period, Nsukka (Nigeria) 1974, bes. 14ff.

* So. P. B. Crarke: Islamic Millenarianism in West Africa: A 'Revolutian Ideology?, 324, in:
Religious Studies 16 (1980), 317-389; TRIMINGHAM, Influence, 96; Lewis, Islam in Tropical
Africa, 27; vgl. R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abidjan 1982, 113ff; S. M.
Lissoko: Tomboucto et I’empire Songhai, Abidjan—Dakar 1975, 183, 187f.

* Lewis, Islam in Tropical Africa, 33, meint, es sei fiir die Verbreitung véllig gleichgiltig
gewesen, ob das jeweilige politische System zentralisiert oder nicht gewesen sei.

* Crarks, 76fF, 108.
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wohnheiten, Vollkleidung) absichtlich! Aber in dem MaRe, wie sich die
zahlenmiBigen Verhilmisse in den folgenden zwei Jahrhunderten zugunsten
der Muslime wandelten, und zwar geographisch gesehen von Nord nach Siid
fortschreitend giinstiger werdend, im selben Mafe wurde immer mehr auf
die korrekte Einhaltung der islamischen Pflichten geachtet, denn in diesen
Jahrhunderten drang die islamische Gelehrsamkeit bis an die Grenzen des
Tropenwaldes vor. Die fithrenden <wama’ Nordafrikas und f\gyptens lieRen
es sich nunmehr angelegen sein, die wahre Lehre zu férdern, indem sie sich
dafiir einsetzten, allenthalben das Wissen um den Islam zu mehren und das
Niveau der Imame, selbst im kleinsten Dorf der Sahel-Zone, zu heben.
Bekannt sind die Schriften des grofen Gelehrten Muhammad ‘Abd al-Karim
al-Magili (gest. um 1504) aus Tlemcen in Algerien und die des Agypters Galal
ad-Din as-Suyuti (gest. 1505). Diesem war es vor allem ein Dorn im Auge, dal
nicht alle Regelungen der jari%a in Westafrika korrekt beachtet wurden (so
etwa die Vorschriften hinsichtlich des Erbrechts) und daB nichtislamische
Steuern erhoben wurden, daB Islam und heidnische Riten noch nebeneinan-
der existierten oder gar vermengt wurden, daf noch immer Idole verehrt
wurden.” Auch al-Magili,” der bei den Tuaregs in den Zentren der Gelehr-
samkeit wie Tagedda, Air und Gao, aber auch im Hausaland gelehrt hatte
und in dessen Person sich die rigorose Rechtslehre malikitischer Provenienz
mit miRigender sufischer Durchdringung vereinigte, wollte diese in seinen
Augen verwerfliche, die einheimischen Sitten und Briuche tolerierende
Haltung nicht linger dulden. Die faria, lehrte er, miisse streng angewandt
werden. Jeder Herrscher, der nicht Muslim sei, sei ein Unterdriicker und
miisse beseitigt werden, ebenso wie derjenige muslimische Herrscher, der
nichtislamische Steuern in seinem Reich zulasse. Mit dieser militanten
Haltung al-Magilis wird die Epoche des gihdd (Heiligen Krieges) und der
Reform des Islams, beide darauf abzielend, die Herrschaft der saria durchzu-
setzen, eingeleitet.®’ =
As-Suyuti, der einer der groften Gelehrten des mamlukischen Agyptens
war und bei dem viele Gelehrte der Tuaregs® und der damaligen Reiche®
Ghana, Takrur, Mali und Songhai studierten, beeinflufte durch seine Werke
ebenfalls das zeitgenssische Westafrika. Im Gegensatz zu al-Magili war er

% Vel. M. Hiskerr: An Islamic Tradition of Reform in the Western Sudan from the Sixteenth
Century to the Eighteenth Century, 578£., in: Bulletin of the School of Oriental and African
Studies 25 (1962), 577-596.

% Uber ihn J. O. Hunwick: Sharia in Songhay. The Replies of al-Maghili to the Questions of
Ashia al-Hajj Muhammad, London 1985; vgl. Epétre d’al-Maghili a I'Askiya Muhammad de
Gao, in: J. M. Cuoq; Recueil des Sources Arabes, Paris 1975, 399-485; M. HiskerT: The Sword
of Truth. The Life and Times of the Shehu Usuman dan Fodio, New York 1973, 60; H. T.
Norris: The Tuaregs. Their Islamic Legacy and its Diffusion in the Sahel, Wiltshire 1975,
38.

*" HiskerT, Islamic Tradition, 586. — al-Magili bemingelte immer wieder, daB bei vielen
Gelehrten, die er “ulama’ as-si’ nennt, keine ausreichenden Kennmisse vorligen.

% Dazu Norris, Tuaregs, 41.

# Dazu Sartam, 197f
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jedoch in seiner Haltung gegeniiber den einheimischen Briauchen nachsichti-
ger und flexibler;'” so tolerierte er, insofern durch die dgyptischen Verhilt-
nisse geprigt, den Gebrauch magischer Praktiken und das Tragen von
Amuletten; auch war es fiir ihn nichts Verwerfliches, wenn die Gelehrten
durch das einfache Volk in einer Weise, die an den Heiligenkult heranreichte,
verehrt wurden. In der westlichen Sahara, wie Nogrris'® feststellte, und das
gilt auch fiir die Sahel-Zone, gab es keine Trennlinie zwischen Gelehrten und
Heiligen, denn das Ubernatiirliche war immer dann mit einem Menschen
verbunden, wenn dieser sich mit islamischen Texten befalte, und sei es das
Studium malikitischer Rechtstexte. Von einem islamischen Rechtsgelehrten
wurde erwartet, daB er nicht nur die fari%a beherrschte, sondern daB er auch
die Mystik (tasauwuf) studierte, denn seit al-Gazali bemiihten sich die Gelehr-
ten immer, Verstandeswissen (%m) mit intuidver Inspiration (ma‘rifa) zu
verbinden; auf das Gebiet des Rechts iibertragen bedeutete dies das Studium
des duleren (ilm az-zahir) und des inneren Wissens (ilm al-batin) der
islamischen Regelungen. Diese Verbindung von jaria und Sufitum, wie sie
seit al-Gazali im gesamten arabischen Bereich zu finden ist, war auch unter
den Gelehrten der Sahel-Zone iiblich,'® aber dieses Studium der Mystik, und
darauf hat C. C. StewarT'® besonders hingewiesen, war nicht an irgendeine
Bruderschaft gebunden, denn die Bruderschaften spielten noch im 17./18.
Jahrhundert als Institution keine Rolle fir die Verbreitung des Islams (anders
dann die Lage im 19. Jahrhundert).

Dabei muf beriicksichtigt werden,'™ dalt damals der Islam noch immer
relativ schwach war gegeniitber dem Heidentum, wenn auch die neue
Religion flichenmiBig ziemlich weit verbreitet war. Auch nahmen es die
neubekehrten Muslime mitunter recht leicht mit den islamischen Vorschrif-
ten, ja vermischten sie oft mit den heidnischen Briuchen des Polytheismus.
Noch immer trug das heidnische Gewohnheitsrecht den Sieg iiber die fari‘a
davon, und eben dies war den ‘ulama’ ein Greuel, da sie auf keinen Fall eine
Anniherung zwischen Islam und Heidentum wollten. In diesem Stadium, in
dem die Muslime noch in der Minderheit waren, aber sich bereits Hoffnung
auf eine Andemng der Lage machten, galt der Kampf den Synkretisten
(muhallitin) und war das Ziel die ideale, der ari‘a folgende Gemeinschaft.

1 Die “wlami’ von Timbuktu schlossen sich mehr as-Suyati denn dem militanten
al-Magili an (vgl. N. Levrzion: Islam in West African Politics, 338, in: Cahiers d’Etudes
Africaines 28 [1978], 338-345).

' H. T. Norris: Muslim Sanhiga Scholars of Mauritania, 148, in: J. R. WiLus: Studies in
West African History, Bd. I (London 1979), 147-159.

12 Der groBe Rechtsgelehrte Ahmad Baba vertrat, daf jede Gesellschaft neben den
‘ulama’ auch gelehrte Heilige (auliya’) brauche (vgl. M. A. Zouser: Ahmad Baba de
Tombouctou [1556—1627]; sa vie et son ceuvre, Paris 1977, 167).

198 C. C. STEwART: Southern Saharan Scholarship and the Bilad as-Sidan, 90f., in: Journal of
African History 17 (1976), 73-93.

1% Vel dazu J. R. WiLLs: Jikad fi sabil Allah — Its Doctrinal Basis in Islam and Some Aspects of
its Evolution in the Nineteenth-Century West Africa, 401, in: Journal of African History 8
(1967), 395-415.
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Diese Bestrebungen der “ulama’ und die immer bessere Kenntnis des islami-
schen theologischen Schrifttums brachten es mit sich, dal die Lehre vom
Mahdi (,der von Gott Geleitete®), der als gerechter Herrscher vor dem
Jumgsten Gericht und vor dem Ende der Zeiten auftreten solle, Eingang fand.
Vor seinem Erscheinen seien die Muslime entzweit, wiirden sie sich bekamp-
fen und wiirde Anarchie herrschen, so dal alle die Ankunft eines Erneuerers
(mugaddid) herbeisehnten, eben des Mahdi, der dann den wahren Islam fiir ein
Jahrtausend wiederherstellen werde. Die im gesamten sunnitischen Islam,
also auch in Nordafrika, verbreitete mahdistische Tradition wurde zusammen
mit anderem traditionellen Gedankengut durch al-Magili, der ja selbst in den
Zentren der Gelehrsamkeit der Sahel-Zone gelehrt hatte, und von as-Suyiti
verbreitet,'® so bei den Tuaregs, dann bei vielen anderen Bewegungen der
Sahel-Zone (etwa um 1670 in Siidmauretanien), wann immer islamische
Reformer aufiraten,'® den gihad ausriefen und die Erneuerervorstellung des
Mahdismus fiir ihre Ziele einspannten. Diese Bewegungen sind typisch fiir
den Ubergang vom Minorititen- in den Majorititenstatus; mit zunehmender
Macht suchten die Muslime ihre Religion mit Waffengewalt durchzusetzen,
wobei der Klerus, d. h. die ‘ulama’, die wahre islamische, der Sari‘e verpflich-
tete Gesellschaft forderten.'”” DaB dabei der Heilige Krieg (fihdd) bereits als
Mittel gegen die Ungldubigen eingesetzt wurde, zeigt das neue Selbstbewult-
sein der Muslime. Im 19. Jahrhundert sollten dann die Westafrika iiberzie-
henden groRen Gihid-Bewegungen dies besonders deutlich machen. Noch
war es aber nicht soweit, obwohl sie lokal schon auftraten,'® so in Shingit
(1673), Futa Bondu (1690), Futa Jalon (1725) und Futa Toro (1775).

Um diese Zeit und mit einer Verspatung von etwa 3 ‘]_ahrhunderten im
Vergleich zur iibrigen islamischen Welt (Nordafrika — Agypten — Naher
Osten) verbreiteten sich auch die Bruderschaften in ihrer organisierten Form
allmihlich in der Sahel-Zone.'” Mystik (fasauwyf) als Komplement der Sarita
war ja, wie wir bereits gehort haben, anerkannter Gegenstand islamischer
Gelehrsamkeit geworden, aber eben noch auf der rein individuellen Basis als

1% Dazu CrarkE, [slamic Millenarianism, 342f., auBerdem die wichtige Studie von A. A.
BatraN: Islam and Revolution in Africa, Brattleboro 1983, dort tiber die Verbreitung des
Mahdi-Glaubens S. 32ff.

1 Vel CLarkE, Islamic Millenarianism, 326fF.

7 N. Levrzion (Islam in West African Politics, 337) hat herausgearbeitet, daR zu
unterscheiden ist zwischen den ‘ulama’, die im Dienste der einheimischen Herrscher
standen und die deshalb recht gemiiBigt waren, und denjenigen ‘ulama’, die einerseits
eine hoherwertige Ausbildung und auBerdem Kontakte zur islamischen AuBenwelt des
Vorderen Orients hatten, denn diese traten extrem radikal auf; sie, die zumeist nicht
im Dienste von Herrschern standen, waren es, die dann die G'ihdd-Bcweglmgcn
auslésten.

'% Dazu P. D. Curtiv: Jikad in West Africa: Early Phases and Interrelations in Mauritania and
Senegal, 15f,, 21fF, in: Journal of African History 12 (1971), 11-24, der zeigen konnte,
daB die Gihad-Bewegungen schon sehr viel frither als bisher angenommen eingesetzt
hatten.

19 Vgl M. Hiskerr: The Development of Islam in West Africa, London—New York 1984,
S. 244fF.
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Erkenntnis des suchenden Gelehrten inmitten seines kleinen Schiilerkreises,
noch nicht als Orden, wie es spiter der Fall sein sollte. In einer eingehenden
Studie untersuchte Jenkmvs''® die Entwicklung der Bruderschaften in Nord-
westafrika bis 1900 und stellte fest, daf die Sari% bei ihnen anerkannt war,
daf die Sufis aber dariiber hinaus gingen, indem sie die geistige Verbindung
zu Gott herzustellen suchten. Seit dem 12./13. Jahrhundert verbreitete sich
die Mystik in der professionellen Form der Bruderschaften iiber Nordafrika
(dem heutigen Marokko, Algerien und Tunesien), an deren Spitze die groen
Gelehrten ihre Schulen einrichteten; seit dem 15./16. Jahrhundert entwickel-
ten sich durch die Einbindung der Laien die festen Hierarchien innerhalb der
Bruderschaften, wie wir sie heute kennen, mit ihrem System von Riten und
ihrem Netz von Zweigstellen (zawdya). Bis 1900 entstanden iiber 23 Bruder-
schaften. Politische und kommerzielle Griinde waren meist Ursache dieser
Zersplitterung, denn oft ist eine Bruderschaft nur auf einen Stamm oder eine
Region beschrinkt; andererseits gibt es Bruderschaften mit Berufspriferen-
zen, z. B. solche, deren Mitglieder nur Hindler sind. Auch beschrinkten sich
die bruderschaftlichen Organisationen nicht nur auf das Religitse und die
Gelehrsamkeit, sondern ihnen eigneten auch handfeste wirtschafiliche Inter-
essen, denn die iiber das Land verbreiteten Zweigstellen dienten auch als
Stiitzpunkte, die von Hindlern, die Mitglieder eines Ordens waren, genutzt
werden konnten. Die Oberhiupter der Bruderschaften nahmen auch politi-
schen Einfluf wahr, traten oft gegen die Herrscher auf, indem sie die fari‘a
verteidigten'"! und indem sie die von den Herrschern auferlegten Abgaben
(mukds) als nicht mit ihr {ibereinstimmend ablehnten.

In den Gebieten siidlich der Sahara machten sich die Bruderschaften nicht
vor der Mitte des 17. Jahrhunderts wirklich aktiv  bemerkbar'? (in die
Waldzone drangen sie sogar erst im 20. Jahrhundert vor), und dann auch
noch regional in unterschiedlichem Ausmafe. Zunichst in Mauretanien —
hier bereits, begriindet durch die Néihe zu Marokko, in den Anfingen des 16.
Jahrhunderts; aber dann dauerte es doch noch an die 200 Jahre, bis wir von
einer wirklichen Verbreitung der Bruderschaften sprechen kénnen. Bemer-
kenswert ist, daB die gelehrten Hiupter dieser Orden, wie ihre Kollegen der

10 R. G. Jenkins: The Evolution of Religious Brotherhoods in North and Northwest Africa
1523-1900, in: J. R. Wius: Studies in West African Islamic History, Bd. I (London 1979),
40-77.

" Jenkins, Evolution 60.

N2 1. BearMmaN: Islamization of the Wolof 111 (in: D. F. McCaLL: Western African History,
New York 1969) betont, daR dies im Senegal erst im 17. und 18. Jh. gewesen sej;
N. Levrzion: Conversion to Islam, New York 1979, 216 meint sogar, die Bruderschaften
seien fiir Westafrika erst im 18. Jh. bedeutsam geworden; auch hitten sie, abgesehen
vom Sonderfall Senegal, hauptsichlich bei den oberen sozialen Schichten Anklang
gefunden (Levrzion in: D. F. McCaiL & N. R. BENNETT: Aspects of West African Islam,
Boston University Papers on Africa V [1971], 89.) — Diese Feststellungen stehen
natiirlich im krassen Gegensatz zu denjenigen Tmis, der durch seine These den
Eindruck erweckt, dem Tariga-Islam, also den Bruderschaften, sei die Islamisierung
Westafrikas zu verdanken.
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vergangenen Jahrhunderte auch, das Studium und die Lehren der aria mit
denen der Mystik verbanden; nirgends ist eine Trennung zu bemerken.'**

Die Bruderschaften, die sich zunichst in Nordafrika verbreiteten, ehe sich
von ihnen dann wieder Unterabteilungen abspalteten, waren die Qadiriya,
die Sadiliya und die Tiganiya. Die Qadiriya war in Bagdad im 12. Jahrhun-
dert entstanden und drang dann nach Nordafrika vor. Siidlich der Sahara''*
wurde ihr groBer Férderer Ahmad al-Bakka’i (gest. 1515), der sie in Maureta-
nien fithrte, doch den elgenthchen Aufschwung erlebte sie erst im 18.
Jahrhundert unter Sidi Muhtar al-Kunti (gest. 1811).""* Thre Gelehrten und
Anhinger vertraten die malikitische Rechtsschule, daneben pflegten sie aber
auch die Mystik."'® Sie dehnten ihre Organisation in die éstlich angrenzenden
Bereiche der Sahel-Zone (also ins heutige Mali und Niger) aus, so daR die
Qadiriya bei den Tuareg und im nérdlichen Hausaland viele Anhinger
fand 117

Ebenfalls in Westa_fnka verbreitete sich die von Abu Madyan (gest 1197)
aus Tlemcen und °Ali Sadili (gest. 1256) aus Tunis gegriindete Sadiliya-
Bruderschaft,'* deren Lehre sich auf drei Hauptpfeiler stiitzt: Ehrfurcht vor
Gott, Ergebung in den Willen Gottes und Befolgung der Sunna in Wort und
Tat. Die Leiter dieses Ordens erhoben stets den Anspruch, streng orthodox
zu sein und sich an die fari‘a zu halten, lieBen aber den mystischen Praktiken
zu Zwecken religisser Ubungen grofien Raum. Bettelei war verpont, die
Pflicht zur Arbeit wurde betont. Uber Mauretanien fand die Sadlhya im 18.
Jahrhundert bei den Wolof'"? im Senegal Eingang, ehe sie dann spiter durch
die Muridiya zuriickgedringt wurde (s. unten S. 58).

Eine viel jiingere, gleichwohl aber heute angesehene und iiberall zu
findende Bruderschaft ist die Tiganiya, deren Griinder Ahmad at-Tigani'®
(gest. 1815 in Fez) zwar auch auf dem Boden der Sari'a stand, doch vor allem
die Sindlosigkeit der Fithrer der Bruderschaft und die Hierarchie der
Heiligen verkiindigte.'”" Stidlich der Sahara verbreitete sie sich vor allem im
19. Jahrhundert (s. unten al-Hagg “Umar).

"% Im Gegensatz dazu ruft Tsi (Krise, 91) stets den Eindruck hervor, die Bruderschaften
mit ihrer Mystik seien der unversdhnliche Gegensatz zum fari‘a-Islam.

" Dazu A. A. Batran: The Kunta, Sidi al-Mukhtar al-Kunti, and the Office of Shaykh
al-Tariga “I-Qadiriyya, 118fF, 127, 186, in: J. R. WiLuis: Studies in West African Islamic
History, 1, 113—146.

"2 Uber diesen A. A. Batran: Islam and Revolution in Africa, Brattleboro 1983, 33fF.

16 Dazu ausfithrlichst C. C. StewarT: Islam and Social Order in Mauretania, Oxford 1973,
36, 39, 671F.

"7 Norris, Tuaregs, 48, bes. 112.

"% Diese Bruderschaft wurde vor allem durch die Azhar in Kairo gefordert (vgl. Cu. E.
Apawms: Islam and Modernism in Egypl, London 1933, S. 23 Anm. 5).

e Vgl. CLarke, 78; STEWART, Islam and Social Order, 165f.

' Uber ihn s. J. ABun-Nasr: The Tijaniyya. A Sufi Order in the Modern World, London
1965, 14.

21 {Jber seine Lehre vor allem Asun-Nasr, 26fT.
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Alle Bruderschaften betrieben eine ausgesprochene Bildungsarbeit. Sie
griindeten, wie sie es in Nordafrika auch getan hatten, in der Sahel-Zone
islamische Zentren, die zu Mittelpunkten der Gelehrsamkeit wurden. Thre
Organisationen waren sehr einflufireich und effektiv. Es gab verschiedene
Grade der Mitgliedschaft, in die man nur nach Vollzug von Initiationsriten
aufsteigen konnte. Es stimmt, daR derartiges nicht in der fari‘a geregelt ist, es
widerspricht ihr aber auch nicht. Dieses hierarchische System der Bruder-
schaften ist iiberall verbreitet, gehort zum Islam, ist die andere, die erginzen-
de Seite der sari%a, existiert aber auch nicht ohne diese.

d. Die grofien éihdd—Bewegungen (18-19. Jh.)

Wie wir schon bemerkt haben, war in Westafrika allenthalben der Hang
der muslimischen Gelehrten zu bemerken, die Bedeutung der geschriebenen
Quellen — Koran, Sunna, Rechtswerke — zu betonen und die ideale islamische
Gesellschaft herzustellen. Als Beispiel von vielen sei fiir das 19. Jahrhundert
nur die Reformbewegung des Usuman dan Fodio'* (gest. 1817) aus Gobir im
Hausaland genannt, der in seinen Biichern die Anwendung der Saria
forderte, die wahre islamische Regierung darlegte und in einem bekannten
Werk, nimlich Ta‘im al-ihwan, die damals verbreiteten nichtislamischen
Praktiken der noch ,heidnisch® gebliebenen Bevolkerung — Verehrung von
Baumen und Felsen, Trankopfer, Geisterbeschwérung ~ anprangerte.'® Am
Ende seines Lebens niherte er sich der Qadirlya, die ihn als herausragenden
Fithrer (qutb) anerkannte und sich dank dieser Vereinnahmung spiter stiarker
im Hausaland verbreiten konnte.'”* Ein Jahrhundert spiter reklamierte ihn
die Tiganiya fiir sich, was wiederum ihrer Ausbreitung niitzte. Sein Sohn
Mohammed Bello (gest. 1837) grindete das Kalifat von Sokoto'” und richtete
einen Staat mit islamischer Verwaltung, Ministern und Richtern ein. Wenn
auch das Ziel Usuman dan Fodios ein islamischer Staat nach dem Vorbild der
Gemeinschaft des Propheten Muhammad und der ersten rechtgeleiteten

22 Uber diese Bewegung vgl. die wertvolle Studie von M. HiskerT: The Sword of Truth,
New York 1978; Crarke, 118-122; H. F. C. Smirn: A Neglected Theme in West African
History: the Islamic Revolution of the Nineteenth Century, 174f., in: Journal of the Historical
Society of Nigeria 2 (1961), 169-185.

% Fr ist als gemiBigter Sufi zu bezeichnen, war aber gleichzeitig tiberzeugter
Anhinger der jari‘a, der Auswiichse des praktizierten Islams, so die schwarze Magie,
abschaffen wollte. Wie al-Magili verband er den malikitischen Fundamentalismus mit
dem Sufitum (vgl. Hiskert, Sword of Truth, 52, 117, 120; B. G. MArTIN: Muslim Brotherhoods
in Ninetheenth-Century Africa, Cambridge, 1976, 24, 28; vgl. dazu auch A. M. Hay Nour:
An Elementary Study in the Figh of Dan Fodio, 219, in: Y. B. Usman (Hrsg): Studies in the
History of the Sokoto Caliphate, Lagos—New York 1979, 217-241).

12 Vel Hiskett, Sword of Truth, 161f

125 Uber Verwaltung, Aufbau und Politik dieses Staates findet sich reiches Material in
Y. B. Usman: Studies in the History of the Sokoto Caliphate; Dan Fodios Gihad wird von den
muslimisch-afrikanischen Gelehrten nunmehr als ,Revolution® gesehen, deren Ziel vor
allem die Einfiihrung des Sari’a gewesen sei (S. 7, S. 23).
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Kalifen war,'® so ist aber doch wichtig festzustellen, daf es sich vielmehr um
die Nachahmung'? eines Staatsaufbaues, wie ihn das abbasidische Kalifat
darstellte, handelt, eben in Entsprechung der islamischen Lehren des 12. bis
17. Jahrhunderts mit der Hierarchie der Wesire (Amter, die erst unter den
Abbasiden ausgeprigt wurden), Statthalter, Richter, Polizeichefs und dem
gesamten offentlichen Dienst bis hinab zum Marktaufseher.

Ahnliche Reformbewegungen'® gab es im Gebiet des Niger (dort Scheich
Ahmadu Lobo von Masina, 1818), westlich davon griindete al-Hagg “Umar
Tall'®*® (gest. 1864) das islamische Tokolor-Reich; in Senegambia war es der
Fulbe-Scheich Ma Ba Diakhou Ba (gest. 1867).* Immer ging es ihnen um die
Propagierung des wahren, des sunnitischen Islams, was aber nicht bedeuten
soll, daR es bis dahin einen unorthodoxen Islam gegeben habe, vielmehr ist
damit gemeint, daB es vorher der Minderheitenstatus mit sich gebracht hatte,
daR die Praktiken der nichtislamischen Mitbevlkerung beachtet, wenn nicht
gar mitvollzogen worden waren. Nun aber, nachdem die Muslime der
Minderheitenrolle entwachsen waren, wurde der reine sunnitische Weg,
ohne auf die Heiden Riicksicht zu nehmen, gepredigt. In den Gebieten, die
nunmehr mehrheitlich islamisch waren, dnderte sich folglich die Lage sehr
schnell: Erziehungswesen, Verwaltung und Gerichtshofe wurden isla-
misch. 3!

Allen Reformbestrebungen und éihéd—Bewegungen der Zeit um die Wende
vom 18. zum 19. Jahrhundert ist gemeinsam, innerhalb bereits bestehender,
nunmehr immer mehr islamisch werdender Staaten Verinderungen insofern,
als die Gelehrten den wahren Islam durchzusetzen verlangten, durchfiithren

126 g Tu. Hopckmv: Islam and National Movements in West Africa, 324, in: Journal of
African History 3 (1962), 323—327.

Y skerT, Ilamic Tradition, 592 (mit Nachweisen). — Auch sein Sohn Muhammad Bello
vertrat in seinen Werken die als klassisch zu bezeichnenden Staatslehren von Ibn
Taimiya (gest. 1827) und Ibn Qaiyim al-Gauziya (gest. 1350) (vgl. dazu B. G. MarTiN: 4
Muslim Political Tract from Northern Nigeria: Muhammad Bello’s Usil al-Siydsa, 64, in: D. F.
McCarL & N.R. Bennerr: Aspects of West African Islam, Boston University Papers on
Africa B [1971], 63-86).

128 Dazu Einzelheiten bei CLARkE, 128—147.

129 Er hing der Tiganiya an und war begeisterter Sufi, vertrat aber Reformen wie die
tripolitanische Sanusiya, indem er als Quellen nur den Koran und die Sunna
anerkannte, den Rechtsschulen folgte und dabei das eigene freie Forschen (igtihad)
zulie (vgl. MARTIN, Brotherhoods, 95; J. R. WiLwis: The Writings of al-Hajj “Umar al-Futi and
Shaykh Mukhtar b. Wadiat Allah: Literary Themes, Sources, and Influences, in: J. R. WILLIs:
Studies in West African Islamic History, I [London 1979], 177-210; F. DumonT: L’anti-sultan
ou al-Hajj Omar Tal du Fouta, combattant de la foi [1794~1864], Dakar—Abidjan 1974, bes.
212f)

1% {jher jhn Ch A. Quinn: Maba Diakhow and the Gambian Jikad, 1850-7890, bes. 235,
242fF, in: Wius, Studies, 1, 283-258; in seinem theokratischen Staat wurden die
besiegten Gefangenen vor dic Wahl gestellt, entweder den Islam anzunehmen oder
getétet zu werden. — Uber ihn auch M. A. Kiem: Islam and Imperialism in Senegal,
Stanford 1968, 63ff.

i Vgl. HiskerT, Sword of Truth, 138fL
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zu wollen. Die Fithrer' dieser Bewegungen waren nicht nur gute Kenner der
Sari‘a, sondern auch groBe Sufis, deren Segenskraft (baraka) anerkannt war;'®
auch waren sie zumeist Mitglieder einer der groRen Bruderschaften. Es liegt
hier das auch in den anderen islamischen Weltregionen zu bemerkende
Phinomen vor, daB reiner Gesetzesislam und erginzende Mystik eine enge
Verbindung eingingen, aber — es muB betont werden — dies ist eben nicht
allein auf Afrika beschrinkt!

Fassen wir die Entwicklung, die der Islam bis ins 19. Jahrhundert nahm,
ehe dann der Kolonialismus eingriff, zusammen:

Die Triger der islamischen Propaganda (dawa) waren zunichst berberische
Hindler aus Nordafrika, dann die orthodoxen Almoraviden und Almohaden.
Nach der Arabisierung Mauretaniens drang der Islam sowohl als Rechtssy-
stern, als auch als mystische Lehre, denn beide waren eng verbunden,™ als
die ,modische® Religion der Oberklassen und der Herrschenden in die
Gebiete der Sahel-Zone ein. Er verbreitete sich vor allem in den Stidten und
Handelsstiitzpunkten, kaum auf dem Lande.'™ Auch die Bruderschaften
waren dank der starken Handelstitigkeit ihrer Mitglieder stadtisch ausgerich-
tet und vertraten ebenfalls den orthodoxen Islam, selbst wenn gewisse
Praktiken — Initiationsriten, Geheimzeichen, dikr-Veranstaltungen — die
Mystik betonten (aber eben nicht im Sinne Tibis, der den Gegensatz von
Sari‘a-Islam und Tariga-Islam konstruiert). Es waren fast immer die Handler,
die auch im 16. und 17. Jh. fiir die Verbreitung des Islams sorgten, so dafl
diese Religion dann allmihlich auch in die Waldzone vordrang.'*

In diesemn Zusammenhang soll nicht versiumt werden, auf die Theorien B.
GeLiners — belegt durch gewichtige Untersuchungen iiber den Islam Marok-
kos — hinzuweisen:"’ Er unterschied zum einen den Islam der Stidte und

132 S z. B. in Bornu, wo al-Kanimi (gest. 1837) einen streng islamischen Staat griindete
(dazu L. Brenner: Muhammad al-Amin al-Kanimi and Politics in Bornu, in: WiLLIS, Studies, 1,
160—176).

1% 54 bei Usuman dan Fodio und “Umar Tall (WiLus, fihad, 406).

138 Vgl. Stewarr, Islam, 151f. — An dieser Stelle soll der verdienstvolle Vortrag von Tzz
ad-Din “Umar Misa (Historiker an der Ahmad-Bello-Universitit in Zaria/Nigeria)
erwihnt werden, den er 1988 in “Amman hielt (al-Islam wa-Ifrigiya, in: al-“Arab
wa-Ifrigiyd, Beirut 1984, 67-86). Er zeigte ebenfalls die historische Entwicklung auf
(S. 78—85) und machte sich somit sehr um die Darstellung der Geschichte des Islams in
Westafrika verdient, was ihm aber geharnischte Kritik und Zurechtweisung der
anwesenden Teilnehmer des Symposiums einbrachte, die zumeist arabisch-nationali-
stisch oder islamisch-fundamentalistisch argumentierten. Gerade wissenschafiliche
Erkenntnisse sind eben nicht immer willkommen!

135 Anders bei der Nomadenbevolkerung Mauretaniens, woraus ersichtlich wird, da8
Gelehrsamkeit nicht unbedingt an das stidtische Leben gebunden sein muff (STEWART,
Islam, 2).

13 Zahlreiche Beispiele bei N. Levrzion: Muslims and Chiefs in West Africa. A Study of Islam
in the Middle Volta Basin in the Pre-Colonial Period, Oxford 1968.

7 E. Geuiner: A Pendulum Swing Theory of Islam, bes. 130f, in: R. Rosertson (Hrsg):
Sociology of Religion, London 1969, 127-138; E. GELLNER: Saints of the Atlas, London 1969,
7.
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ihres Umfeldes, der gekennzeichnet sei durch strikten Monotheismus, Purita-
nismus und Betonung der schriftlichen Offenbarung, was eine starke Verbrei-
tung des Alphabetismus bewirkt habe; der stiddtische Islam zeichne sich durch
ein Minimum an Ritual und Mystik aus, sei vielmehr geprigt von Niichtern-
heit und betone die Einhaltung der géttlichen Regeln, Gebote und Verbote.
Demgegeniiber der lindliche Islam, der einen Hang zur Hierarchie in dieser
und der jenseitigen Welt habe, der Heilige und Spezialisten fiir den Verkehr
mit der jenseitigen Welt verlange, zu Ritualen und Mystik neige und mehr
den Geboten und Verboten von Herrschern und grofen Personlichkeiten,
denn denen des schriftlichen Islams folge. GeLINER meint, dies seien die
Charakteristika des Stammesislams, wihrend die Stadtbewohner eben der
ersteren Richtung angehérten.

Aber es gibt viele Beispiele — und hier liegt das Problem — dafiir, daff es
genau umgekehrt ist, wie auch schon Crark (8. 128) kritisierte. GELLNER selbst
betont, daB es sich nur um Hinweise handele, und dies vor allem wieder auf
Marokko zutreffe. Was Westafrika angeht, so haben wir — und das kénnte in
GrLiners Theorie passen — einen die Orthodoxie betonenden stidtischen
Islam, der aber, was nach Geiiner eigentlich Zeichen des landlichen Islams
ist, auch die Hierarchie in Form der Bruderschaften kennt.

Auch P. von SiEvErs'® streicht den Volksislam fiir Nord-'** und Westafrika
heraus; dhnlich wie Geuiner kommt er zu dem Ergebnis, daf bei der
Mehrheit der Landbevolkerung und der stidtischen Unterschicht der Volksis-
lam, dessen Kennzeichen die Heiligenverehrung, der Geisterglaube und die
Magie seien, verbreitet sei, wihrend von der Mittelklasse aufwirts der
offizielle Islam (teilweise mit zunehmender Sikularisierung verbunden) zu
finden sei. Fir Westafrika, also anders als fiir Nordafrika, konstatiert er dann
noch, daf der Volksislam mit dem Animismus verbunden sei. Unseres
Erachtens ist eine derart sduberliche Trennung nicht méglich, da der offizielle
Islam ja, wie dargelegt, ebenfalls Heiligenverehrung und Magie kennt.

¢) Der Islam wihrend der Kolonialzeit (79. und 20. Jh.)

Die zweite Hilfte des 19. und die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts stellen
einerseits die Epoche des Eindringens der europdischen Michte England und
Frankreich in Westafrika dar, andererseits aber auch die der starken Ausbrei-
tung des Islams, der damals in der Sahel-Zone in das Stadium des gihad
eingetreten war. In seinem Werk ,West Africa under Colonial Rule” (London
1968) trifft M. Crowper den Kern der Sache, wenn er schreibt, ,the
nineteenth-century history of West Africa can be seen as the conflict of two
imperialisms: African-Muslim and European Christian® (S. 8) wobei ersterer

%8 P voN SiEvERs: Maghreb und Westafrika, bes. 401, 405, in: W. EnpE & U. Stemsach: Der
Islam in der Gegenwart, Miinchen 1984.

"% von Sievers erweckt den Anschein, als ob es den Volksislam mit seiner Heiligenver-
ehrung und Magie nur in den Maghreblindern gebe, wihrend im selben Werk F. pe
Jong (8. 492, 495) feststellt, dak er in der gesamten islamischen Welt verbreitet sei.
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einheimisch war, letzterer von aufen kam. Die Kolonialmichte Frankreich
und England gingen in den jeweils unterworfenen Gebieten in recht unter-
schiedlicher Weise vor, allerdings ist am Anfang kein fester Plan zu ersehen,
vielmehr reagierten sie nur auf die sie iiberraschenden Ereignisse. Mitunter
waren es namlich die europiischen Truppen, die angegriffen wurden; so
stieBen in Senegambia die Anhinger des al-Hagg ‘Umar Tall 1857 auf die
Franzosen, die sich aber gegen ihn behaupten konnten, weshalb er sich auf
das Gebiet des Niger, wo er das Tokolor-Reich griindete, zuriickzog.'*’

a) Die franzosische Kolonialpolitik

Erst spiter entwickelte sich auf franzésischer Seite die Doktrin der
assimilation, die die Eingeborenen an die westliche Kultur heranfithren sollte.
Unter dem Einfluf der Lehren von Auguste Comte (1798-1857), daB alle
Kulturen sich wie die westliche Kultur, welche die fortgeschrittenste sei,
entwickeln und daf die Religionen iiber den Fetischismus und Polytheismus
schlieRlich den Monotheismus erreichen wiirden, sahen die franzésischen
Kolonialbeamten im Islam oft ein gutes Instrument, mit dessen Hilfe sie die
~primitiven Eingeborenen“ auf dem Weg zum Monotheismus vorwirts
fiihren kénnten, weshalb sie diese Religion durchaus forderten, aber nur
solange sie thnen politisch nicht ungelegen war. Regte sich Widerstand gegen
die Kolonialmacht, so gingen die Beamten auch gegen den Islam vor.
Beispielsweise gab es im Tal des Gambia-Flusses im Mandegebiet im 19.
Jahrhundert 14 Kleinstaaten, in denen der Islam verbreitet war, doch hatten
die Muslime getrennt von der {ibrigen Bevolkerung zu leben, auch durften sie
nicht in héhere Staatsimter aufsteigen. Die heidnisch gebliebene Oberschicht
der Soninke war aber durch die Auseinandersetzung mit den in Gambia
vordringenden Englindern geschwicht worden, was nun der muslimische
Fithrer Maba Diakhou (gest. 1867) dazu nutzte,"! den gihad auszurufen und
einen theokratischen islamischen Staat aufzubauen. 1864 halfen ihm die
Franzosen noch, aber bereits 1865 waren sie gegen ihn, da er zu michtig
geworden war, und warfen ihn 1867 nieder.

Nennen wir als weiteren Fall den des Mahmadu Lamin'** (gest. 1887), der
ebenfalls im Senegambia-Gebiet einen islamischen Staat errichten wollte. Er
gab sich als Erneuerer (mugaddid) des Islams, der die fari%a anwenden wollte;
gleichzeitig war er auch ein groRer Heiliger und Mitglied der Tiganiya. 1885
unterstiitzten ihn die Franzosen bei seinem Vorhaben, gegen die Heiden und
die Muslime, die die $aria nicht strikt anwandten, vorzugehen. Mahmadu, der
Waffen brauchte, bat die Franzosen sogar um die Erlaubnis zum gikad. Doch

"0 {Jber thn WrLus, Writings of al-Hajj “Umar, 180f; CrowbEer, West Africa, 38fF; D.
Rosmson: The Holy War of Umar Tal. The Western Sudan in the Mid-Nineteenth Century,
Oxford 1985.

Y Zum Folgenden Quinn, Maba Diakhou, 242f; auRerdem M. A. Kiem: Islam and
Imperialism in Senegal, Stanford 1968, 66fF.

"2 Dazu I Hreex: The Early Period of Mahmadu Lamin’s Activities, bes. 125ff,, in: WiLLs,
Studies, 1, 211-232; O. OLORUNTIMEHIN: Senegambia Mahmadow Lamine, in: M. CROWDER:
West African Restance. The Military Response to Colonial Occupation, London 1971, 80-110.
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als er dann zu méchtig geworden war und sich sogar gegen die Franzosen
wandte, wurde er von ihnen niedergeworfen. Als letztes Beispiel sollen die
Ereignisse im Savannengebiet von Guinea genannt werden. Dort waren die
Muslime eine von der Bevélkerung getrennt lebende Minoritit von streng
malikitischen Hindlern, die aber einen héheren Lebensstandard als die
tibrige Bevolkerung hatten. Solange sie in der Minderzahl waren, bestanden
gute Bezichungen zu der animistischen Majoritit des Landes, als aber im
zweiten Viertel des 19. Jahrhunderts im benachbarten Senegal-Gebiet die
Muslime an Macht gewonnen hatten, griff der Cihad-Gedanke auch auf
Guinea iiber. Als Fithrer trat Samori Turé (gest. 1900), der den orthodoxen
Islam mit Betonung der $ari%a vertrat, aber auch der Qadiriya-Bruderschaft
angehorte, auf und versuchte, eine gewaltsame Islamisierung einzuleiten.'®®
1884-1888 konnte er die Macht behaupten, dann griffen die Franzosen,
unterstiitzt von der animistischen Bevolkerung, die von den Anhingern
Samoris unterdriickt worden war, ein und besetzten 1894 das Gebiet. 1898
sandten sie ihn nach Gabon ins Exil.

Die Stirkung des Islams unter franzosischer und britischer Herrschaft: Aus
allem wird ersichtlich, dal die Franzosen einen kontrollierbaren Islam
wollten. Nachdem sie einmal erkannt hatten, daB sie aufgrund ihrer militari-
schen Uberlegenhelt“‘ die Gihad- Bewegung abwehren konnten, lieR die
Angst vor der islamischen Gefahr schnell nach; der Islam wurde nunmehr
sogar unterstiitzt, wobei die antiklerikale Haltung der franzésischen Beam-
tenschaft eine Rolle gespielt haben mag, war doch seit 1905 im Mutterland
eine strikte Trennung von Kirche und Staat durchgefiithrt, was sich auch
insofern auswirkte, als die christlichen Missionen keine Unterstiitzung fan-
den.'** Die Kolonialbehérden lieRen den Bau von Moscheen und Medersas
zu, arbeiteten mit den Bruderschaften — Qadiriya, Tiganiya, nach anfingli-
cher Ablehnung auch der Muridiya — zusammen,'* setzten iiberall islamische

"% Zum Folgenden Y. Person: Samori and Islam, bes. 265ff, in: WiLus, Studies, 1,
259-2717; Y. Person: Guinea. Samori, in: CROWDER, Resistance, 111-143; auBerdem Crow-
DER, West Africa, 82fF., 86fF., CLarke, 137ff.

% Meistens waren die Truppen der Englinder und Franzosen, von denen gewohnlich
nur die Offiziere Europier waren, wihrend die gemeinen Soldaten gut gedrillte
Schwarzafrikaner (bei den Englindern auch Westinder) waren, dem Gegner zahlenmi-
Big weit unterlegen, doch hatten sie die moderneren Waffen (seit 1870 Maschinenge-
wehre), wihrend die Afrikaner auf veraltete Gewehre und Handfeuerwaffen zuriick-
greifen muBten, denn seit 1890 war der Waffenexport von Europa nach Afrika offiziell
verboten. Hinzu kam, daR die einheimischen Herrscher, selbst wenn sie meist
Widerstand leisteten, sich kaum jemals darauf einigen konnten, gemeinsam gegen die
Briten oder Franzosen vorzugehen (dazu die wichtigen Ausﬁihnmgen von CROWDER,
Resistance, 7-11).

5 Vgl. CrowbEr, West Africa, 360, 363; D. C. O'Brien: Towards an “Islamic Policy’ in French
West Africa, 7854—79?4 807 (mit Nachweisen), in: Journal of African History 7 (1967),
308-316.

"8 Uber diese Entwicklung zugunsten des Islams vgl. A. Gounwy: L'Islam dans UAfrique
occidentale francaise, Paris 1952, 249ff; Crowper, West Africa, 361; O’Brin, Towards,
307.
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Richter ein und lieRen entsprechend der Saria Recht sprechen,’” denn dies
war einfacher als die Anwendung des einheimischen, jeweils nur lokal
giltigen Gewohnheitsrechts. Der Islam selbst mit seiner Hierarchie der
Emire, Imame, Scheichs und Gelehrten, die ihren Frieden mit der Kolonial-
herrschaft gemacht hatten, war konservativ geworden. Diese Kolonialherr-
schaft bot die Moglichkeit, den islamischen Einflufl zu festigen,'** verhinderte
das Vordringen der christlichen Missionare, bot andererseits aber den
Muslimen vollige Bewegungsfreiheit; die ,Heiden“ konnten sich nicht mehr
mit der Waffe gegen die islamischen Bekehrungsversuche wehren.'* Es ging
sogar so weit, daB die franzosische Verwaltung sich bei der Korrespondenz
mit den heidnischen Herrschern des Arabischen bediente, da die anderen
einheimischen Sprachen ja nicht geschrieben wurden; dies wiederum fiihrte
zur Aufwertung des Arabischen und der Muslime (iiber die Verbreitung des
Arabischen s. unten in Teil II).

Der franzosischen Verwaltung war auch an dieser Ruhe gelegen, verhin-
derte sie doch das Eindringen westlicher Vorstellungen, wie Demokratie und
Selbstbestimmungsrecht, die sie als hinderlich angeschen hitte in Erfillung
ihrer Aufgabe, Afrikaner allmihlich und auf geordneten Wegen zu moderni-
sieren. So ist es denn auch nicht verwunderlich, daR spater die politische
Unruhe nicht von den Absolventen der islamischen Bildungseinrichtungen
kam, sondern von den wenigen, die die christlichen Schulen besucht hatten,
und dab diejenigen, die tatsichlich gegen den Kolonialismus auftraten,
zumeist Christen waren, nicht etwa Muslime.

Es kann von einer Marginalisierung des Islams insofern gesprochen
werden,'* als viele Muslime den Besuch moderner westlicher Bildungsstitten
vermieden, da sie diese als christlich ansahen.

Es gab aber auch Gebiete, vor allem solche, die schon seit Jahrhunderten
voll islamisiert waren, in denen den Franzosen heftiger, auch bewaffneter,
Widerstand geleistet wurde, so etwa bis 1930 in Mauretanien'® oder

" Gounvry, 258; O.Brien, Towards, 305 — selbst wenn die Betroffenen gar keine
Muslime waren!

8 W. Maver (Islam und européischer Kolonialismus in Westafrika: zwischen Kooperation und
Konkurrenz, in: Welt des Islams 20 [1980], 75—86) weist auf den Widerspruch hin, daf§
den islamischen Fithrern wohl bewuBt gewesen sei, daR diese Zusammenarbeit ihr
Ansehen schidigen muBte, aber ,die islamischen Fithrer nahmen eine Verminderung
ihres gesellschaftspolitischen Einflusses in Kauf, um gerade dadurch eine Ausbreitung
des islamischen Glaubens zu ermdglichen® (S. 85).

% Bedenkenswert der Hinweis von ].-M. Gaubkuw: Das Katholische Christentum in stark
islamisch geprigter Umgebung, 366 (in: Zeitschrift fiir Kulturaustausch 19 [1979], 365-376),
dal der Islam, der bis dahin den nichtmuslimischen Vélkern ebenfalls als erobernde
Religion erschienen sein mufte, nun in der Kolonialzeit die Chance hatte, sich als
Religion der Unterdriickten darzustellen und sich auf diese Weise zu naturalisieren.
1% So Cu. Couron: Islam africain et Islam arabe: autonomie ou dépendance. Africanisation de
UIslam ou arabisation de UAfrigue? 269, in: Année Africaine (Paris) 1976, 250275,

11 Beispiele fiir den gihad gegen die Franzosen bei CLarke, 195.
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zwischen 1905 und 1916 bei den Tuaregs im Gebiet des Niger.'” Vollig
anders war die Lage im Gebiet des Senegal, da es sich zu einem Ausnahme-
fall'*® — verglichen mit dem restlichen Westafrika — entwickelte, in dem der
islamischen Geistlichkeit durchaus eine, wenn auch verhaltene, antikoloniali-
stische Haltung zugebilligt werden muB. Ausgerechnet diesen Extremfall
zieht B. Tm1 heran zur Begrindung seiner These des Tariga-Islams und dessen
Weiterentwicklung zum Marabout-Islam, wobei er dann verallgemeinernd
ganz Westafrika einbezieht. Tmis Theorie fiilr Westafrika (wobei er aber nur
Literatur iiber den Senegal benutzt) lautet, daB der laxe Islam, der an sich
eine animistische Religion gewesen sei und den Namen Islam gar nicht
verdient habe, vom Tarige-Islam nunmehr iiberlagert worden sei (S. 92). Die
wichtigste Bruderschaft, die Muridiya, sei vom Marabout Ahmadu Bamba
aufgebaut worden, dessen Anhinger dessen Lehre dann verbreitet und deren
Fiithrer, die marabouts, eine besondere Funktion iibernommen hitten: Der
Marabout als Fiihrer der jeweiligen Bruderschaft sei auch der Scheich des
Stammes gewesen und habe die religiése Autoritit dargestellt. ,Seine Beherr-
schung des Islams wird zum Herrschaftswissen. Er vermittelt seinen Anhin-
gern die islamische Lehre und wird von ihnen in dieser Eigenschaft als
Vermittler anerkannt® (S. 91). Doch im Verlauf der historischen Entwicklung
habe die Marabout-Institution eine vollig andere Form angenommen; der
Marabout habe die Funktion des animistischen Medizinmannes iibernom-
men, beherrsche die Anhinger durch Magie, lasse sie teilhaben an seinem
Segen (baraka), kénne mit Gott sprechen und Geister herbeirufen.'* Mit Hilfe
des im 19. Jahrhunderts eindringenden Tariga-Islams hitten sich die unteren
Kasten als Block gegen die animistische Aristokratie formiert,'”* doch nach
dem Sieg sei alles beim alten geblieben; die Marabouts arrangierten sich bald
sowohl mit den Wolof-Chiefs als auch mit dem inzwischen begriindeten
Kolonialsystem und trugen durch ihre feste innere hierarchische Organisa-

"2 Crarke, 197; vgl. Norris, Tuaregs, 163fF.

'8 Der Islam der Wolof ist ein Extremfall, der nicht seinesgleichen auf dem gesamten
Kontinent hat, wie G. Nicovas: L'enracinement ethnique de Uislam au sud du Sahara, 367 (in:
Cahiers d’Etudes Africains 18 (1978, 347-377) feststellte. — Auch G. Unser (Intelligenzia
und Politik im Senegal. Von den Anfingen bis zur Unabhingigkeit im Jahre 71960, Aachen
1971, Diss.) kommt zu dem Ergebnis, dak der Senegal insofern einen Sonderfall
darstellt, als sich dort in der franzésischen Kolonialzeit eine einheimische Schicht von
Intellektuellen viel frither und zahlenmiBig stirker als in anderen afrikanischen
Gebieten gebildet habe, die die Auseinandersetzung mit Frankreich fiihrte. Allerdings,
und hier liegt eine Schwiche dieses detailreichen Buches, beriicksichtigt der Verf. kaum
die politische Rolle der Bruderschaften und des Islams tiberhaupt.

'3 Tig, Krise, 92.

5 T, 92 unter Verweis auf den zeitgendssischen franzosischen Kolonialbeamten
RosertT ARNAUD (zitiert bei L. BemrmaN: Muslim Brotherhoods and Politics in Semegal,
Cambridge/Mass. 1970, S. 29); Tip1 hat aber iibersehen, daB Bexrman zwei Sitze weiter
dies korrigiert hat, indem sie schrieb, alle unzufriedenen Krifte hitten sich den
Bruderschaften zugewandt, darunter auch Adelige, die glaubten, so wieder an die
Macht kommen zu kénnen, aber auch arme Freie und freigelassene Sklaven (vgl. auch
D. B. C. O’Brien: The Mourides of Senegal, Oxford 1971, 35).
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tionsform zur Verfestigung archaischer Strukturen bei.'®® Die Quintessenz
lautet bei Tl (S. 98) dann: ,Die von den islamischen Bruderschaften getrage-
ne Revitalisierungsbewegung hatte zwar zu einer intensiveren Islamisierung
Westafrikas, nicht jedoch zu einer Uberwindung der animistischen Ziige des
bisherigen Islams gefiihrt. Die religiose Erneuerung erschopft sich im sozialen
Aufstieg der Marabouts, der neuen religicsen Autoritit; der Marabout-Islam
blieb zutiefst afrikanisch.“

Diese Darstellung Tmis muf in einigen Punkten korrigiert werden. Der
Griinder der Muridiya,”” Ahmadu Bamba'* (1850-1927), war Mitglied der
Qadiriya, spater Fiihrer (mugaddam) derselben in der Region St. Louis im
Senegal. In ihm finden wir, wie bei allen Gelehrten und Theologen Westafri-
kas, den sunnitischen Islam malikitischer Prigung mit dem Sufismus vereint,
was ja, wie inzwischen klar geworden ist, iiberhaupt keinen Widerspruch
darstellt. Zwischen 1907 und 1912 fithrte er seinen eigenen Ritus (wird), eine
Kombination von qadiritischen und tiganitischen Gebeten und Litaneien, ein
und griindete so eine eigene Bewegung, die spiter unter dem Namen
Muridiya bekannt wurde. Charakteristisch ist die Betonung der Arbeit, die er
als Teil der Religion ansah.'* Er hielt seine Schiiler an, ein aktives, niitzliches
und moralisches Leben zu fithren. Die islamischen Pflichten, wie die taglichen
funf Gebete, traten in den Hintergrund, wurden aber natiirlich nicht
aufgegeben.'® Die Doktrin der Muridiya ist durchaus orthodox, der malikiti-
schen Rechtsschule folgend, aber mit der Mystik verbunden.'®!

Anhinger fand Ahmadu Bamba zwischen 1886 und 1912 vor allem unter
den durch die Einfithrung der Erdnuf-Monokulturen entwurzelten Bauern,
die, wie oft bei einfachen Muslimen festzustellen, wenig Ahnung von den
Lehren des Islams haben, denn die Muridiya bot ihnen auf den von ihr

1% Tigi, 93 unter Verweis auf O’Brien, 35.

T Uber diese Bewegung die Studie von O’BriEN, Mourides; auBerdem CrEis TiDiANE Sy:
La confrérie sénégalaise des Mourides, Paris 1969; auRerdem ist die Dissertation von K.
Tepescrt: Ahmadu Bamba ed il Muridismo in Senegal (Universita degli Studi di Venezia, Ca’
Foscari, 1982-83).

%8 UUber seine Person O’Brin, 37ff; L. Creevy (frither: BeurmaN): Ahmad Bamba
1850-1927, bes. 279ff, in: WiLLss, Studies, I, 278~307; Cur. CouLon: Le Marabout et le
prince: Islam et pouvoir au Sénégal, Paris 1981, 72ff.

%% V. MonTen: Une confrérie musulmane: les Mourides du Sénégal, 95, in: Archives de
Sociologie des Religions 15 (1963), 77-102 — nicht etwa, wie oft falsch iibersetzt wird:
wer arbeitet, betet! — Der Senegalese Sy (in: Confrérie, 141) sieht in der Betonung der
Arbeit durch Ahmad Bamba gerade die Negrifizierung des Islams, denn die Gemein-
schaftsarbeit spiele in der afrikanischen Gesellschaft eine grofie Rolle.

10 Ahmad Bamba betonte vor allem die Pflicht des Almosengebens (zakat), denn auch
hier werde ein titiges, produktives Leben vorausgesetzt, damit man tiberhaupt etwas
spenden kénne (vgl. Sy, Confrérie, 145).

18} Vgl. Creevy, 281; ]. Copans: Les Marabouts de Uarachide. La confrérie mouride et les
paysans du Sénégal, Paris 1980, 167ff; F. Dumont: Le ,Mouridisme* sénégalais, 141, in:
Revue francaise d’études politiques africaines 167-169 (1979-1980), 143—155; Sy,
Confrérie, 183f; eine ausfiihrliche Darstellung der von Ahmad Bamba vertretenen
Mystik bietet F. DuMoNT: La pensée religieuse de Amadou Bamba, Dakar—Abidjan 1975.
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gegriindeten Kollektivfarmen Zuflucht und Arbeitsplitze. Aber nicht nur die
Unterschichten wandten sich der Muridiya zu, sondern auch Eliten, wie
besiegte und fliichtige Herrscherfamilien, die durch die verinderte politische
Lage entmachtet worden waren.'® Der Wolof-Staat war zwar durch die
Kolonialmacht zerstort worden, aber der Islam bot nunmehr die Moglichkeit
zu eciner neuen Organisation.'® Creevey zeigt in ihrer Studie (S. 283f)
besonders drei Komponenten auf: Die Bruderschaft 1. als Symbol des
Widerstands gegen die Franzosen, 2. als Sammelbecken fiirr die Unzufriede-
nen der Wolof-Gesellschaft aus Unter- und Oberklassen, und 3. als islami-
schen Ersatz fiir das verfallende wolofsche Werte- und Glaubenssystem, das
von den Franzosen geschwicht worden war. In der Tat war Ahmadu Bambas
Einstellung zunichst antikolonial. Die Franzosen, die inzwischen die Assimila-
tionspolitik aufgegeben hatten, vielmehr nach dem englischen Vorbild der
indirect rule einheimische starke Fiihrer wollten, erkannten aber bald die
Vorteile, die das Muridiya-System der Kollektivfarmen und der strengen
Hierarchie bot.'® Bamba wiederum, der die militirische Macht der Franzosen
ebenfalls richtig einzuschitzen gelernt hatte, lieR von der These des gihad ab,
verlangte vielmehr von seinen Anhingern, die Franzosen sollten wie ,Leute
des Buches® (ahl al-kitab) behandelt werden.'® Mit den Franzosen einigte er
sich 1915, sammelte sogar einheimische Truppen, die auf den europiischen
Schlachtfeldern des 1. Weltkriegs eingesetzt wurden.'®® Erst spiter, 1964
durch Leopold Senghor, wurde Bamba zum grofen Helden des Widerstands
gegen den franzosischen Imperialismus hochstilisiert'”. In einem hat Tisr

' CLarke, 208f., O’BrieN, Mourides, 35: am Anfang die unteren Schichten, wie Sklaven
und Handwerker, dann aber auch der Kriegeradel und die Hiuptlinge, fiir alle bot die
Muridiya einen geistigen Halt; Berrman, Muslim Brotherhoods, 29.

1% Sy, Confrérie, 142 sieht in Ahmad Bamba einen Wolof-Reformator, dem es gelungen
sei, den sunnitischen Islam mit den besonderen gesellschaftlichen Gegebenheiten der
Wolof Senegals zu verbinden; eine ,volofisation de l'islam® habe stattgefunden, die
dank der Verbreitung der Muridiya dem Islam in Senegal ein besonderes Geprige
gebe (was eben, wie wir meinen, nicht auf das gesamte Westafrika iibertragen werden
darf).

18 Crarxe, 205€; iiber diese Hierarchie vgl. Sv, Confrérie, 184fF,; M. Macassousa: L'islam
au Sénégal. Demain les mollahs? Paris 1985, 30-89,68-71.

1% Creevey, 296; BesrmaN, Muslim Brotherhoods, 177 kam zu der Uberzeugung, daR die
Marabouts in Senegal keine antikolonialistische Bewegung verkorperten. Sy, Confrérie,
304, tut sich deshalb sehr schwer, in Ahmad Bamba einen Vertreter des Antikolonialis-
mus zu entdecken. Es bleibt ihm als Argument nur der Verweis, dieser habe gegen die
Feinde Gottes, wozu auch die Franzosen zu zihlen seien, eine islamische Gesellschaft
errichten wollen.

'% 1919 wurde er Chevalier de la Légion d’honneur; den Orden trug er aber nicht
offiziell, da das Kreuz ein Symbol des Christentums sei.

' Der senegalesische Soziologe A.-B. Dior: La société wolof, Paris 1981, 249, 322fF.
sieht dies viel niichterner und gibt eine Darstellung dieser Kooperation mit der
franzésischen Kolonialmacht. Vgl. Couron, Marabout, 175fF, 183ff. — Heute wird im
Senegal von allen islamischen Gruppierungen — seien sie nun Anhiinger der traditionel-
len Bruderschaften oder seien sie radikale Fundamentalisten, die eine Islamische
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allerdings recht: Der reformatorische Elan der Muridiya fand bald ein Ende;
die fithrenden Persénlichkeiten, die Marabouts, wurden nun selbst zur
herrschenden Grofgrundbesitzerklasse, sie wurden das politische Establish-
ment.'* Die Franzosen lieBen sie zumeist gewéhren,'® denn sie wurden zu
Hauptproduzenten der Landwirtschaft, zwangen sie doch ihre Anhinger,
moderne Methoden anzuwenden. Nicht selten sind auch die Fille, daR durch
diese Marabouts Kinder, Frauen und Arbeiter auf den Plantagen ausgebeutet
wurden.

Wihrend im Senegal zur Zeit der franzésischen Kolonialherrschaft eine
neue Bruderschaft entstanden war, wie wir gesehen haben, war dies in den
anderen Gebieten Westafrikas nicht der Fall, vielmehr behaupteten sich dort
die Qadiriya und die Tiganiya, wobei beide sich in den meisten Fillen mit
den Kolonialbeamten arrangierten.

In Algerien, wo die Tiganiya ja kurz vor dem Eindringen der Franzosen
entstanden war, arbeitete diese Bruderschaft, und die anderen kleinen
Bruderschaften ebenfalls, schon bald eng mit den Franzosen zusammen;'”
diese Kooperation war auch in Marokko iiblich und fiihrte dazu, daR in
beiden Staaten heute die Bruderschaften bei den nationalistischen Intellektu-
ellen, natiirlich nicht beim einfachen Volk, noch immer einen schweren
Stand haben, da diese Kollaboration noch nicht vergessen ist.!”

Siidlich der Sahara setzte die Tiganiya ebenfalls auf den geistigen, nicht
den militdrischen gihad, d.h. die Bruderschaft arrangierte sich mit den
Franzosen.'” Ebenso verhielt sich die auf Scheich Hamallah zuriickgehende
Hamalliya in Obervolta und Mali, die zwar jede Allianz mit der Kolonial-
macht ablehnte (der Scheich wurde mehrmals ins Exil geschickt, wo er 1942
starb), aber wohl auch mangels aussichtsreicher Méglichkeit selbst nichts
gegen die Franzosen unternahm,'” wihrend seine Anhinger des ofteren
blutigen Widerstand leisteten.'’

Weit einflufreicher als Scheich Hamallah war in Westafrikas Sahel-Zone
der 1975 gestorbene Scheich Ibrahim Niass (geb. 1900), der als Fiihrer der

Republik Senegal schaffen wollen — betont, daB die Fiihrer der Bruderschaften stets
einen erbitterten Kampf gegen den franzésischen Kolonialismus gefithrt hitten!

168 Beurman, Muslim Brotherhoods, SOfF.

1% Brrrman, 36f., 56, 136, 141.

110 yol. Asun-Nasr, Tijaniyya, 12f., 98.

' Vel M. Forstner: Die kulturelle und nationale Identitit Tunesiens angesichts der
Reislamisierungsbestrebungen, dort iiber Marokko $. 45, in: Orient (Hamburg) 24 (1983),
48-63.

2 So die Tiganiya unter den Wolof im Senegal (CLarke, 206).

"% Vgl Cuarke, 312; iiber diesen Zweig der Tiganiya, der sich bald von der offiziellen
Lehre entfernte und der Ketzerei nahe kam s. Asun-Nasg, 150ff. und P. ALExaNDRE: A
West African Islamic Movement: Hamallism in French West Aftica, bes. 500, in: R. I. ROTBERG
& A. Mazrur: Protest and Power in Black Africa, London 1970, 497-512.

" Noch heute haben sie im Staat Niger viele Anhinger, die insbesondere nach 1946
im Parti Progressiste Nigérien politisch aktiv waren. Nach 1950 verloren sie gegen die
Anhinger von Niass an Einfluf (vgl. F. Fuciesteap: A History of Niger 1850-1960,
Cambridge 1983, S. 132).
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Tiganiya allgemein anerkannt war. Auch er lehrte den ,Heiligen Krieg des
Herzens® (fihad al-qalb), d.h. gab den militirischen gihad, angesichts der
Macht der Franzosen wohl verstindlich, auf, was aber nicht bedeutete, dal er
unter Umstinden nicht doch gegen die Franzosen zu den Waffen griff oder
zumindest derartige Aktionen gegen sie billigte. Er bereiste in den frithen
50er Jahren alle westafrikanischen Gebiete, vom Senegal iiber Ghana bis
Nigeria, und iiberall fand er Anhinger, die sich bald in der, vor allem in
Ghana, verbreiteten ,Vereinigung der Gnade® (famd‘t al-faida) organisier-
ten;'’® ihre értlichen Fiihrer sind oft reiche Hindler und Geschifisleute mit
profunder Kenntnis der islamischen Tradition, denn Religion und Handel
schlieRen sich ja nicht aus; auch ist der Glaube weit verbreitet, daR die
gelehrten Scheiche nicht nur religiosen, sondern auch materiellen Segen
bringen. Ibrahim Niass'" betonte die Sufitradition des Islams und stellte
seinen Schiilern das Leben des Propheten Muhammad als Vorbild hin."”” Daf
er als Vertreter der mystischen Richtung einzustufen ist, bleibt unbestritten;
so verkiindete er 1980, daB er der Retter des Zeitalters sei, gottlichen Segen
und enge Verbindung zu Gott habe. Wie sein Zeitgenosse Ahmadu Bamba
predigte er aber auch die Arbeit, wobei Gottes Segen sich im wirtschaftlichen
Erfolg zeige. Umgekehrt biete aber der Islam, so die Lehre, Schutz vor
politischem, wirtschaftlichem, sozialem und religidsem Ungliick. Anhidnger
fand Niass in den Kreisen der durch das Kolonialsystem entwurzelten Bauern
und Stidter, aber auch bei den reichen Kaufleuten und Handwerkern, denn
fr diese waren gerade die durch die Bruderschaft méglichen Verbindungen
tiber das ganze Land niitzlich.'” Niass setzte sich auch fiir die Verbreitung der

!5 Uber die Doktrin s. M. Hiskerr: The ,Community of Grace* and its Opponents, the
Rejectors: A Debate about Theology and Mysticism in Muslim West Africa with Special Reference
to its Hausa Expression, 115f., in: African Language Studies 17 (1980), 99-140.

"6 Uber ihn Crarke, 207; HiskerT, Community, passim; J. N. Papen: Religion and Political
Culture in Kano, Berkeley 1973, 63.

"I Muhammad wird iibertrieben verehrt, ebenso die heiligen Méinner, die als Vermitt-
ler zwischen Gott und den Menschen auftreten.

" Es stimmt nicht, wenn Tis (Krise, 96) in der von ihm gepflegten apodiktischen
Aussageform schreibt: ,Das soziale Milieu einer Bruderschaft in Westafrika ist landlich.
Die Mitglieder der Bruderschaften sind Bauern; die Marabouts fithren sie an...%
vielmehr sind die Bruderschaften vor allem in den Stidten, wie wir gesehen haben (s.
oben S. 32) verbreitet, doch kénnen sie, wie der Ausnahmefall der Muridiya im Senegal
zeigt, auch in lindlichen Gebieten stark sein, manchmal sogar bei Beduinen, wie das
Beispiel der im 19. Jh. sich iiber Libyen und die Sahara ausbreitende Sanusiya zeigt,
eines streng malikitischen Sufiordens (vgl. N. A. Ziapen: Saniisiya. A Study of a Revivalist
Movement in Islam, Leiden 1958, S. 80 und 84), der aber gleichwohl den Heiligenkult
kennt (vgl. E. E. Evans-PritcHArD: The Sanusi of Cyrenaica, Oxford 1949, 118). Anders als
die iibrigen nordafrikanischen Bruderschaften trug sie aber nichts zur Verbreitung des
Islams unter den Heiden bei, da ihre Anhinger, um den Glauben reinzuhalten, den
Kontakt mit Nichtmuslimen scheuten. M. GiLseman (Saint and Sufi in Modern Egypt. An
Essay in the Sociology of Religion, Oxford 1973, 3f) verweist darauf, daR der Begriff
Sufiorden soziologisch unbrauchbar sei, da er keine bestimmte, fest umgrenzbare
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islamischen Erziehung und der arabischen Sprache ein, denn letztere ermog-
liche die Verbindung zum internationalen Islam, wihrend die westliche
Bildung mehr Schaden als Nutzen bringe und das eigene geistige Leben
zerstére. In diesen Aussagen zeigt sich bereits eine ablehnende Haltung
gegenitber der westlichen Kultur, eine Einstellung, die sich in unserem
Jahrzehnt, wie wir noch sehen werden, in Westafrika vertirken sollte.

B) Die britische Kolonialpolitik

GroRbritannien stellte von vornherein auf die Beibehaltung der einheimi-
schen Herrschaftsstrukturen ab. Die Form der indirect rule belieB in der
Sahel-Zone den islamischen Emiren weitgehende Regierungsgewalt; so konn-
ten beispielsweise sie selbst entscheiden, ob sie in ihren Gebieten christliche
Missionare haben wollten oder nicht, mit der Folge, daB es in den nordnige-
rischen Emiraten kaum Missionsschulen gab.'” Dagegen forderten die Briten
Schulen, in denen Hausa und Arabisch unterrichtet wurde, lieBen sie das
islamische Recht weiter anwenden. Dennoch war nicht zu vermeiden, daf
auch im britischen Herrschaftsgebiet Schwierigkeiten mit den islamischen
Herrschern auftraten. Zu Beginn des britischen Vordringens nach Nordnige-
ria wanderten viele Muslime aus, denn das klassische islamische Recht
verlangt, dal Muslime, deren Gebiet unter die Macht eines heidnischen
Herrschers gelangt, entweder diesen beseitigen oder das Land zu verlassen
haben, um wieder in rechtgliubigem Gebiet zu leben. Als die Englinder 1900
bis 1903 das Sultanat von Sokoto besetzten, erfolgten dann in der Tat aus
eben diesem Grunde erhebliche Bevilkerungsbewegungen. Spiter arrangier-
ten sich die Emire mit der Kolonialmacht, doch kam es bis in die zwanziger
Jahre noch zu zahlreichen Mahdi-Bewegungen'® gegen die Briten und gegen
die eigenen Emire, soweit diese sich den Briten ergeben hatten.

Die britische Kolonialregierung lieR die einheimischen Emirate bestehen,
wie es ihrem Prinzip der indirect rule entsprach, doch setzten sie den
bewaffneten Auseinandersetzungen zwischen den Emiraten und den noch
heidnisch gebliebenen Herrschern, die es ja auch gegeben hatte, ein Ende.
Die Muslime nutzten diesen britischen Kolonialfrieden und die inzwischen
eingerichteten Fazilititen (Eisenbahnen, Strafien, Handelsverbindungen) aus
und verbreiteten ihre Religion,'™ denn ein bewaffneter Widerstand gegen sie
war nicht mehr méglich; Qadiriya und Tiganiya spielten dabei eine wichtige
Rolle.

Einheit bezeichne, vielmehr zeitlich und &rtlich vollig verschiedene soziale Funktionen
und Relationen beinhalte.

"% Vel. Crowner, West Africa, 538F.

18 Vo], CrLarke, 200f,

181 3. die Beispicle bei CLarke, 220f. Wihrend in Nordnigerien unter der britischen
Herrschaft die traditionelle islamische Gesellschaft mit einheimischen Schulen fortbe-
stand, waren die Muslime in Siidnigerien, wo Animisten und Christen die Mehrheit
stellten, gezwungen, sich um westliche Bildung zu bemiihen, um innerhalb dieser
Gesellschaft konkurrenzfihig zu bleiben (s. Crarke, 226). In das Gebiet der Yoruba
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y) Die islamische reformistische Gegenbewegung

Im 18. Jahrhundert war auf der Arabischen Halbinsel eine auf Muhammad
b. ‘Abd al-Wahhab (1720-1792) zuriickgehende und deshalb noch heute
Wahhabiya genannte Bewegung entstanden, die den Islam von allen Neu-
erungen und Ketzereien zu reinigen versprach. Nur noch der Koran und die
wahre Sunna sollten gelten, die Zeit des Propheten Muhammad und die
Periode der vier rechtgeleiteten Kalifen wurden als das ,goldene Zeitalter*
hingestellt, wihrend alle spiteren Entwicklungen, insbesondere die Heiligen-
verehrung und die Magie, als verwerflich und als nichtislamisch zuriickgewie-
sen wurden. Etwas gemiBRigter als die Wahhabiten, die sich auf der Arabi-
schen Halbinsel durchsetzten und die noch heute das religidse Leben
Saudi-Arabiens beherrschen, gaben sich die Anhinger der Salafiya (die
Bezeichnung ist abgeleitet vom arabischen Wort as-salaf, ,die Altvorderen®),
deren Hauptvertreter im 19. Jahrhundert in Agypten auftraten'® und lehrten,
die Reinigung des Islams von allen ketzerischen Neuerungen der letzten
Jahrhunderte werde die Renaissance der islamischen Kultur bewirken und
eine neue Bliite herbeifithren. Sie anerkannten die orthodoxe sunnitische
Lehre (z.B. die vier Rechtsschulen), doch wandten sie sich gegen die
Heiligenverehrung und gegen die magischen Praktiken, insbesondere aber
gegen die Bruderschaften,” deren Rituale und deren hierarchische Ordnung
ihrer Meinung nach nicht islamisch begrimndbar seien. Aufsehen erregten die
Anhanger der Salafiya, als sie in Nordafrika die Tiganiya-Bruderschaft
angriffen,™ nicht zuletzt mit dem Argument, diese wiirden mit den Franzo-
sen zusammenarbeiten. Bekannt sind die scharfen Aulicnmgen des algeri-
schen Gelehrten und Theologen Ben Badis (1889-1940), der die Vereinigung
der algerischen “ulama’ ( Gam* iyat al-<ulama’ al-muslimin al-gaza'iriyin) grindete,
gegen die franzdsische Kolonialmacht agitierte und dessen Bewegung nicht
zuletzt zum Sieg der Algerier iiber die Franzosen beitrug.

Siidlich der Sahara tat sich die Salafiya angesichts der michtigen Bruder-
schaften aber sehr schwer, doch fand sie in den Reihen der kleinen und

drang der Islam 1892-1908 vor; neben die traditionelle islamische Gelehrsamkeit trat
aber auch das westliche Erziechungssystem (dazu T. G. O. Gapamost: The Growth of Islam
among the Yoruba, 1847-7908, London 1978, 100ff, 177, 2125). Es zeigt sich auch hier
wieder, daf der Islam sehr anpassungsfihig sein kann, solange er nicht die Majoritit
stell; vgl. P. B. Crarke & I Linpen: [slam in Modern Nigeria, Mainz—Miinchen 1984,
S. 14.

! Inshesondere der igyptische Reformer Muhammad °Abduh (gest. 1905) trug zu
dieser Erneuerungsbewegung bei.

'® Wihrend seines Besuches in Algier sprach sich Muhammad ‘Abduh gegen die
Bruderschaften aus und bezichtigte sie der Verbreitung des Obskurantismus und des
Aberglaubens unter den Volksmassen; auch sei der Unterricht in den zawayd immer
nur nach riickwirts gewandt (R. BencHeNEs: Le séjour du Sayh “Abduh en Algérie [1903],
129, in: Studia Islamica 58 [1981], 121-185). :

* Vel dazu Asun-Nasr, Tijaniyya, 177fF. mit Einzelheiten; anders in Marokko, wo die
Tiganiya vor solchen Angriffen geschiitzt wurde.

63



mittleren Hindler Anhinger.'® 1953 wurde dann in Dakar die Union culturelle
musulmane gegriindet.'*

Ein moglicher wahhabitischer EinfluR auf die islamischen Reformbewegun-
gen Westafrikas wihrend der 20er und 30er Jahre unseres Jahrhunderts war
in Spuren wahrnehmbar, wahrscheinlich durch Kontakte westafrikanischer
Muslime, die in Medina oder Mekka studiert oder die die Pilgerfahrt
durchgefiihrt hatten oder die Verbindung zur Muslimbruderschaft Agyptens
pflegten.’™ Derartige Richtungen waren in den 40er Jahren in Westafrika
vorhanden und zeichneten sich durch einen extremen Puritanismus aus,
wobei sie insbesondere gegen den von ihnen als ausbeuterisch gebrandmark-
ten ,Maraboutismus® wetterten, dem sie auch die Kollaboration mit den
Franzosen vorwarfen. Das Ganze endete schlieBlich im Rassemblement démocra-
tigue africain des frankophonen Westafrika,’® einemn Sammelbecken aller
derartiger reformistischer und antikolonialistischer Strémungen, die nach der
Unabhingigkeit der westafrikanischen Staaten durch die EinfluBnahme
Saudi-Arabiens und der Muslimbruderschaft bestirkt wurden (s. unten
i)

Zusammenfassend ist festzustellen, daf die Kolonialepoche fiir den Islam eine
Zeit der Ausbreitung darstellte. Die Kolonialverwaltungen schlugen, je nach
Zeit und Situation, eine unterschiedliche Politik dem Islam gegeniiber ein;
auch waren die Reaktionen der Muslime nicht gleichartig. Es gab islamische
Kreise, die den wahren Islam betonten, gegen jeden Wechsel und gegen jede
Innovation waren und die deshalb eine Zusammenarbeit mit den Kolonialbe-
amten strikt ablehnten.

Es gab die Bruderschaften, die die Mystik betonten und der Heilserwar-
tung des Volkes entgegenkamen, die aber an den offiziellen Lehren des
Islams festhielten und, um ihre Macht zu behalten, zumeist mit den Kolonial-
verwaltungen paktierten. _

Es gab einzelne fromme Minner, von den Franzosen als Marabouts
bezeichnet, von teilweise unglaublicher Ignoranz beziiglich der islamischen

185 7.B. die Subbanu Association (gegrimdet 1944) mit Sitz in Bamako/Mali (dazu
ABUN-Nasr, 387 in W. Enpe & U. Stemsach: Islam in der Gegenwart; auflerdem MonTEIL,
Islam noir, 272-275. — L. Kasa (The Politics of Quranic Education among Muslim Traders in the
Western Sudan: The Subbanu Experience, in: Revue Canadienne des Etudes Africaines 10
[1976], 409-421) zeigte den Einfluf der westafrikanischen Muslime, die zwischen den
beiden Weltkriegen an der Azhar-Universitit in Agypten studiert hatten und die dann
zuriickgekehrt waren.

18 Vel. dazu Ci. CouLon: Les musulmans et le pouvoir en Afrique noire, Paris 1983, 121ff.
187 Hinzu kam, daB die Azhar-Universitit in den 30er Jahren die Studienplitze fiir
Afrikaner stark erhohte, auferdem Missionare nach Afrika entsandte (vgl. W. D. Lemke:
Mahmid Saltit [1893—1963] und die Reform der al-Azhar, Frankfurt 1980, 235).

88 Dazu L. Kasa: The Wahhabiya. Islamic Reform and Politics in French West Africa,
Evanston 1974, besonders Kapitel 5 und 7; vgl. J. R. pE Benoist: Tendances actuelles de
Vislam en Afrique de Uouest, in: Afrique nouvelle 29. 8. 1984, 16f.
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Lehre, die aber als Heilige verehrt wurden und die mitunter den lokalen
Kolonialbeamten Schwierigkeiten machten.

Und schlieBlich gab es gemiBigte Muslime, die fiir neue Ideen, vor allem
westlichen Ursprungs, offen waren und die die wenigen westlichen Bildungs-
stitten besucht hatten.

Im groBen und ganzen liRt sich aber sagen,'* daR der Islam wenig oder
nichts beitrug zur Entstehung der nationalistischen Bewegungen, die schlief-
lich die politische Unabhiangigkeit ihrer Lander erreichten; im Gegenteil, das
religiése Establishment arbeitete ja mit den Franzosen und Briten zusammen.
Hopckm'*® hat mit Recht festgestellt, daR diese nationalistischen Bewegungen
im Islam sowohl bremsende als auch vorwirtstreibende Elemente finden
konnten. Bremsend wirkte sich die islamische malikitische Lehre insofern
aus, als sie eine scholastische, geistige Haltung, die sowohl gegen den
islamischen Modernismus als auch gegen den sikularen Nationalismus
immun machte, férderte. Auch die Bruderschaften verhinderten oftmals die
nationalistische Entwicklung, da sie von ihren Mitgliedern totale Unterwer-
fung verlangten und die Loyalitit zur Bruderschaft iiber diejenige zur
groferen Einheit, nimlich der Nation, stellten. Andererseits gab es aber auch
Aktivisten in den Bruderschaften, wie etwa bei der Muridiya im Senegal, der
Hamalliya in Mali oder dem Teil der Tiganiya, den Ibrahim Niass fiihrte, die
die Unabhingigkeitsbestrebungen mitunter und zeitweise forderten. Schlief-
lich die Reformbewegung der Salafiya und der Wahhabiya, die ihre Stimuli
aus Agypten erhielten, deren Ziele antikolonialistisch, antitraditionalistisch
und gegen die Bruderschaften gerichtet waren. Sie trugen dazu bei, daB zwar
ein antikolonialistisches Klima geschaffen wurde, dall aber gleichzeitig das
BewuRtsein wuchs, der allumfassenden Gemeinschaft des Islams anzugeho-
ren. Es ist jedoch zu betonen, daB die islamischen Kreise zumeist bremsend
wirkten, selbst wenn dies dann nach der Unabhingigkeit verdringt wurde!

Exkurs: Gibt es den Marabout-Islam?

Die Bezeichnung marabout wird leider fiir Phinomene, die sich teilweise
widersprechen, verwendet. Wenn L. Bearmann'®' iiber die fithrenden
Scheichs der senegalesischen Bruderschaften spricht, dann bezeichnet sie sie
als marabus. O’Brien,' der iiber die Muridiya ein Buch schrieb, nennt die
Gelehrten, die den Koran lesen und erkliren konnten, die also des Lesens
und Schreibens michtig waren, die die fari% kannten und nach ihr Recht
sprachen, aber auch diejenigen, die die Amulette herstellten und Magie
trieben und die auf diese Weise zur Verbreitung des Islams beitrugen,
ebenfalls marabouts. Andere, so Frokrich,"® bezeichnen mit marabout diejeni-

' Vel die Ausfiihrungen von Apun-Nasr 389f, in Enpe & Stemeacw: Islam in der
Gegenwart; auch G. Grous: Stufen afrikanischer Emanzipation, Stuttgart 1967, 176fF.

'*® Tw. Hopckin: Islam and National Movements in West Africa, bes. 326f, in: Journal of
African History 3 (1962), 323-3217.

"*" Besrman: Muslim Brothethoods, z. B. auf S. 9, 15, 13, 136.

192 O’Brien, Mourides, 24, 28, 30.

"% FrorLicH, Musulmans, 157.
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gen, die iiber wenig islamische Bildung verfiigen, aber groBen moralischen
und magischen EinfluR haben; Frorricu bezeichnet die Scheichs der Bruder-
schaften als marabouts,'®* an anderer Stelle spricht er aber davon, daR die
Bruderschaft der Qadiriya gegen den maraboutisme sei'® Von Qumn'®
erfahren wir, daf im 19. Jahrhundert marabout die Bezeichnung fiir alle
Muslime — Scheiche, Lehrer, Bruderschaften —, die den reinen Islam wollten,
war. Crarke'” berichtet, daB in den 50er Jahren unseres Jahrhunderts die
Anhinger des Ibrahim Niass im Senegal als Hauptfeinde des Islams den
Kolonialismus, Kapitalismus und Maraboutisme ansihen. Tmr'®® schlieRlich
sieht im marabout den Scheich und Fiihrer der religivsen Bruderschaft, der
aber in der historischen Entwicklung die Funktion des animistischen Medizin-
mannes angenommen habe und baraka besitze; an anderer Stelle, betreffend
die Wolof im Senegal, sind nach ihm die marabouts Vertreter der Bruderschaf-
ten (8. 98, vergl. S. 97); er schreibt aber auch, der maraboutische Islam habe
seine Quellen im Safi-Islam, sei aber spezifisch afrikanisch, sei die afrikani-
sche Variante des Islams (S. 101).

Was ist denn nun der Marabout Westafrikas? Scheich der Bruderschaft
oder unwissender, herumziehender Frommer, der von den Bruderschaften
bekampft wird? Es empfiehlt sich, den Begriff marabout philologisch-historisch
anzugehen, wie es Fr. MExr'” in meisterlicher Weise getan hat: Beim murabit
handelt es sich urspriinglich, also in den ersten Jahrhunderten der islami-
schen Geschichte, um den ,Mann auf Grenzposten®,™ der von den Festungen
des islamischen Gebietes aus gegen den ungliubigen Feind kimpfte, sei es
nun an den Grenzen zum byzantinischen Reich (den sogenannten ‘Awasim),
sei es in Transoxanien gegen die Tiirken, sei es am Mittelmeer- und am
Adantikgestade (wo sich fiir die Festung das Wort ribat einbiirgerte). Der
murabit war sowohl Kiampfer als auch Frommer, der sich dem Gebet, dem
Fasten und dem Studium der islamischen Schriften hingab.?! Es gab Zeiten,
da gewann die das Kimpferische betonende Komponente der Bezeichnung
die Oberhand, so bei den murabitin, der als Almoraviden bekannten und aus
der Sahara stammenden Dynastie, die im 11. und 12. Jahrhundert Nordafrika
und Andalusien unterwarf. Diese murabitin waren die ersten Anhinger des
Ibn Yasin; sie waren Glaubenskimpfer (mugahidin), die dann zum Kriegeradel
und zur Kriegerkaste aufstiegen.?”? Mit dem Verschwinden der Almoraviden
verliert auch das Wort murabit seinen kriegerischen Inhalt; die fromme
Komponente dringt wieder vor und dient zur Bezeichnung derjenigen
Muslime, die im 12. und 13. Jahrhundert in Nordafrika in den Stidten und

19 Frorvich, 2274F, 232fF.

195 Froeuch, 222.

1% Quinn, Maba Diakhou, 239.

197 Crarke, 209, 217.

'8 Ty, Krise, 91.

% Fr. MEmr: Almoraviden und Marabute, in: Welt des Islams 21 (1981), 80—163.
20 Mer, 82-86.

21 Mger, 91.

20 Memr, 115, 124, 185, 189f,
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lindlichen Gegenden Marokkos und Algeriens Einsiedeleien und Andachts-
stitten grindeten, die wiederum zu Sammelpunkten nicht fiir militirische
Zwecke, sondern fiir religitse Andachtsiibungen wurden.””® Nicht ribatat
wurden sie genannt, wenngleich frithere ribatat durchaus in ihrer Funktion
dazu umgewidmet werden konnten, sondern zawadyd. Die Grinder derartiger
zawaya wurden vom Volk murabitin genannt, deren hervorstechendste Eigen-
schaft war aber die Fréommigkeit, nicht, wie Jahrhunderte vorher, die
Kriegstiichtigkeit! In der Form der Volkssprache als mrabit, nicht etwa in der
hochsprachlichen Form murabit, drang dieses Wort in die damalige europii-
sche Reiseliteratur® ein und bezeichnete dort eine ,religivse Person®; seit
dem 15. Jahrhundert wurde es ein Kunstausdruck, mit dem Europiuer alle
Heiligen belegten, selbst wenn diese sich selbst nie murabit nennen
wiirden. ;

Die Sachlage wird aber noch komplizierter. Die Verfechter des Islams in
Senegambien gegen die dortigen Nichtmuslime wurden nun von den euro-
paischen Reisenden ebenfalls marabouts genannt;*™ so ist es denn auch nicht
verwunderlich, daB in diesem Gebiet die Scheiche der Bruderschaften, die ja
zur Verbreitung des Islams beitrugen, plotzlich als marabouts bezeichnet
werden, wihrend weiter im Osten dies dann nicht mehr der Fall ist, vielmehr
das Wort marabout fiir den ungebildeten, nur diirftige islamische Grundkennt-
nisse habenden, herumziehenden frommen Mann,?” der seinen Lebensunter-
halt unter Umstinden auch mit dem Herstellen und Verkauf von Amuletten
bestreitet, verwendet wird. Das Wort marabout wandert schlieRlich dank des
Gebrauchs durch die franzosischen Kolonialbeamten wieder nach Nordafrika
zuriick, bezeichnet dort nicht nur den Heiligen, sondern auch dessen, vom
Volk verehrte Grabanlage und dringt nun sekundir in die Umgangsprache
ein. Man muR also fiir Nord- und Westafrika unterscheiden: 1. den murabit,*®
der als Kiampfer (mugdhid) zur Zeit der Almoraviden®® auftritt; 2. den
Heiligen, der als Patron einer groRen Stadt, aber auch als bescheidener
Lokalmarabout, verehrt wird, so vor allem in den Maghreb-Lindern Algerien,
Marokko und Mauretanien; es gibt richtige Marabout-Familien, die ihre
Vornehmbheit von der Abstammung von einem solchen marabout herleiten;
8. den marabout, der als Bezeichnung im Senegal und den dort angrenzenden
Regionen fiir die (fithrenden) Mitglieder der Bruderschaften verwendet

208 MEr, 94f.

204 Megr, 98.

25 Megr, 102f.

6 Memr, 102; vgl. Monten, Islam noir, 154, der darauf hinwies, daf es in den
heimischen Sprachen nicht auftrat, vielmehr wurden diese Leute sérini (Wolof), karamako
(Mande), mallam (Hausa) genannt; gemeint war immer derjenige, der lesen und
schreiben konnte!

7 Meier, 103.

%% Deshalb bezeichnet in Algerien das Wort mrabit den Heiligen; in Marokko dagegen
verwendet man die Worte salih, wali und “aiyid!

¥ Darauf hat schon Montew, Islam noir, 171ff. aufmerksam gemacht.
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wird?"® (aber nur dort, wie wire es sonst zu erkliren, daf anderswo sich
gerade die Bruderschaften gegen den Maraboutisme wenden); und 4. den
marabout, der als frommer Mann oder als heiliger baraka-Triger beim
einfachen Volk verehrt wird, iiber magische Kenntnisse verfiigt und durch
das Land zieht.

Nicht nur in der Reiseliteratur, sondern auch im wissenschaftlichen
Schrifttum sind Verwechslungen immer wieder festzustellen. Haufig ohne
schlimme Folgen, wenn sich die Verfasser auf eine bestimmte Region
beschriinken und aus ihren Ausfithrungen sofort erkennbar wird, um welche
der oben genannten Kategorien es sich handelt. Gefihrlich, und Fehlschliisse
zwangsliufig nach sich ziehend, wird es, wenn groBere Riume, etwa West-
afrika insgesamt, abgehandelt werden und Theorien vorgebracht werden, die
diese genannten Kategorien vermischen.

Bleibt noch darauf aufmerksam zu machen, dal dieser Maraboutisme — also
der schillernde Begriff, der den frommen heiligen Muslim, die barakatragende
Personlichkeit, die ein gewisses MaB an islamischer Gelehrsamkeit und
Wissen um die Praktiken der auch im Islam erlaubten Magie hat, umfaft —
weder ein Kennzeichen des afrikanischen noch allein des nordafrikanischen
Islams ist,"! sondern in der gesamten islamischen Welt vorkommt, doch wird
in Agypten, Syrien usw. eben nicht die franzosische Wortform Maraboutisme
verwendet, vielmehr spricht man dort vom ,Volksislam® (iiber diese artifiziel-
le Trennung vom ,Hochislam® s. oben 8. 87)

5. Der Islam in der Zeit nach der Unabhdngighkeit

a) Integrationsfaktor Islam?

Innerhalb von 18 Jahren, beginnend 1957 mit Ghana und endend 1975 mit
Guinea-Bissau, waren alle schwarzafrikanischen Staaten unabhingig gewor-
den. Jeder dieser Staaten bemiihte sich darum, aus seiner BevSlkerung, die
aus Staimmen unterschiedlicher Sprachen bestand und die oft verschiedenen
Religionen anhing, eine Nation zu schmieden, sich von den Nachbarstaaten
und deren eventuellen territorialen Anspriichen abzugrenzen, was mitunter
schwierig war, da ja die Grenzen in der Kolonialzeit oft recht willkiirlich
gezogen worden waren. Nichtsdestoweniger ist es aber eine der wenigen
Gemeinsamkeiten der afrikanischen Staaten, daf dem ,Prinzip der Unverletz-
lichkeit der bestehenden Grenzen® allerh6chste Prioritit eingeriumt wird.
Angesichts dieser Tatsache befinden sich die Muslime in einem Dilemma.**
Einerseits bildet fiir jeden Muslim, insbesondere wenn er der heute stark in

219 O’Brien, 107; so auch Copans, Marabouts, 77f.

1 Worauf MonTei, Islam noir, 158 bereits hinweist. Wenn Heilige Magie betreiben, so
ist das nicht etwa ein Kennzeichen des afrikanischen Islams, sondern eines aller
islamischen Linder! (MonTEL, 174)

M2 Dazu G. NicoLas: Vers une renaissance du processus de ,guerre sainte” au sud du Sahara,
bes. I, 235; 11, 111, 118, 116-119, in: Civilisations (Bruxelles) 28 (1978), 234-250; 29
(1979), 108-125.
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Erscheinung tretenden puristischen Bewegung zuneigt, die Zugehérigkeit zur
allumfassenden, alle Grenzen iiberschreitenden islamischen Gemeinschaft
(umma) eine der Grundlagen seines Glaubens, andererseits mul er als Burger
eines Staates dessen Zusammenhalt fordern und unterstiitzen wollen. Loyali-
titskonflikte kénnen hier leicht auftreten, vor allem bei den schon immer
kosmopolitischen Handlern der Sahel-Zone, die gewohnt sind, Uberlandrei-
sen durchzufithren, deren Reichtum ihnen die Pilgerfahrt nach Mekka erlaubt
und deren wohlhabende Sohne in Agypten oder Saudi-Arabien religitsen
Studien nachgehen kénnen. Dieser internationale Aspekt des Islams muft den
Regierenden oft als verdichtig und ihren eigenen politischen Zielen der
Abgrenzung von den Nachbarstaaten abtraglich erscheinen. Vielmehr hat
ihnen daran gelegen zu sein, den Islam als innenpolitisches Einigungsmittel
in ihren Dienst zu stellen, was wiederum mit Hilfe der einheimischen
Bruderschaften méglich wird, deren Orthodoxie ja gerade von den puristi-
schen Reformbewegungen bezweifelt wird und die deshalb deren Angriffen
ausgesetzt sind. Eine Zusammenarbeit zwischen Regierungen und Bruder-
schaften war nahezu zwangsliufig, diente sie doch beider Interessen; ersteren
als Mittel des Zusammenschlusses der auseinanderstrebenden Kriifte inner-
halb der Nation, letzteren als Verteidigung gegen den Reformislam, weshalb
denn also die Bruderschaften zumeist ein Hindernis fiir eine umfassende
kulturelle Arabisierung sind.

Als weiteres kam die starke Gebundenheit des Islams an bestmmte
Ethnien hinzu, worauf besonders G. Nicoras?® aufmerksam machte, der
sogar von einem enracinement ethnigue oder einer ethnicisation des Islam
sprach, wobei er die Tatsache meinte, daB die heutige Verbreitung des Islams
fast immer an einen Stamm oder ein Volk gebunden ist. Ein Blick auf die
Landkarte zeigt, daf die Grenzen der Regionen, in denen der Islam
praktiziert wird, zumeist auch die Grenzen von bestimmten Vélkern oder
Stimmen sind. Neben solchen, die sich en bloc zum Islam bekennen, gibt es
solche, die sich ihm bis heute verweigerten. Es hingt damit zusammen, daf§
dieser Widerstand auch darauf zuriickgeht, daR Mitglieder eines Stammes
oder Volkes, das bisher nicht islamisch war, diese Eigenheit aus politischen
Griinden, insbesondere im 20. Jahrhundert, behalten wollten, um sich vom
muslimischen Nachbarn abzugrenzen. Diese Ethnisierung des Islams kann
einerseits ein Hindernis sein fiir die Nationenbildung eines Staates, anderer-
seits ist sie aber neben den Bruderschaften ein Bollwerk gegen eine allumfas-
sende Arabisierung oder islamische Internationalisierung, wie sie den musli-
mischen Reformtheologen vorschwebt,”* die dann mit einer Nivellierung der
einheimischen lokalen Sitten und Briuche unter dem Banner des Islams
verbunden wiire.

M8 G. Nicoras: L'enracinement ethnique de lislam au sud du Sahara, 348, in: Cahiers
d’etudes africaines 18 (1978), 347-877; zu dieser Erscheinung vgl auch P. Heme:
Ethnizitat und Islam. Differenzierung und Integration muslimischer Bevilkerungsgruppen,
Gelsenkirchen 1984.

2 Vel Heme, Ethnizitds, 20 und 135.
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In dieser Situation kam dem Islam nur teilweise eine integrierende
Funktion zu, bot er doch mitunter die Moglichkeit, Menschen verschiedener
volkischer Zugehérigkeit zusammenzubringen, doch bestand gleichzeitig auch
die Gefahr, daR das weltweite Zusammengehdorigkeitsgefithl der Muslime zu
allumfassend wirken wiirde, was der Nationenbildung wieder hinderlich
gewesen ware. \

In den Staaten, in denen der Islam die Religion der Mehrheit war, leistete
er tatsichlich oft einen Beitrag, die Einheit der Nation zu stirken. Politische
Parteien stiitzten sich auf ihn, beriefen sich auf seine Lehren, insbesondere
wenn es galt, die eigene Macht zu legitimieren, oder wenn die Gesellschafts-
ordnung, beispielsweise durch Propagierung des Sozialismus, geindert wer-
den sollte; gewdhnlich wurde dann der Nachweis erbracht, dafl die ange-
strebte f\ndemng mit den Bestimmungen der fari%e in Einklang steht. In
Lindern wie Senegal, Niger und Mali stiitzten sich die Politiker auf das das
Land iiberziehende Netz der Bruderschaften, um ihre politischen Ziele und
Lehren unters Volk zu bringen.”* Im Senegal z. B. war die Bruderschaft der
Muridiya sehr eng mit der Politik verkniipft; gerade in den Dérfern iibertru-
gen die von den Fithrern der Bruderschaft abhingigen Bewohner die
politische Mitwirkung auf diese. So wurden die marabouts, wie die einflufrei-
chen Scheichs von den Franzosen genannt wurden, noch zur Kolonialzeit die
politisch Handelnden der verschiedenen Richtungen,*® was sich bis heute
fortsetzt.?’’” Aufgrund der besonderen historischen Entwicklung der Muridiya
kommt aber hinzu, daB gerade die jungen Intellektuellen gegen diese
Bruderschaft und gegen die Marabouts sind, da ein GroBteil der Landarbeiter
von diesen ausgebeutet werde.”® Trotz dieser Veranderungen versucht jede
politische Gruppierung heute bei den religisen Fithrern der Bruderschaften
Unterstiitzung zu gewinnen, denn diese und ihre Organisationen dienen der
Ubertragung des zentralen politischen Willens der Regierenden auf die
Massen.?"?

5 Beispiele fiir Senegal s. Curarke, 236fF; Rir Mauretanien A.G. Gerteny: Islamic
Influences on Politics in Mauritania, m: D. F. McCaiL & N. R. BeNNeTT: Aspects of West
African Islam, Boston University Papers on Africa V (1971), 208—223.

*1® Dazu O’BriEN, Mourides, 264ff. Ihr ausgeprigter Sinn fiir die politischen und
wirtschaftlichen Realititen veranlafte sie 1960, sich fiir den Katholiken L. S. Senghor
als Staatschef auszusprechen, gegen Mamadou Dia (iiber dessen Auffassung vom Islam
s. unten 8. 75), der die Solidaritit aller islamischen Staaten betonte und den Senegal
allmihlich an die arabischen Staaten heranfithren wollte (dazu Cur Couron: Le marabout
et le prince, Paris 1981, 203, 218fF.).

#1 Uber die starke Stellung der Bruderschaften im heutigen Senegal vgl. auch
S. GELLAR: Senegal. An African Nation between Islam and the West, Boulder 1982, 88ff; A.-B.
Diop: La société wolof, Paris 1981, 343,

28 Vel Benrman: Muslim Brotherhoods, 157; Cuoq, 140f; Diop, Société wolof, 344.

19 Vel. dazu Cur. Couron: Pouvoir politique et powvoir maraboutique ai Sénégal, bes. 164, in:
Année Africaine 1971, 134-166; L. C. Benrman: Muslim Politics and Development in
Senegal, in: Journal of Modern African Studies 15 (1977), 261-277, die zeigte, daf die
Stellung und der politische Einflu der Marabouts der Muridiya noch immer sehr stark
ist (S. 276).
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b) Islamische fundamentalistische Richtungen

Seit dem 2. Weltkrieg und dann verstirkt nach der Unabhingigkeit der
afrikanischen Staaten nahm die Propaganda derjenigen Muslime, die der
wahhabitischen Richtung anhingen, stark zu. Diese Puristen, Integristen,
Islamisten oder Fundamentalisten, wie immer sie sich auch nennen mégen,
zeichnen sich dadurch aus, daR sie nur den Koran und die Sunna gelten
lassen wollen und alles andere als ketzerisch, unislamisch und ausrottenswert
betrachten, insbesondere die Bruderschaften und den Volksislam mit seiner
Heiligenverehrung. Sie vertreten hierbei eine Form des puritanischen Islams,
wie er in Agypten seit Beginn des 20. Jahrhunderts von den “ulamd’ der
Azhar-Universitit zumeist gelehrt,” spiter dann von der Muslimbruder-
schaft verkiindet wurde.?! So ist es denn auch nicht verwunderlich, daR
einige Gruppierungen im Senegal und Gambia ihre Zugehorigkeit zu letzterer
offen zugeben.*” Fiir die fundamentalistischen Muslimbriider fallen die
Schwarzafrikaner unter die Kategorie der Ungliubigen (dazu s. oben S. 25),
selbst wenn dies nicht expressiv verbis so ausgedriickt wird;?® sie miissen also
unter Einsatz aller Mittel, friedlich oder kriegerisch, bekehrt werden. Die
einheimische Religion oder, anders gesagt, die Kultur der Schwarzafrikaner
wird als Kultur der gahiliya, d. h. der vorislamischen und damit minderwerti-
gen Zeit, angesehen, also als wertlos,” und ist durch die islamische zu ersetzen.
Hinzu kommt, daB die Fundamentalisten die Auffassung vertreten, daf die

20 ygl. H. Laoust: Le réformisme orthodoxe des .Salafiya”, bes. 191, in: Revue des Etudes
Islamiques 2 (1982), 175-224.

21 ygl. dazu M. Forstner: Die Muslimbriider 1, CIBEDO-TEXTE 25, Frankfurt 1984; die
Muslimbriider wenden sich gegen die Heiligenverehrung, die Mystik und die Orden,
die in ihren Augen unislamische Neuerungen darstellen; als Beispiel sei genannt “Abd
al-Magid Muhammad “Abd al-Magid: as-Sufiya fi dau’ alkitab was-sunna al-muham-
madiya, Kairo 1984. Derartige Vorwiirfe weisen die Orden natiirlich zuriick, so etwa
Dr. Abu |-Wafi at-Taftazani, Oberscheich aller Sufiorden Kgyptens, (in der dgyptischen
Wochenzeitung Riz al-Yasuf Nr. 2974 [10. 6. 1985], S. 26), wenn er betont, dafl der
Agyptische Sufismus selbstversténdlich sunnitisch sei und auf dem Boden von Koran,
Sunna und $ari‘a stehe. — In diesem Zusammenhang darf man nicht vergessen, daB den
Orden insofern auch politische Bedeutung zukommt, als sie Prasident Husni Mubarak
gegen die radikalen Forderungen der Muslimbruderschaft starken.

2% yigl. Cuog, 140, 146; auBerdem NicoLas, Dynamique, 242 fiber diese reformistischen
und puristischen Bewegungen der associations islamiques in den Staaten Westafrikas; seit
1979 besonders stark im Senegal vgl. Couron, Musulmans, 132.

25 Statt vieler anderer Nachweise sei nur auf ein Handbuch der syrischen Muslimbru-
derschaft verwiesen: Die Heiden (wataniyiin) dirfen nicht in ihrem Heidentum verblei-
ben, sondern miissen zum Islam bekehrt werden; dies ist auch zu ihrem Besten, denn
die islamische Herrschaft dient dem Wohle der Menschheit (S. Hauwa: al-Islam, Kairo
1977, 11, 10).

24 Nach Saiyid Qutb (1906-1966), einem der fiilhrenden Denker der 4gyptischen
Muslimbruderschaft, gibt es nur eine, ndmlich die islamische Kultur; alle anderen seien
unwissende Kulturen, darunter auch die heidnischen wie in Indien, Japan, Philippinen
und Afrika (S. Qurs: Ma%alim fi t-tarig, Kairo [1977], 88-92, 105, 108; vgl. FoRsTNER,
Muslimbriider II, 26).
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Kolonialisten mit Unterstiitzung der christlichen Missionare auch die einhei-
mischen Sprachen zerstort und an deren Stelle Englisch, Franzésisch und
Portugiesisch eingefithrt hitten. In diese Liicken sollte nunmehr das Arabi-
sche treten, denn die Kolonialsprachen miifiten wieder verschwinden. ?
Gerade bei vielen Intellektuellen (Studenten, Lehrern, Schriftstellern, Arz-
ten, Beamten, Technikern) fallen derartige Lehren auf fruchtbaren Boden.**®
Sie sind iiberzeugt, daB dieser reine Islam fiir alle auftretenden Probleme eine
Losung bieten kénne, insbesondere sei er in der Lage, die Unterentwicklung
ihrer Linder zu beseitigen. Im Senegal erhielt diese Lehre nach 1950 unter
Scheich Touré? (geb. 1925) eine feste Form; er rief zum Kampf gegen
Marabouts und Heiligenverehrung, Bruderschaften und magische Praktiken
auf. Diese Bewegung des ,démaraboutisme” griff, nachdem im Senegal die
Union culturelle musulmane gegrindet worden war, schnell iiber auf das
benachbarte Guinea und die Elfenbeinkiiste.?”® In Obervolta schlug die 1962
entstandene Communauté musulmane einen gegen die Marabouts gerichteten
Kurs ein,® ebenso die 1974 in Niger gegriindete Association islamique,™ deren
einflufreiche Intellektuelle, die noch immer franzésischer Bildung zugeneigt
sind, gleichzeitig aber gegen eine Arabisierung sind. In Gambia verfolgte die
Muslim Association dhnliche Ziele. Heute sind die Anhdnger dieser puristischen
islamischen Strémung unter den Intellektuellen des gesamten Westafrika zu
finden, das nun, wie die islamischen Linder der iibrigen Welt, diesem
Fundamentalismus ausgesetzt ist. Die westafrikanischen Reformisten bilden
in der Tat ein Gegengewicht zu den Bruderschaften,” und den Politikern

¥ Vgl. dazu die Ausfiihrungen iiber die Bedeutung des Arabischen in Afrika bei A.
AL-Gunpi: al-“Alam al-islami wal-istimar as-siyast wal-igtimai wat-tagafi, Kairo 1970, 3181t
403.

6 Fin gutes Beispiel fiir den reformistischen Kurs ist der islamische Katechismus, den
der Sengalese MoustarHa Gueve (geb. 1937) verfabte: Le droit chemin dans la pratique
islamique parfaite, Dakar—Abidjan 1977 (bes. S.169, wo er sich gegen Magie und
Aberglauben ausspricht).

21 gr studierte 1952-58 am Institut Ben Badis in Constantine/Algerien, dessen
Gelehrte bekannt waren fiir ihren puristischen Reformeifer; nach seiner Riickkehr
griindete er die Union culturelle musulmane. — Heute ist er der Fithrer der Fundamenta-
listen, deren Sprachrohr die Zeitschrift Le Réveil Llamigue ist (vgl. dazu: M. FaLi: La
question islamique aw Sénégal: la religion contre U'Etat? S.42, in: Le Mois en Afrique
229-230 [1985), 37—46; vgl. auch M. L. Ewane: La montée du discours fondamentaliste
musulman au Sénégal, in: Le Monde Diplomatique, avril 1985, 8. 15).

2 Vol dazu R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abidjan 1982, 266ff.

29 Dazu J. AupoiN & R. DenieL: L'islam en Haute-Volte & Uépoque coloniale, Paris—Abidjan
1978, 71f

30 Vel. J.-L. Triaup: L'islam et U'état en République du Niger (1974-1981), 250, in:
O. CarrE: L'islam et Uétat dans le monde aujourd hui, Paris 1982, 246-251.

1 ygl Couron, Musulmans, 133f. Im Senegal ist die Macht der Bruderschaften aber
trotz UCM weiterhin ungebrochen, wie D. B. O’BriEN (Sufi Politics in Senegal, bes. 131,
in: . P. Piscators: Islam in the Political Process, Cambridge 1983, 122-187) feststellte; vgl.
auch Cur. Couron: Les marabouts sénégalais et Uétats, S. 174, in: Le Mois en Afrique 158
(1979), 15—42; eine Anniherung zwischen Bruderschaften und Fundamentalisten fand
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aller Staaten ist es bisher gelungen, diesen Gegensatz auszunutzen und ein
Gleichgewicht zu schaffen, doch ist fraglich, ob dies auch in Zukunft méglich
sein wird, denn es verschiebt sich, wenn nicht alles tiuscht, das Gewicht
zugunsten der Reformisten, die vor kurzem die Gama‘at ‘Ibad ar-Rahman
(Mouvement des serviteurs de Diew) gebildet haben.*? Thnen, die allein in der
Riickkehr zur jari‘a den Ausweg aus den gegenwirtigen Krisen sehen, muf} in
Zukunft alle Aufmerksamkeit gewidmet werden.

In den Staaten, in denen die Muslime in der Minderheit sind, z. B. Ghana,
Togo, Elfenbeinkiiste, oder nur in einem Teil des Staates die Mehrheit
stellen, z. B. in Nigeria, 6ffnete sich der Islam modernen westlichen Metho-
den, um in der Konkurrenz der verschiedenen Religionen mithalten zu
kiénnen. So muBten sich die islamischen Gelehrten mit nichtislamischen
Vorstellungen arrangieren,” was in einem Land mit islamischer Mehrheit
nicht nétig gewesen wire. In diesen Staaten ist der Islam oft sehr weltoffen
und international, aber in dem Sinne, daf fundamentalistisches Gedankengut
gepflegt wird, das die junge einheimische Generation dank grofzugiger
Stipendien in Saudi-Arabien und Agypten®* kennengelernt hatte. Die Folge
ist eine Betonung der Richtung des reinen Islams,™ also weg von den
Bruderschaften und den Marabouts. Junge Intellektuelle Ghanas,”® die dank
saudi-arabischer Stipendien in Medina studiert hatten, machten beispielswei-
se Front gegen den von der Tiganiya vertretenen Islam. Dabei wandten sie
sich vor allem gegen die mystischen Praktiken und die Lehre, da® man Gott
oder den Propheten dank dieser ,sehen® konne, auferdem gegen den Kult
der Vermittler bei Gott (auliya’) und gegen die iibertriebene Verehrung der
Scheiche und Fithrer der Bruderschaften. Auch warfen sie letzteren immer
wieder vor, die gliubigen Anhinger auszubeuten und durch die Herstellung
von Amuletten und der Ausnutzung des Aberglaubens Geld zu verdienen.
Auch in Nigeria, insbesondere im islamischen Teil des Landes, ist diese
Richtung mit der Losung ,zuriick zum wahren Islam® sehr einflufreich
geworden.®

Sowohl in den Staaten mit einer islamischen Mehrheit, als auch in denen
mit einer Minderheit, symbolisiert der Islam fiir die Intellektuellen, die
durchaus von den westlichen zivilisatorischen, technischen Errungenschaften
im tiglichen Leben Gebrauch zu machen wissen, auch die afro-asiatische

aber in einigen Bereichen statt, insbesondere bei der Bekimpfung des Code de la famille
von 1972, der von beiden Seiten als unislamisch abgelehnt wurde (S. 31f).

#2 Dg Benorst in Afrique nouvelle 23. 8. 1984, 8. 17; 5. 9. 1984, S. 15.

3 Vgl 2. B. die Saria-Diskussion 1978 in Nigeria (Crarke, 249f.; Crarke & LINDEN, [slam
in Modern Nigeria, 81fF.).

34 Bemerkenswert sind die engen Bezichungen der muslimischen Intellektuellen
Togos und Dahomeys zu Agypten (vgl. Cuog, 285, 242).

i Beispiele fiir Nigeria bei CrarkE, 247, 248; vgl. zu diesem Sachverhalt auch MonTEIL,
Islam noir, 2711, FroEucH, Afrigue noire, 2741L.

6 Tyazu M. Hiskerr: The ,Community of Grace® and its Opponents, the ,Rejectors’, 180f., in:
African Language Studies 17 (1980), 99-140.

287§ CLARKE & LiNDEN, Islam in Modern Nigeria, 75fF.
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Briiderlichkeit und die weltweite Solidaritit im Kampf gegen den Imperialis-
mus und den Neokolonialismus, deren sie sowohl den Westen als auch den
Osten bezichtigen. Sie stilisierten so den Islam, ohne die tatsichlichen
religitsen Fundamente weiter zu hinterfragen, zum Instrument des Fort-
schritts und zur Garantie der staatlichen Unabhingigkeit hoch.

¢) Islamische gemdfigte Stromungen

Es sind jedoch durchaus Abstufungen auch innerhalb der Reformbewe-
gung zu konstatieren, wobei gesellschaftspolitische und 8konomische Schwer-
punkte oft die Einordnung bestimmen. Nachfolgend seien zwei Beispiele
genannt; das eine zeigt, wie ein ehemals streng marxistisch-sozialistischer
Politiker den Islam in seine Dienste stellte; das andere fithrt auf, wie ein
Wirtschaftswissenschaftler den Islam als brauchbar fiir die I'Jberwindung der
gesellschaftlichen und 6konomischen Krisen sieht.

Wiahrend in Guinea unter Sekou Tourk (gest. 1984) durch die Parti
Démocratigue Guinéen noch in der Zeit von 1959 bis 1961 nach gut marxisti-
scher Manier jede Religion zuriickgewiesen und verfolgt,”® auferdem der
Panislamismus und der Panarabismus als reaktionir und rassistisch denun-
ziert worden waren,” trat 1977 plotzlich ein Umschwung ein, als sich Tourg
selbst dem Islam niherte und ihn dann voll in die Dienste seiner permanen-
ten Revolution stellte.**® Marxistische Ansitze und islamische Lehren wurden
bunt gemischt; der Islam als vollkommene Ideologie dargestellt. Religion,
Revolution und Volk wurden als Einheit gesehen, denn die Revolution des
Volkes setze die Werte des Korans in die Praxis um. Tourk suchte nicht etwa
die Unterstiitzung der Bruderschaften, denn in ibnen sah er ja politische
Reaktionire, vielmehr die der islamischen Reformisten, die jene ja bekiampf-
ten. Uber die Union Culturelle Musulmane sollten die Aussagen und Ziele der
Partei unter das Volk gebracht werden, doch kam der Partei und ihrer Art
der Auslegung auf jeden Fall der Vorrang zu, wie sich daraus ergibt, daf
Tourk feststellte, daR der Koran und sein Inhalt nur aus den Verhiltnissen
der Zeit, in denen man gerade lebe, verstanden werden kénnten. Von den
nach riickwirts blickenden Fundamentalisten, die die Verhiltnisse der Friih-
zeit des Islams als wiederherzustellendes Ideal lobpreisen, unterschied sich
seine Lehre doch in wichtigen Punkten, etwa wenn er forderte, der Islam
miisse in die jeweilige Zeit transponiert werden und die wahre, gerechte und
progressive Gesellschaft, in der der Islam die Bediirfnisse des Volkes erfiille
und als Instrument im Dienste desselben stehe, miisse erst noch erarbeitet
werden — wiahrend es bei den strengen Vertretern der Islamisten ja gerade

** Sowohl die Christen als auch der Islam (insbesondere der Maraboutisme) wurden
heftig angegriffen (dazu Cr. Riviire: Guinea. The Mobilization of a People, Ithaca—London
1977, 282, 234).

9 Nachweise bei Cuog, Musulmans, 164f.

™0 Als Beispiele seien folgende Verdffentichungen genannt: S. Tourt: L'islam au service
du peuple, Conakry 1977, bes. 35, 107fF, 132; ders.: De la philosophie politique et sociale de
Vislam, 2. Aufl. Conakry 1982, 27, 38.
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umgekehrt ist und nach ihnen eine Modellgesellschaft bereits einmal unter
dem Propheten bestanden habe und nur wieder hergestellt werden miisse,
wobei die die Gesellschaft regelnden Gesetze ja alle vorhanden seien und nur
angewandt werden miiiten. Im iibrigen legte sich Sexou Tourg nicht exakt
fest, so daB er seine Ausfithrungen, die Ideale der Werktitigen in aller Welt
kénnten sich im Islam materialisieren, durchaus vor den ehrwiirdigen
Scheichs der Azhar-Universitit in Kairo vertreten konnte, als er dort anlaRlich
der Entgegennahme der Ehrendoktorwiirde iiber die politische und soziale
Philosophie des Islams sprach.

Ebenfalls neue Methoden bei der Behandlung und Lésung der anstehen-
den politischen und wirtschaftlichen Probleme seines Landes verlangt Mama-
pou Dia, Wirtschaftswissenschaftler und fritherer Premierminister Senegals
(1960~1962), vom Islam. Er unterscheidet sich dabei von den Fundamentali-
sten dadurch, daR er meint, die heutige Welt diirfe nicht durch islamische
Vorschriften eingezwiingt werden, vielmehr liefen die islamischen Lehren
progressive Losungen zu. In der Vergangenheit sei der Islam, dessen
Leistungen er durchaus zu verteidigen weif,*' degeneriert zur Religion der
Kaufleute, der ausbeuterischen Bruderschaften und Marabouts, wihrend er
doch in Wirklichkeit ein universaler Humanismus, der das Verhilmis der
Menschen zu Gott regele, sei. Dia, der sich selbst als Sunniten einordnet,??
betont die tiefen Affinititen, die zwischen der afrikanischen Kultur und dem
Islam bestiinden,”* weshalb diese die beste Religion fiir Afrikaner sei, doch
sei er leider in der Zeit des Kolonialismus vollig degeneriert worden, sei ein
islam colonisé und islam protégé geworden,** noch schlimmer als der Kolonialis-
mus, indem er alte afrikanische demokratische Strukturen aufgeldst habe.
Das erste Ziel des islam noir miisse nunmehr sein, diese erworbenen kapitali-
stischen Ziige der Ausbeutung abzuschaffen, sich von ihnen zu befreien und
sich wieder zu islamisieren, denn der neue, die §ari‘a beachtende Islam sei die
Religion der Entkolonisierung und der Unabhingigkeit, befreit vom kolonia-
len Verhalten des Kleinbiirgertums.**

Als Wirtschaftswissenschaftler fithlt sich Dia von der islamischen Wirt-
schaftslehre® angezogen, insbesondere von der der Muslimbruderschaft,?’
ohne sie jedoch zu zitieren. Sie verbietet das Zinsnehmen, gebietet die
Solidaritit der Gliubigen und das Almosengeben (zakat) als einzig zugelassene
Steuer. Diese urspriingliche islamische Forderung, die durch den Islam der

M1 M, Dua: Islam, sociétés africaines et culture industrielle, Dakar 1975, 9ff.

M2 M. Dia: Islam et les civilisations négro-africaines, Dakar 1980, 40.

M3 Dua, Civilisations 671F., 84.

4 Dya, Socidiés, 88; ders.: Essai sur Uislam, tome II: Socio-anthropologie de lislam; Dakar -
1979, 118, 128.

5 Dia, Sociétés, 98.

M6 Dieser Wirtschaftslehre widmet Dia einen grofen Teil des Bd. II seines ,Essai sur
Uislam™.

! Seine Bewunderung fiir die Muslimbruderschaft wird an der Stelle deutlich, an der
er schreibt, ihr sei es gelungen, das BewuBtsein der Muslime zu entwickeln (Dra, Sociétés,
107£.).
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Zeit des Kolonialismus, aber auch durch die islamischen Rechtsschulen
verdorben*® oder verwissert worden seien, bringen Dia nach einer Analyse,
die er in der Methode marxistisch nennt,**® wobei er sich aber von anderen
Inhalten des Marxismus distanziert, zu einer Planungstheorie auf demokrati-
scher und progressiver Basis (der Gegensatz dazu ist fiir ihn autokratisch und
biirokratisch®®). ;

Hinsichtlich der Regierungsform eines islamischen Staates unterscheidet
sich Dia sehr wohl von den arabischen Fundamentalisten, da er im Gegensatz
zu diesen auf autochthone Strukturen zuriickgreifen will,* ja in ihnen sogar
ein distinktives Merkmal des islam noir sieht, das ihn abhebt vom islam oriental
und vom islam maghrébin. Er meint, die Herrscher der westafrikanischen
Sahel-Zone hitten, um regieren zu konnen, immer ein Gleichgewicht zwi-
schen den islamischen Vorschriften und den traditionellen einheimischen
Werten suchen miissen, was zu einer gewissen Sikularisierung gefuhrt habe,
ein Umstand, der es dem schwarzen Islam erleichtere, eine laicité de [’état
hinzunehmen — eine Forderung, die den Aussagen der arabischen Funda-
mentalisten, die keinerlei Trennung zwischen Religion und Staat (din wa-
daula) zulassen, als ketzerisch erscheinen muR. Dias Lehre gipfelt schlieRlich in
den Aussagen,*® daB es fiir den gliubigen Muslim keine Trennung von
Modernitit und Glauben geben kénne, daB die Dogmatik nicht iiberbewertet
werden diirfe, daB man der neuen Gesellschaft nicht einen orthodoxen
Moralismus predigen solle, da sie ja nicht aus Engeln bestehe, aber sie auch
nicht dem bloRen Matqrialismus aussetzen kénne, vielmehr lebe sie in einer
dialektischen Bipolaritit, wobei es immer darauf ankomme, annehmbare
Losungen zu erreichen und klar zu machen, daR die Zivilisation fiir den
Menschen gemacht sei und nicht umgekehrt.

Derartige Aussagen mogen das Interesse afrikanischer Intellektueller am
Islam erwecken, so daf die von Dia geforderte Diskussion aller — der
Bruderschaften, der Fundamentalisten und der Nichtmuslime — erméglicht
werden kann, doch entfernen sie ihn mit Sicherheit von den strengen
arabischen Fundamentalisten.?*®

#8 Dies ist eine typische Auffassung der Muslimbruderschaft; vgl. ForsTnER, Muslimbrii-
der IT, 5.

*? Noch in den 50er Jahren vertrat er wie Senghor einen afrikanischen Sozialismus,
der zwar durch marxistische Methoden begriindbar sei, der aber nichts gemein habe
mit dem Kommunismus sowjetischer oder chinesischer Prigung (vgl. G. Unser: Intelli-
genzia und Politik im Senegal, Aachen 1971, 335fF). Eine eindeutige Hinwendung zum
Islam erfolgte erst spiter!

%9 Dia, Essai 1T, 158. - Uber die islamischen Planungstheorien vgl. V. Niennaus: Islam
und moderne Wirtschaft, Graz—Wien—Koln 1982, bes. 116ff.

1 Zum Folgenden Dia, Civilisations, 118ff.

5% Dia, Civilisations, 150f.

#% Das brachte den Dominikaner und Afrikaspezialisten R. L. Moreau (4fricains musul-
mans, 275fF) dazu, in M. Dia einen vielversprechenden Vertreter des neuen afrikanisch-
islamischen Geisteslebens zu sehen.
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d) Vertreter einer Sikularisierung

Verglichen mit der sehr weit verbreiteten Betonung der Religion, insbeson-
dere durch die islamische Seite, sind diejenigen afrikanischen Intellektuellen,
die sich fiir eine Sikularisierung aussprechen, recht selten, denn allzu stark ist
inzwischen die Strémung derjenigen, die glauben, nur auf einem religiosen
Fundament — islamisch, christlich oder sonstwie afrikanisch — lasse sich ein
Staatswesen aufbauen (selbst eine anfangs so marxistische Staatspartei wie
die in Guinea fithrte eine entsprechende Kursinderung auf den Islam hin
durch, wie wir gesehen haben). Diese schwache Position der Vertreter einer
laicité ist an sich unverstindlich, da doch in Westafrika wihrend der
franzésischen Kolonialzeit eine durchaus antiklerikale Tradition (s. oben S.
55) vorhanden war und zahlreichen Afrikanern durch franzésische Gymnasi-
allehrer und Professoren, die oft Freimaurern nahestanden, sikularistische
Anschauungen nicht fremd bleiben konnten. DaR diese nicht Wurzeln
schlugen, lag daran, wie DE Benoist? meint, daf die Idee der laicité falsch
verstanden worden sei. Man habe nimlich geglaubt, der état laic wire ein
Staat, der die Religion bekimpfen oder, bestenfalls, ignorieren wiirde, was,
wie viele Afrikaner meinten, die Ubernahme westlicher Werte ohne Bezug
auf die einheimischen Realititen bedeute und die Zerstorung der Religion
bringe, selbst wenn man sie selbst nicht mehr praktiziere, in ihnen vielmehr
nur eine Verkdrperung der eigenen afrikanischen Kultur sehe. Denn selbst
diejenigen, die unter dem Einfluf atheistischer Ideologien oder sonstiger
Weltanschauungen sich einer Religion entfernt haben, neigen dazu, ihre
einheimischen religidsen Traditionen dann zu verteidigen, wenn sie sie durch
westliche, insbesondere nach Neokolonialismus schmeckende Uberfremdung
in Gefahr sehen. Dies wird, neben der ansonsten iiberall anzutreffenden
afrikanischen Religiositit, auch dazu beigetragen haben, daf in Westafrika
dasselbe MiRverstindnis auftrat, wie in den islamisch-arabischen Staaten, in
denen der Begriff Sikularismus (‘almantya) auch immer mit Gottlosigkeit und
Unterdriickung der Religion verbunden und deshalb als Hauptfeind des
Islams betrachtet wird.”® Fiir eine Sikularisierung in seiner wahren Bedeu-
tung, namlich fiir eine Trennung der Gewalten in einer Gesellschaft und in
einemn Staat, wobei der oder den Religionen gewisse Bereiche zukommen, in
denen sich der Staat nicht einmischt, ja in denen sogar Raum bleibt fiir einen
religisen Pluralismus,*® finden sich kaum Anhinger unter den Intellektuel-
len, die dies vertreten wiirden. Eine rithmliche Ausnahme ist der an der
Université de ParisI lehrende Professor MAURICE AHANHANZO GLELE, der
schrieb, nur eine rigorose Anwendung des Prinzips der Religionsfreiheit, der
Gleichwertigkeit der Religionen und der Trennung von Religion und Staats-
gewalt garantiere das soziale Gleichgewicht in einer afrikanischen Gesell-

2% D Benoist in Afrique nouvelle 5. 9. 1984, S. 15.
%35 Vgl dazu M. ForsTner: Die Muslimbriider II, 28 mit weiterfithrender Literatur.
L Vgl. dazu N. LuHmMANN: Funktion der Religion, Frankfurt 1977, 287.
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schaft.*” Zwar ist er der Uberzeugung,®® daB der Islam den Afrikaner nicht
entwurzelt und daB das Christentum in der Vergangenheit zu enge Bindun-
gen an den Kolonialismus gezeigt habe, weshalb nach der Erringung der
Unabhingigkeit eine Afrikanisierung der Kirchen notwendigerweise habe
erfolgen miissen, doch betont er, daB die Religion Privatsache sein solle und
daf der Staat nicht eine bestimmte Religion fordern oder gar offiziell
bevorzugen diirfe. Da der afrikanischen Gesellschaft eine Trennung der
politischen und religidsen Gewalten tiberhaupt nicht fremd sei,*” sollten die
gegenwirtigen Michte dieses wertvolle Erbe an religiéser Toleranz und
Meinungsfreiheit nicht gering achten, vielmehr fordern und respekteren,
kurzum une véritable laicité einfithren, die aber die religiése Neutralitit des
Staates bedinge.”®

Mag sein, daB tatsachlich intellektuelle Kreise in afrikanischen Staaten eine
derartige Sakularisierung begriifen wiirden, aber gewif nicht die islamischen
Modemisten und Fundamentalisten, die auf jeden Fall eine islamische
Republik ohne Trennung von Staat und Religion anstreben.

Einen Fall von Synkretismus mit gleichzeitiger Ablehnung einer Sikulari-
sierung stellt der ostafrikanische J. S. Marmr dar, der dem Islam vorwirft, er
habe nichts zur Bereicherung der afrikanischen Religiositit beigetragen,
verkérpere vielmehr religiose Starre, dufleres Ritual und ein verkndchertes
Rechtssystem; auch sei er auRerstande, moderne Probleme zu 16sen oder sich
heutigen Bediirfnissen anzupassen.”! Das Missionschristentum, das zwar
bewuRt den Versuch unternommen habe, die menschliche Not in den
Elendsvierteln zu lindern, versage ebenfalls in vielen Bereichen, so etwa
angesichts der Probleme der Sexualitiit, des Alkoholismus und der Rassendis-
kriminierung (S. 352). Die traditionelle afrikanische Religion kommt bei ihm
auch nicht ungeschoren weg, obwohl er sie ja in seinem Buch zum Gegen-
stand einer wohlwollenden Untersuchung gemacht hat, denn es fehlten ihr
gelehrte Verfechter, die ihre Inhalte darstellen und fiir eine Modemisierung
des Gehalts und der Ausdrucksformen sorgen konnten, so dall immer die
Gefahr bestiinde, daf sie in das Geheimkultartige absinken angesichts der
wachsenden Schwierigkeiten durch Verstidterung, Verslumung und Land-
flucht (S. 853). SchlieRlich lehnt er auch den Sikularismus ab, da dieser
entweder der kapitalistischen Ausbeutung oder der kommunistischen Unter-
driickung freien Lauf lasse. Nur die Religion kénne die Wiirde des Menschen
als Individuum und Kreatur Gottes mit korperlicher, geistiger und seelischer
Dimension sichern (S. 353).

Maiti verwendet den Ausdruck Kontaktreligion, die darin bestehe, ,dal ein
Mensch es nicht als widerspriichlich ansieht, einer Mischung aus Glauben

®" M. A. Guiere: Religion, culture et politique en Afrique noire, Paris 1981, 193.

% Guewe, 381, 86fF, 97fF.

9 Giewe, 59f.

20 Grere, 192, 198.

il J- S. Merrr: Afrikanische Religion und Weltanschauung, Berlin 1974, 825, 327, 852.
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und Praxis zweier oder mehrerer Religionen in Afrika anzuhingen® (S. 354).
Er vertritt schlieBlich einen Synkretismus aller Religionen, der im einzelnen
Menschen Moral und Ethik begrinde und WertmalBstibe setze, so daf eine
Durchdringungsreligion entstehe, die das Leben des einzelnen und der
Gesellschaft forme (S. 856). Msrri hat zwar als Christ eine Vorliebe fiir das
Christentum, denn nur dieses biete den Menschen durch das Vorbild Jesus
Christus ein aulerordentliches, absolutes und zeitloses Leitbild, doch da wir
noch weit von der Verwirklichung dieses Zieles entfernt sind, fordert er eine
Koexistenz der Religionen, ,miissen das Christentum, der Islam, die der
Tradition verhafteten Religionen Afrikas sowie die iibrigen Religionen und
Ideologien weiterwirken, um ihren eigenen Fortbestand und das Uberleben
der ganzen Menschheit zu gewiahrleisten® (5. 357).

Anders als GLeLg, der eine Koexistenz der bestehenden Religionen in einer
sikularisierten Umwelt fordert, verlangt Mam fir die Gegenwart eine
Koexistenz der Religionen, die er gleichwohl iiberwinden will durch einen
Synkretismus derselben, ohne aber eine sikularisierte Gesellschaft zu schaf-
fen.

¢) Revitalisierung der afrikanischen Traditionen

Konfrontiert mit Christentum und Islam, mit Kolonialismus und Imperia-
lismus, und angesichts des Ubergewichts der Weltzivilisation, die auf westli-
cher Technik und Naturbeherrschung beruht, setzten auf afrikanischer Seite
bei vielen Intellektuellen Verteidigungsversuche ein, die das eigene Selbstbe-
wufitsein stirken und den Kampf um das kulturelle Uberleben erleichtern
sollten. Dies war verbunden mit einem Riickgriff auf die eigene afrikanische
Kultur, ein Vorgang, der beispielhaft an der Lehre von der négritude®® zu
illustrieren ist.

Der 1906 geborene Senegalese LEOPOLD SEDAR SENGHOR,™ franzosisch gebil-
det und mit héchsten akademischen Ehrungen ausgezeichnet, suchte das
wahre Afrikanertum in der Vergangenheit des schwarzen Kontinents. Négri-
tude ist fiir ihn vor allem die Weigerung, sich der westlichen Kultur vollig
auszuliefern, wobei er aber nicht abstreitet, daB Europa den Fortschritt
gebracht habe; trotz der Schiden fiir die negro-afrikanische Kultur hitten
Islam und Christentum geistige, der modernen Zeit mehr als die animisti-
schen Vorstellungen entsprechende Werte als Ersatz geboten. Diese beiden
Religionen miiften nun aber den gegenwirtigen afrikanischen historischen
und soziologischen Bedingungen angepaft werden, miiiten negrifiziert wer-

%2 Dazu L. Kesteroot: Les écrivains ncirs de langue francaise: naissance d’'une littérature,
Bruxelles 1963, bes. 110ff, 298fF; iiber die Wurzeln und die historische Entwicklung
vgl. auch 1. Geiss: Panafrikanismus. Zur Geschichte der Dekolonisation, Frankfurt 1968, 24 3ff.
Wichtig als Einfithrung ist CL. WAuTHIER: L 'Afrigue des africains. Inventaire de la négritude,
Paris 1964.

%3 {Jber thn G. Groms: Stufen afrikanischer Emanzipation. Studien zum Selbstverstandnis
westafrikanischer Eliten, Stuttgart 1967, 183£; iiber SencHORs politischen Werdegang, der
fast alle méglichen Richtungen durchlief, s. Geuss, Panafrikanismus, 248.
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den.** G. Grons,* der sich mit den verschiedenen Denkern der Négritude ~
L. S. SEnGHOR, AmE CESAIRE, ALIOUNE Diop, LEoN Damas und viele andere —
befabte, stellt eine gewisse Ambivalenz fest, die darin besteht, daB einerseits
zur Revolution gegen den Kolonialismus und die westliche Kultut aufgerufen,
daR andererseits aber zur Zusammenarbeit mit allen Rassen und Vélkern
aufgefordert wird. Die frithe Négritude war das Produkt der Entfremdung
von Intellektuellen,® die in allzu engen Kontakt mit der westlichen Kultur
getreten waren. Nach dem 1. Weltkrieg wurden négritude und african persona-
lity Begriffe, die den Widerstand gegen die westliche Uberfremdung und die
kolonialistische Herrschaft beschrieben. Heute, nach Jahrzehnten der Unab-
hingigkeit, werden diese Begriffe von vielen Intellektuellen®® als zu wenig
kosmopolitisch und zu sehr rassistisch®® abgelehnt. Monco BET™® geht sogar
soweit, sie als neokolonialistische Ideologie zu denunzieren, da die Lehre von
der Négritude dazu fithre, alte, inzwischen iiberholte Traditionen und Sitten,

* Vegl. Groms, 198.

%5 Grows, 200.

¢ In der hauptsichlich literaturwissenschaftlichen Problemen gewidmeten Abhand-
lung ,Négritude. Eine kulturelle Emanzipationsbewegung in der Sackgasse?” Géttingen 1983,
vertritt A. Yasa die Meinung, der Lehre der Négritude sei es hauptsichlich darum
gegangen, der afrikanischen Elite angesichts der Kolonialmacht neuen kulturellen Stolz
zu geben; nach der Unabhingigkeit sei sie aber in eine Sackgasse geraten, da der Bezug
zu den Massen sowohl wegen der Sprachprobleme, als auch wegen mangelnden
Praxisbezugs nicht hergestellt werden konnte (S. 128)

" Vgl dazu H. KampHausen: Kritische afrikanische Stimmen zur Négritude, bes. 58F, in:
G. Grous (Hrsg): Theoretische Probleme des Sozialismus in Afrika, Hamburg 1971, 58-74.
Dazu auch B. Tmis Kritik ,Romantische Entwicklungsideologien in Afrika. Antiindustrialismus
als Alternative” (in: Blatter firr deutsche und internationale Politik 18 [1978], 588-552,
645-656), der zeigt, daB durch SencHor der einst progressive Charakter der Négritude
wie in A. CisaRe verkorperte, in eine postkoloniale Klassenherrschaft verwandelt
wurde, was auch der dauernde Verweis SencHors auf den Sozialismus nicht verschlei-
ern konne (S. 5481, bes. 550).

™% Es bestanden erstaunliche Gemeinsamkeiten mit dem Nationalsozialismus; die
frithen Vertreter der Négritude gefielen sich in einem Anti-Intellektualismus, berausch-
ten sich am afrikanischen Mythos von Blut und Boden und fiihrten Krieg gegen die
westliche Zivilisation (vgl. die Nachweise bei Geiss, Panafrikanismus, 249). Erst die
Errichtung der nationalsozialistischen Diktatur und ihre schrecklichen Folgen brachten
dann eine Erniichterung und Hinwendung zum Humanismus, wie ihn SencHor heute
vertritt. Auch fiir A. KumerLoeve: Négritude und afrikanische Kultur, Wentorf/Hamburg
1972, 129, 156, 175f. ist die rassisch-biologische Dimension der Négritude SenGHORs,
die letztendlich ein kultureller Nationalismus sei, nachweisbar.

% M. Bete: Identité et tradition, 19, 21f., in: G. Micuaup (Hrsg): Négritude, traditions et
développement, Bruxelles 1978. — Auch J. S. Msim1 (Afrikanische Religion und Weltanschau-
ung, Berlin 1974) bezeichnet sie als Ideologie fremden Ursprungs und sieht in ihr einen
Orientierungspunkt fiir die zahlenmaRig nicht ins Gewicht fallende Elite besonders der
franzosischsprachigen Volker Westafrikas (S. 345), genauso wie das Schlagwort der
afrikanischen Personlichkeit, die die AuBerlichkeit des Schwarzseins mythisch umwabe-
re, aber ,Afrika ist gréfer als der Mythus des Schwarzseins® (S. 847).

80



z. B. Polygamie, zu verkliren und als unantastbar zu erkliaren. Das verhindere
die Fortentwicklung der afrikanischen Gesellschaft und diene letzten Endes
nur den Interessen der Neokolonialisten. Vielmehr miisse man der eigenen
Vergangenheit kritisch gegeniiberstehen, denn eine Gesellschaft diirfe nicht
stagnieren.

Derartige Gegner der Doktrin der Négritude hat es immer gegeben. Nicht
nur die iiberzeugten Muslime?” — traditionell oder fundamentalistisch — oder
die verwestlichten Technokraten traten gegen sie an und taten sie als
riickstindige Romantik ab, sondern auch bei den Vertretern der Linken —
Marxisten und Sozialisten — wird sie, da der Entwicklung zum Fortschritt hin
im Wege, abgelehnt. Es sei hier nur Sexou Toure®” (1922-1984) genannt, der
schrieb: ,la négritude ne peut définir I’Africain et encore moins I'Afrique®.
Diese Lehre griinde vielmehr auf einem falschen historischen Ansatz, der das
Irrationale der afrikanischen Kultur betone und die Unterdriickung festmaue-
re; sie stelle einen défaitisme idéologique dar,® vertreten von gewissen philoso-
phes désafricanisés,”™ die dem Kolonialismus auf den Leim gegangen seien und
einer rassistischen Ideologie anhingen, die gegen die gesamten menschlichen
Werte gerichtet sei.?’* Anders als bei L. SencHOrR und A. CisalRe miisse die
personnalité africaine micht wiederentdeckt werden, indem man sich der
Vergangenheit und der Tradition zuwende, sondern sie miisse in der
klassenlosen und solidarischen Gesellschaft erst noch entwickelt und verwirk-
licht werden.?”

Hinsichtlich des Islams waren die Vertreter der Négritude anfangs sehr
zuriickhaltend. L. SencHor, selbst katholischer Christ, schitzte ihn wie das
Christentum als Vertreter des Monotheismus sehr hoch und trat fiir eine
Kooperation ein, da man gegen einen gemeinsamen Feind, den atheistischen
Materialismus, bestehen miite.”® Im iibrigen unterschied SengHoR, dessen
Schriften zwar von umfassender abendlindischer Bildung und Belesenheit
zeugen, doch hinsichtlich des Islams wenig Profundes erkennen lassen,?”

1% Ablehnend spricht sich auch der nigerianische Historiker “Izz Ap-Din CUmAR MUsA

(al-Islam wa-Ifrigiya, T2f., in: al-“Arab wa-Ifrigiya, Beirut 1984, 67-86) aus, der meint, die
nigritiya oder falsafat az-zangiya sei lediglich eine Reaktion der Westafrikaner auf den
Imperialismus gewesen; ebenso die Bewegung der Saksiya ifrigiya (african personality).

¥ {Tber ihn Grows, Stufen, 188f.

12 5. Tourk: La révolution culturelle, 3. Aufl., Genf 1972, 130, 131.

13 S. Toure: L'Afrigue et la révolution (Conakry), 1966, 188.

" Vel. die Aussage in S. TourE, L'Afrigue, 191: ,La négritude n’est que P'expression
d’une dépersonnalisation, d’une aliénation des valeurs humaines des hommes a peau
noire.“

15 Vel. die Charakterisierung bei Grows, Stufen, 192.

16 Vgl. L. S. Sencuor: Liberté (3 Bde., Paris 1964-1977), 1, 305. Der Biographie aus der
Feder von J.L. Hymans: Léopold Sédar Senghor. Edinburgh 1972, ist iiber dessen
Verhiltnis zum Islam kaum etwas zu entnehmen; er habe lediglich aus politischen
Griinden mit den senegalesischen Marabouts zusammengearbeitet (S. 168).

7 SeNGHOR, Liberté, 11, 108 zitiert im Zusammenhang mit den Menschenrechten die
Muslimbruderschaft und deren groRen Vertreter, den Juristen “ABp AL-QADIR “AUDA
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zwischen Négritude und arabité (nicht arabisme, der politischen und nationali-
stischen Ausprigung des Arabertums), doch stellten sie keine Gegensitze dar,
sondern erginzten sich und triigen als africanité zur politischen Einheit
Afrikas bei.?®

Dieser Kompromif ist aber nur sehr oberflichlich; im Grunde ist die
Négritude ein ausgesprochenes Hindernis fiir die Verbreitung des Islams,
denn sie sieht in ihm eine Religion, die wie das Christentum von auBen kam
und deshalb an sich abzulehnen ist. Auf der anderen Seite betrachten die
islamischen Fundamentalisten die Négritude als typisch vorislamische Unwis-
senheit (Fahiliya), die iiberwunden werden muR.*”®

Neben den Vertretern der gemiBigten Form des Riickgriffs auf die eigene
afrikanische Vergangenheit traten aber auch radikalere Denker auf, die
nachzuweisen suchten, daR die afrikanische Kultur die Mutter aller Weltkul-
turen gewesen sei. Ahnlich wie auf islamischer Seite jahrzehntelang der
Versuch gemacht wurde, den Nachweis zu fithren, daB die westlichen
Zivilisationen, dort insbesondere die Naturwissenschaften, im Grunde
genommen nur auf den islamischen Kenntnissen des Mittelalters aufbau-
ten,® wurde nun eine afrikanische Kultur als Vorliuferin aller anderen
Kulturen, einschlieflich des Islams, konstruiert. Ein Autor wie CHEIKH ANTA
Diop®™ (geb. 1923; gest. 7. 2. 1986) kommt zu dem Ergebnis, daB die

(unter Nasser 1954 hingerichtet). Es ist fraglich, ob Senghor sich mit der Muslimbruder-
schaft ernsthaft befalt hat; immerhin zitiert er F. BErTIER: L’idéologie politique des fréres
musulmans, in: Les Temps Modernes, sept. 1952, 541-556, der die Lehren ‘Aupas kurz
darstellte — Lehren, die fundamentalistisch sind, gleichwohl vom orthodoxen Islam oft
betrichtlich abweichen (zur Ideologie der Muslimbruderschaft s. M. Forstver, Muslim-
briider I, CIBEDO-TEXTE 25, Frankfurt 1984). — Es ist aber zu bedenken, daB Senghors
Berater in Islamfragen Moustapna Cissi war (lange Zeit senegalesischer Botschafter in
Kairo mit hervorragenden Kontakten zur Muslimbruderschaft, dann, bis vor kurzem,
Botschafter in Saudiarabien), der gleichzeitig als Generalsekretir der Fédération des
Associations Islamiques du Sénégal, die die Regierung unterstiitzt, fungierte (dazu vgl.
M. Macassousa: L’Islam au Sénégal, Paris 1985, S. 60 und 126).

218 SENGHOR, Liberté, TII, 105, 150.

9 ygl. dazu G. Nicoras: Dynamique de Uislam au sud du Sahare, Paris 1981, 86, 89, 93.

0 8o werden etwa, um ein Beispiel aus dem Alltag zu geben, in agyptischen
Schulbiichern die technischen Errungenschaften der frithen europiischen Neuzeit auf
das arabische Erbe zuriickgefithrt (s. P. Antes: Die Darstellung des Christentums in
dagyptischen Schulbiichern von 7987/82, S. 12, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 67 [1983], 1-18).

%% Im Mittelpunkt von Diors Theorie stehen ,la réalité négro-égyptienne und ,l'unité
culturelle négro-africaine®, die sich iber Jahrtausende hinweg erhalten und die anderen
Weltkulturen beeinfluft haben, sich aber deutlich vom indo-europdischen Denken
unterscheiden. Eine Wiirdigung der Arbeiten Diops, der sich Marxist und Rationalist
nennt und fiir seine Methode in Anspruch nimmt, immer von den Tatsachen
auszugehen, finden sich bei Tu. OBENcA: Méthode et conception historiques de Cheikh Anta
Diop, in: Présence Africaine 74 (1970), 3-28. — Fiir alle Vertreter dieser Richtung steht
die Realitit der negro-igyptischen Kultureinheit Afrikas heute absolut fest. Linguistisch
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altagyptische Kultur eine Negerkultur® gewesen sei und daf letzten Endes
die griechische, romische, islamische, abendlindische Kultur nichts anderes
als eine Fortentwicklung der afrikanischen oder zumindest ohne deren
Errungenschaften nicht denkbar gewesen sei.® Diop, der den Umfang der
Islamisierung in Westafrika und die islamischen Zentren der Gelehrsamkeit ja
nicht leugnen kann und will, sieht im Islam eine religiése Superstruktur,*® die
aber nur deshalb méglich gewesen sei und sich habe halten kénnen, weil die
metaphysische Grundstruktur vorhanden gewesen sei, denn auch die arabi-
sche Halbinsel sei einst von der schwarzafrikanischen Kultur beeinfluft

gewesen.™
Christentum und Islam seien nichts anderes als die Fortsetzung des alten
schwarzafrikanischen Monotheismus gewesen.” Durch diese Umdeutung

ist dies fiir sie ebenfalls nachgewiesen, etwa durch Vergleiche Wolof — Altdgyptisch,
Bantu — Altigyptisch und dergl. mehr. Nach Tu. Osenca: Pour une nouvelle histoire, Paris
1980, S. 70 gibt es nunmehr innerhalb der ,famille négro-égyptienne” folgende Sprach-
gruppen: égyptien pharaonique, copte, couchitique, nilo-saharien, niger congo: bantu, bénin,
soudanais. — Es hat den Anschein, als ob diese Theorien und diese Gliederung nicht die
Aufmerksamkeit und Anerkennung der Afrikanistik gefunden hiétten, denn auf diese
behaupteten Verwandtschaften wird nicht eingegangen, etwa bei B. Heme (Hrsg) u. a.:
Die Sprachen Afrikas, Hamburg 1981.

21 80 in seinem frithen Werk Nations négres et culture, Paris 1954, bes. 119ff., 248, 253;
dann immer wiederholt, z. B.: Antériorité des civilisations négres: Mythe ou vérité historique?,
Paris 1967, 27fF, 216ff Er steR natiirlich auf groRen Widerstand bei den Agyptologen
und Ethnologen, doch scheint er so zahlreiche Anhinger zu haben, dak die UNESCO
nicht umhin konnte, seiner Theorie in dem groBen Werk General History of Africa, Vol.
11, Paris/London 1981, 27-57 viel Platz einzuriumen fiir den Aufsatz ,Origin of the
Ancient Egyptians“. Der Historiker J. Ki-Zerso (Histoire de [’Afrigue noire, Paris 1972, S. 81)
ist in dieser Hinsicht viel zuriickhaltender.

%2 In seiner franzosischen Dissertation ,Les sources grecques de Uhistoire négro-africaine
depuis Homére jusqu'é Strabon® (Paris 1972) sammelte E. Mvenc alle auffindbaren
Nachrichten iiber Schwarzafrika. In der Formulierung seiner Folgerungen war er noch
sehr zuriickhaltend, aber eine Nachricht bei Diodoros von Sizilien (schrieb um 40
v. Chr.) hat es ihm angetan: Die Neger sind die iltesten Menschen und haben die
rehglosen Kulte, die heiligen Tinze und die Schrift erfunden; die Agypter haben von
ihnen einen grofen Teil ihrer Briuche (Lib. III, 1-6). Spiter, in: Négritude et civilisation
gréco-romaine, in: Colloque sur la Négritude, Paris 1972, 43-52, hat er sich bereits der
Argumentationsweise Ci. A. Diors angeschlossen. Ebenso auch T Osenca: L'Afrigue
dans Uantiquité. Egypte pharaonique — Afrique noire, Paris 1973, bes. 163ff.

3 So Diop in L'Afrique noire pré-coloniale, Paris 1960, 130; ders., Civilisation ou barbarie,
Paris 1981, 289.

" In Nations négres, 110 schreibt Diop sogar, der Islam lasse sich auf afrikanische
Anschauungen zuriickfiihren, und weiter: ,nous venons de voir que tout le peuple
arabe jusqu’ au Prophéte est métissé de négre; tous les Arabes cultivés sont conscients
de ce fait.

#5 Auch fiir den Amerikaner Yoser Ben-JocHANNAN: African Origins of the Major ,,Western
Religions”, New York 1970, ist der Islam ebenso wie das Juden- und das Christentum ein
schwarzafrikanisches Produkt (S. 196ff.).
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wird es ihm méglich, die islamische Periode Westafrikas zu akzeptieren, ja auf
sie stolz zu sein,” ohne dabei seine eigene Grundiiberzeugung®’ allzusehr
wandeln zu miissen.

(Teil 11 erscheint in ZMR 71 [1987] Heft 2)

26 Fr betont, daB in den Gelehrtenzentren Timbuktus Aristoteles studiert worden sei;
Mathematik, Astronomie und Musik hitten auf dem Lehrplan gestanden — kurzum,
wie im europiischen Mittelalter auch das gelehrte Leben in Afrika (vgl. Afrique noire,
132fF). Dies festzustellen macht Dior keinerlei Schwierigkeiten, geht er doch davon aus,
daR die alten, ,schwarzen® Agypter dies alles schon gekonnt hitten, und dafl diese
Wissenschaften iiber die Griechen und Rémer und das Christentum nach Europa, iiber
die Athiopier zu den Arabern und dann sekundir wieder in die Sahel-Zone gekommen
wiren. Allerdings stellt er bedauernd fest, daf die Kunst der Skulptur, die vorher in
Afrika wie in Griechenland gebliiht habe, unter dem Islam wegen dessen Bilderverbot
verkiimmert sei (S. 124). In den Wochen nach dem Tode Diops (gest. 7. 2. 1986) waren
sich alle Autoren, die in afrikanischen Zeitungen und Zeitschriften Nachrufe schrieben,
dariiber einig, daR er durch seine Forschungen, die sie als absolut nachgewiesen
anschen, den Afrikanern ihre Wiirde wiedergegeben habe.

%7 DaR diese Art des iiberspitzten Afrikazentrismus auch auf Nordamerika iibergegrif-
fen hat, zeigen die Ausfihrungen des afroamerikanischen Historikers Joun Henrik
CrarkE, nach dem Afrikaner Wales und Westengland, auch groRe Teile Amerikas lange
vor Kolumbus besiedelt hitten (4 New Approach to African History, 260, in: Meélanges.
Réflexions d’hommes de culture, Paris 1969, 258—275; dort auch weitere Nachweise
von Literatur der gleichen Gattung). Ahnliches finden wir auch bei Tr. OBenGa: Pour une
nowvelle histoire, Paris 1980, 147, der darauf hinweist, daR Amerika teilweise vor
Kolumbus von Schwarzafrikanern besiedelt worden sei (er bezieht sich dabei auf I van
SerTiMA: They came before Columbus, New York 1976, der nachzuweisen suchte, daf die
Mandingo im 14. und 15. Jh. in Mittelamerika Handel getrieben (S. 108), da Araber
Amerika besucht (S. 234) und daf die Berber dort gesiedelt hitten (S. 953): auch
M. Brabiev: The Black Voyages by Ancient West African Mariners, Toronto 1981, bes. 5. 6
und 182, glaubt zeigen zu kénnen, daf Schwarzafrikaner dazu beigetragen hitten, die
sitd- und mittelamerikanischen Hochkulturen zu schaffen.

84



KLEINE BEITRAGE
LOUIS GARDET ZUM GEDENKEN

von Peter Antes

Am 17. Juli 1986 verstarb nach langen Jahren schweren Leidens in der ,Fraternité®
der kleinen Briider von Charles de Foucauld in Toulouse Frire AnDRE, der der
wissenschaftlichen Fachwelt unter dem Namen Louts Garper bekannt ist. Sein wissen-
schaftliches Werk ist von gréRter Bedeutung fiir die Geschichte der islamischen
Theologie (kalim) und Philosophie (falsafa) und umfaft auch wichtige Bereiche der
islamischen Mystik (tasawwuf), die alle von der islamischen Perspektive her interpre-
tiert und dann mit der christlichen Sichtweise verglichen werden. Damit ist zugleich der
geistesgeschichtliche Rahmen und die weltanschauliche Perspektive dieser Schau
angedeutet.

Louts Garoer wurde 1904 geboren und wandte sich in den 20er Jahren dem Studium
der Philosophie zu, wobei ihn die Wahrheitsfrage besonders beschiftigte. Sein geistiger
Werdegang war der Weg vom Skeptiker zum entschiedenen Bekenner. 1926/27 vollzog
sich diese Wandlung, zu deren Festigung Jacoues MariTAIN Entscheidendes beigetragen
hat.

1933 trat Garper unter dem Namen ,FrERE ANDRE® in die JFraternité“ von El Abiodh
Sidi Cheikh in Algerien ein, wo er RENE VOILLAUME kennenlernte, mit dem er bis zu
seinem Tode eng verbunden war. In diese algerische Phase (ab 1946 lebte er in der
Fraternité von Toulouse) fillt auch seine erste Begegnung mit dem Islam und den
Muslimen. Sein ganzes weiteres Schaffen war der Vertiefung in dieses Denken aus
christlicher Sicht gewidmet. In all seinen Arbeiten hat Garper bewiesen, dal — wie es
René VOILLAUME in seiner Ansprache beim Trauergottesdienst am 19. Juli 1986 in
Toulouse formuliert hat — ,es moglich ist, die, die anders als wir denken, von innen her
zu verstehen, in einer Haltung der Ehrfurcht und der Freundschaft, aber ohne jeden
Kompromi, ohne je das geringste Teilchen unseres Glaubens oder unserer Vorstel-
lung von der Wahrheit aufzugeben®.

Dieses ehrliche Bemiihen um die Wahrheit des anderen hat GARDET befahigt, den
Islam so darzustellen, daB die Muslime sich darin ausgesprochen fithlen und die
wissenschaftliche Welt in ihrer Kenntnis des Islam bereichert wird, weshalb sein Werk
gleichermafen von den Muslimen wie von der Fachwelt geschitzt wird. Biicher wie die
zusammen mit G.-C. AnawaTi (Kairo) verfaBite Introduction  la théologie musulmane (1948)
und Mystigue musulmane (1961) sowie die von ihm allein verfaten Biicher La Cité
musulmane (1961) und Diew et la destinée de Uhomme (1967), die allesamt in der Reihe
_Etudes musulmanes® bei Vrin in Paris erschienen sind, gehoren heute zu den
Klassikern der Islamkunde, derentwegen es sich lohnt, Franzésisch zum Studium des
Islam zu lernen.

Es kann hier nicht das Gesamtwerk besprochen und jede Arbeit im einzelnen
gewiirdigt werden, denn die Zahl der Veroffentlichungen aus GARDETS Feder ist sehr
grof und die Qualitit ciner jeden wissenschaftlich unantastbar. Dies gilt auch fur die
Werke, die fiir ein grofierers Leserpublikum geschrieben sind, unter denen Der Islam
(de. Ubers. Koln 1968) vielleicht das bekannteste ist.

Bei allem Respekt fiir das andere und dem volligen Nachfiihlen dessen, was der
Muslim lebt und denkt, war GARDET stets uneingeschranke ganz Christ geblieben und
hat dies auch offen geschrieben. Insofern ist es wie eine Synthese seines wissenschaft-
lichen Arbeitens und seiner spiritucllen Botschaft, daf sein letztes Buch Regards chrétiens
sur Ulslam (Mzrz 1986) gerade diesem Spannungsfeld gewidmet ist.
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BERICHTE

18. JAHRESTAGUNG DER DVRG

»Jede Religion ist jeden Tag eine neue Religion. Dieser Satz WILFRED CANTWELL SMITH
kénnte auch als Resiimee der 18. Jahrestagung der Deutschen Vereinigung fir
Religionsgeschichte (DVRG) gelten, die vom 29. September bis zum 2. Oktober 1986 in
Marburg/Lahn stattfand. Das — lange iiberfillige — Thema ,Religion in fremder Kultur®
wurde zur Klammer fiir die Fiille der Probleme, deren Interdependenz K. GoLbAMMER
in seinem Eréffnungsvortrag beschrieb. Danach reichen die bisher benutzten religions-
wissenschaftlichen Termini wie ,Assimilation, ,Transformation“, ,Indigenisation,
~Synkretismus® usw. nicht annidhernd aus, um religionsgeschichtliche Zusammenhange
zu beschreiben, wie sie in der Gegenwart z. B. durch das Aufireten indischer
Religionen im Westen und der Religionen ethnischer Minderheiten in sikularen
Gesellschaften entstanden sind. In diesem Sinne konnten die dreizehn auf die Bereiche
»Historische Beispiele — Religionen Asiens in Europa — Systematische und zeitgeschicht-
liche Fragen® verteilten Referate auch nur Akzente setzen.

Trotz der Unterschiedlichkeit im ProblembewuBtsein schien allen Referenten die
Frage nach der Identitit von ,Religion in fremder Kultur® gemeinsam zu sein. So fithrt
beispielsweise die Auseinandersetzung mit der Umwelt zu einer Eisegese der Texte und
damit zu einer Neuinterpretation religiser Uberlieferungen, wie der Religionsgeo-
graph M. BurTner an den Herrnhutern, Waldensern und Mormonen deutlich machen
konnte. Andererseits entstehen neue Texte, die den Erwartungen der Gegenwart
angepaft werden, wie z.B. bei den Baha'i (so R. Fraschr). Selbst die Arbeit der
Textiibersetzung bedeutet immer zugleich die Ubertragung in eine fremde Kultur, ein
Vorgang, der sich trotz Einhaltung eines Regelkatalogs, wie ihn J. Lause aufgestellt hat,
nie verhindern lassen wird.

Neben der Indigenisierung der religiosen Texte sind es vor allem die Heilsangebote
und die Spiritualitit, welche im Umfeld fremder Kulturen einem Wandel unterworfen
sind bzw. sich einem solchen widersetzen. H. SetwerT machte letzteres an der Spannung
von Kontakt und Ambiguitit in der chinesischen Religionsgeschichte deutlich und wies
am Wahrheitsbegriff nach, daR es zwischen Katholizismus und seinem substantiellen
Wahrheitsbegriff und Konfuzianismus mit seinem funktionalen bzw. Buddhismus mit
seinem absoluten Wahrheitsbegriff keine Ubereinstimmung geben konnte und grofe
missionarische Erfolge ausbleiben muften.

A. van Dyk zeigte am Beispiel der in die Niederlande immigrierten Hindus aus
Surinam, wie stark sich die sozialen Strukturen verindert haben, nachdem die
Panditgemeinschaft in der Auflésung begriffen ist und dem Sanatana Dharma eine
Organisationsform aufgezwungen wird, die der der christlichen Kirchen dhnelt. Von:
einem Forschungsprojekt der Universitit Leeds, das sich mit den Problemen der
religiésen Integration von ethnischen Minderheiten (Hindus, Sikhs und Muslimen)
befaBt, berichtete U. King; und Ch. ELsas versuchte, religionswissenschaftliche Kriterien
zur Erforschung der kulturellen Besonderheiten des Islams in der Bundesrepublik
Deutschland aufzustellen.

In der Diskussion gerade dieser Beitrige forderte H.-G. Kippenperc dringend
religionswissenschaftliche Studien zu ,Jmmigranten-Religionen®, Studien, welche einer-
seits diejenigen Kulturen beriicksichtigen, aus denen die Einwanderer stammen, und
andererseits die Kulturen im Westen einbeziehen, in denen die Einwanderer mit ihren
religiésen Traditionen heimisch werden wollen.

Um diese Problematik drehte sich im Grunde auch das 6ffentliche Symposium
JReligionsfreiheit — Konfessionsfreiheit?” (wozu eigentlich das Fragezeichen?), an dem
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A. Fru. v. CAMPENHAUSEN, A. Faraturt und P. Antes beteiligt waren. Ausgangspunkt
waren dabei die — meistens gefithlsmiBig begriideten — Vorwiirfe von muslimischer
Seite, der Islam werde in der Bundesrepublik besonders von fundamentalistischen
Gruppen ,geistigen Angriffen ausgesetzt®, und es bestehe ,in gewissen christlichen
Kreisen“ eine latente Angst vor einer ,Islamisierung® der Bundesbiirger. Auch der
Hinweis des Staatsrechtlers, daB ,die ungestérte Religionsaustibung in unserem Lande
gewihrleistet sei, konnte das gefiihlsmiRige Unbehagen, unter dem die Muslime
hierzulande leiden, nicht ausrdumen. Die Schwierigkeiten beginnen offenbar beim
Anderssein im Verhalten von Nichtchristen, und es stellt sich die Frage, wie grof der
Spielraum fiir dieses Anderssein bei uns ist. Fiir die Religionswissenschaftler ergibt sich
hier ein zweites Betitigungsfeld und fiir die Religionswissenschaft die Mbglichkeit,
,Medium fiir religise Toleranz* zu sein. Allerdings bringt das auch die Gefahr mit sich,
daR dann aus einer bisher iiberwiegend historischen Disziplin eine nurmehr dialogische
wird.

Dem Institut fiir Religionswissenschaft und der Arbeitsgemeinschaft Marburger
Religionswissenschaftler unter der Leitung von MicuatL Pye gebiihrt besonderer Dank
fiir die wohlgelungene Organisation der Tagung; desgleichen dem Leiter der Religions-
geschichtlichen Sammlung, MARTIN KraATZ, der mit seiner eindrucksvollen Fiithrung
durch die neuen Ausstellungsriume wieder einmal gezeigt hat, da Marburg ein Stiick
Mekka der deutschen Religionswissenschaft geblieben ist. Ein besonders schones
Zeichen von Wissenschaftsgemeinschaft bildete zudem der kooperative Umgang der
Teilnehmer, die sich in zunehmendem MaRe neuen religionswissenschaftlichen Fragen
gegeniibersehen und sich ihrer Erforschung in erstaunlicher Einmiitigkeit widmen.

Bremerhaven Peter Gerlitz
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1985/86

Die ZMR veriffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen Informationsdienst, der
Examensarbeiten im genannien Themenbereich registriert und auf in Arbeit befindli-
che Dissertationen hinweist. Andere Graduierungen werden insoweit beriicksichtigt, als
die entsprechenden wissenschaftlichen Arbeiten mindestens das Prddikat ,gut” erreicht
haben. Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missions- und Religionswissenschaft mit allen Teilgebieten.

Interreligioser 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 Bundesrepu-
blik Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

AUGSBURG / UNIVERSITAT AUGSBURG

Punt, Jozef:

Die Idee der Menschenrechte. Thre geschichtliche Entwicklung und ihre
Rezeption durch die moderne katholische Sozialverkiindigung.
(Dissertation, Prof. Rauscher, Januar 1985)

Bonn / RENISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Burian, Walter:

Japanisch-shintoistische Volksfrommigkeit und ihre Relevanz fur die christ-
liche Verkiindigung.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Kim, Kwang-Won:

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

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Offermanns, Wolfgang:

Moderne sowjetische Religionskritik.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Onyeke, George:

Masquerade in Nigeria.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Rifle, Giinter:

Christologische Einfliisse im Kur’an.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Schmidt, Gabriele:

Jesus Christus im Gesprich zwischen Hinduismus und Christentum.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)
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Thanniparra, Alexander:

Hinduistische Grundkonzepte in indischen Christologien.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Urbainczyk, Henriette:

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

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Wagner, Peter:
Zen-Meditation. Kontroverse um eine christliche Rezeption.
(Staatspriifung, Prof. Waldenfels, Dezember 1985)

EicHsTATT / KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT

Sturm, Wilhelm:

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

(Dissertation, Prof. Mayer, in Bearbeitung)

FREIBURG (ScHWEIZ) / UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Aebischer, René:

Okzidentale und negroafrikanische Therapien im Vergleich. Ein syste-
mischer Ansatz.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Ammann, Daniel:

Wir teilen — Das Fastenopfer als Wegbereiter eines Dialogs der Ortskir-
chen Peru und Schweiz.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Arnold, Markus:

Kontext und Moral. Zur Korrelation von Weltethik und Heilsethos.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Bau, Tran Ngoc:

L’inculturation de la foi au Viemam marxiste actuel.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Frick, Hansjorg:

Meditation im Vorfeld der Friedensarbeit. Ein Beitrag zur interreligiésen
Spiritualitit zur Gewaltverminderung und zur Friedenserziehung.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1986)

Geurts, Arno:

Die symbolische Dimension der Katechese unter den Bedingungen der
aktuellen sozio-religivsen Mutation.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Gubler, Irene:

Die Rechtfertigungsstrukturen von Rassimus und Sexismus (kulturge-
schichtliche Parallelismen).

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)
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Jungo, Christian:

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

(Dissertation, Prof. Friedli / Prof. O’Neill, in Bearbeitung)

Moueller, Regina:

Jean de Montecorvino (1247-1328). Premier archevéque de Chine: action
et contexte missionnaires.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1985)

Nguwo, André:

Message évangelique, christianisme occidentale et authenticité négro-
africaine. Analyses de I'enjeu socio-pastoral et des conséquences théologi-
ques de la tension entre I'Eglise et I’Etat de Zaire (1972-1975).
(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Park Il Young:

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

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Piquerez, Francis:

LA course in Miracles — un mouvement gnostique contemporain aux
Etats-Unis.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Porcile, Maria Teresa Santiso:

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

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Talaat, Melik Sami:

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

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

INNsBRUCK / UNIVERSITAT INNSBRUCK
Hajsinger, Judita:
Die Christianisierung der Slawen in der gegenwirtigen Kirchengeschichts-
schreibung. ;
(Diplomarbeit, Prof. Darlap, Juni 1986)
‘Waldmann, Helmut:
Heilsgeschichtlich verfaite Theologie und Mannerbiinde.
(Diplomarbeit, Prof. Darlap, Dezember 1985)

MAINZ / JOHANNES-GUTENBERG-UNIVERSITAT MAINZ
Neymeyr, Ulrich:
Die christlichen Lehrer im 2. Jahrhundert.
(Diplomarbeit, Prof. Baumeister, in Bearbeitung)
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MUNCHEN / HOCHSCHULE FUR PHILOSOPHIE

Bilolo, Mubabinge:

Les Cosmo-théologies philosophiques de 1’Egyptc antique. Problématique
et essai de systémation.

(Dissertation, Prof. Haeffner, November 1985)

Okonkwo, Jerome:

The history and some problems of television service in Anambra State of
Nigeria — A review of television technology in the context of a developing
country.

(Dissertation, Prof. Kerber, Juli 1985)

MUNSTER / WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT
Issum, Marie-Helene van:
Basisgemeinden in Afrika.
(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, in Bearbeitung)
Piepel, Klaus:
Lernen von der Dritten Welt. Lernprozesse im Austausch von Christen der
Ersten und der Dritten Welt.
(Dissertation, Prof. Mette, in Bearbeitung)
Rose, Annette:
Armut als thematischer Aspekt des Lukasevangeliums, dargestellt an
einigen Textbeispielen.
(Staatspriifung, Prof. Kertelge, Dezember 1985)
Schwenen, Hans-Heiner:
Das Ménchtum im Frithbuddhismus.
(Staatspriifung, Prof. Lengsfeld, Dezember 1985)
Tinnefeld, Annette:
Nichtchristliche Religionen in theologischer Sicht. Uberlegungen fiir einen
Dialog.
(Staatspriifung, Prof. Lengsfeld, Februar 1986)

REGENSBURG / UNIVERSITAT REGENSBURG

Fink-Dendorfer, Elisabeth:
Conversio. Motive und Motivierung zur Bekehrung in der Alten Kirche.
(Dissertation, Prof. Benz, 1986)

SAARBRUCKEN / UNIVERSITAT DES SAARLANDES
Lill, Marcel:
Zeitlichkeit und Offenbarung. Ein Vergleich zwischen Martin Heidegger

und Rudolf Bultmann.
(Dissertation, Prof. Hasenhiittl, September 1986)
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SALZBURG / UNIVERSITAT SALZBURG

Paredom, Sebastian MSFS:
Inculturation of the church in Meghalaya, North-East India.
(Dissertation, Prof. Nikolasch, in Bearbeitung)

ST. AucusTIN / PHILOsOPHISCH-THEOLOGISCHE HocHSCHULE SVD ST. AUGUSTIN
Christ, Silke:
Bevolkerungswachstum als Herausforderung an die Kirche. Natiirliche
Familienplanung als verantworteter Losungsweg.
(Diplomarbeit, Prof. Altmeyer, April 1986)
Djulei, Wilhelm:
Die Sozialtitigkeit der katholischen Kirche in Nusa Tenggara Timur (Indo-
nesien).
(Lizendatsarbeit, Prof. Miiller, in Bearbeitung)
Ha Le-Van:
Das Christentum in Tonkin und Cochinchina, dem heutigen Annamreiche
(Viet-Nam) und die Missionsarbeit durch die Missionare der Gesellschaft
Jesu im 17. Jh.
(Diplomarbeit, Prof. Miiller, Oktober 1985)
Konieczka, Bernard:
Der universale Charakter der Missionsarbeit der Heiligen Kyrill und
Methodius.
(Lizentatsarbeit, Prof. Rivinius, Juni 1986)
Sutter, Ludwig:
Evangelisation ethnischer Minderheiten im Kontext der lateinamerikani-
schen Befreiungstheologie. Praxis und Theorie des brasilianischen Indi-
anermissionsrates (CIMI).
(Dissertation, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)
Thonipara, Johny SAC:
Das Missionsverstindnis der indischen Kirche in der gegenwirtigen Dis-
kussion.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Miiller, in Bearbeitung)

TriER / THEOLOGISCHE FAKULTAT TRIER
Lamberty, Hermann-Josef:
Die Mitarbeit der geistlichen Gemeinschaften in der Missionstitigkeit im
Lichte des neuen Kirchenrechts.
(Diplomarbeit, Prof. Socha, April 1985)

WURZBURG / JULIUS-MAXIMILIANS-UNIVERSITAT WURZBURG

Goblirsch, Peter:

Eine benediktinische Lebensgemeinschaft in einem afrikanischen Kultur-
raum — Inkulturation im Vollzug.

(Diplomarbeit, Prof. Fraling, September 1985)
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Hegler, Nikolaus:

Gebet — Gesprich — Aktion. Die Kirchlichen Basisgemeinden in Oruro im
Vergleich mit der Gemeindetheologie nach José Marins.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, Juli 1986)

Heilos, Thomas:

Die Ansitze narrativer Theologie und ihre Bedeutung zur Erklirung von
Jesu Person und Handeln - mit einem perspektivischen Ausblick auf die
Negro-Spirituals.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, September 1985)

Hetterich, Christiane:

,Wie mich der Vater gesandt hat.“ Missionarisches Denken im Johannes-
evangelium.

(Diplomarbeit, Prof. Klauck, Juli 1986)

Hitzelberger, Maria:

Die integrale Befreiung als Weg zum umfassenden Heil. Der Neuansatz der
Theologie am Beispiel Leonardo Boffs.

(Diplomarbeit, Prof. Klaes, Mérz 1985)

Lauter, Klaudia:

Ist Moon der Messias?

(Diplomarbeit, Prof. Pompey, November 1985)

Schubert, Marianne:

Die Katholische Kirche in Nicaragua. Eine exemplarische Studie zum
Konfliktpotential traditioneller kirchlicher Strukturen im Prozef des gesell-
schaftlichen Wandels am Beispiel der Christen in der nicaraguanischen
Revolution.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, September 1985)

Vekathanam, Mathew:

Christology in the Indian Anthropological Context. Man-History-Christ:
Christ, the Mystery of Man and of the Human History. An Evaluative
Encounter with K. Rahner and W. Pannenberg.

(Dissertation, Prof. Ganoczy, Februar 1986)
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BESPRECHUNGEN

Ahrens, Theodor; Unterwegs nach der verlorenen Heimat. Studien zur Identitéts-
problematik in Melanesien (Erlanger Monographien aus Mission und Okumene
4) Verlag der Ev.-Luth. Mission/Erlangen, 1986; 280 S.

Der Hamburger Missionswissenschaftler und Melanesienfachmann publiziert in dem
vorliegenden Band der Erlanger Monographien drei Studien und ein Gesprich itber
kulturell bedingte und theologisch reflektierte Identititsprobleme in Melanesien. Die
auf Feldforschung beruhenden Beitrige weisen den Kulturkonflikt zwischen melanesi-
scher Mythologie und christlicher Offenbarung auf. Der traditionelle, auch heute noch
dominierende Vergeltungsgedanke (Reziprozitit) steht unter der Herausforderung der
gotilichen Barmherzigkeit und der Nachfolge Jesu in Briiderlichkeit und Versohnung.
Dieser grundlegende Konflikt wird noch verstirkt durch die Spannungen zwischen
Melanesiern und Europdern, d. h. durch das Aufeinandertreffen von voraufklireri-
schen und nachaufklirerischen Denkmodellen. Existentiell kommt die Identititssuche
besonders in den fritheren Giiterkultbewegungen und in den heutigen Heilig-Geist-
Bewegungen zum Ausdruck, aber auch in den AuRerungen junger Intellektueller und
in dem Gesprich mit einem europiischen Ethnologen, der sich einer Heilig-Geist-
Bewegung angeschlossen hat.

Amnrens deckt in seinen Analysen sehr offen und verstindnisvoll die Schwichen der
missionarischen Methoden auf und das Fehlen eines theologischen Ansatzes im
Gegeniiber der melanesischen Kulturprinzipien. Gleichzeitig sagt er aber auch den
Melanesiern, dal der Mensch die Wahrheit iiber sich selbst, seine Identitit oder
Heimat nicht einfach in einem Rekurs auf das Ethnische findet, noch in dem was er
pragmatisch aus sich selbst macht, sondern letztlich nur darin, daf er dies alles in
Relation zu einem transzendenten Grund sieht und lebt. Es wird damit keine
Patentlésung angeboten. Zur modernen Gesellschaft gehért sowohl in Melanesien als
auch in Furopa die permanente Identititskrise. Die Fihigkeit, Altes und Neues in sich
als Spannung aushalten zu kénnen, ist Ausdruck der Identititsfindung.

Aachen Hermann Janssen

Collani, Claudia von: P. Joachim Bouvet S.J. Sein Leben und sein Werk
(Monumenta Serica Monograph Series 17), Steyler Verlag/Nettetal 1985;
269 S.

Nachdem C. von Corani schon 1981 ein kleines Buch Die Figuristen in der
Chinamission vorgelegt hatte, erscheint nun ihre Monographie zum Begriinder und Kopf
der Figuristen, P. JoacHiM Bouvert, als Drucklegung ihrer Dissertation in Wiirzburg. Im
Vorwort werden die zwei Ziele dieser Arbeit umrissen: 1) Darstellung des Lebens und
Werkes Bouvers und seine grofe Bedeutung fiir die Chinamission und 2) Herausarbei-
tung dessen, daR gegenwirtig noch keine abschlieRende Bewertung, sondern nur ein
erster Schritt in einer Bouvet-Forschung getan werden kann. Das Werk gliedert sich in
vier Teile. Nach einer knappen Einfiihrung in das Wesen und die Begrifflichkeit des
Figurismus folgt als erster Hauptteil die Darstellung des Lebens von P. Bouver mit dem
Schwerpunkt auf sein figuristisches Schaffen. Die Darstellung des figuristischen Gedan-
kensystems von Bouver und seinen wenigen Schiilern umfaBt den dritten Teil. Darin
schlieBt sich eine knappe Wiirdigung von Bouvers Persénlichkeit und Werk an. Abge-
schlossen wird die Arbeit mit einem Literaturverzeichnis, einer Auflistung der Manu-
skripte und Briefe Bouvers, einer Zeittafel, einem Glossarium (vor allem fiir die vielen
chinesischen Begriffe) und einem Register.
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Leben und Wirken Bouvers in China fallen zeitlich zusammen mit der Auseinander-
setzung um die richtige Missionsmethode, die als Ritenstreit in die Geschichte
eingegangen ist. In dieser Auseinandersetzung spielt Bouver sicher eine wichtige Rolle,
da er es als Lebensaufgabe angesehen hatte, eine Methode zu finden, die Verkiindi-
gung des Christentums in China den Chinesen in einer Weise nahezubringen, daB sie
im Christentum nicht in erster Linie der fremde Religion, sondern eine Lehre
entdecken konnten, die mit dem innersten Kern der chinesischen Tradition und
Religiositit im Einklang stehe. Es sind im wesentlichen drei Thesen, die Bouver in
vielen Jahren seines Forschens und Lehrens aufgestellt und zu beweisen gesucht hat.
1. Die in China aufbewahrten Biicher enthalten die Offenbarungen in reinerer Form als
sogar das Neue Testament. 2. Alle Mysterien und Dogmen des Neuen Testaments wie
der Kirche sind in den chinesischen Biichern — vor allem im I-ching — in gleichnishafter
und symbolischer Form zu finden. 3. Das Studium der chinesischen Biicher kann mit
Hilfe des christlichen Schliissels neue, im Alten Testament vielleicht noch nicht
entdeckte Offenbarungen und Zusammenhinge entschleiern (208).

Zu diesen Thesen war Bouver unter dem Einfluf des Gedankenguts der jiidischen
Kabbala, der Lehren des Hermes Trismegistos und der Theorie Prisca Theologia gelangt. Er
verfiigte iiber eine umfassende Bildung als Mathematiker, Geometer, Astronom,
Philosoph und Theologe, die ihn in den Stand setzte, mit den bedeutendsten Gelehrten
seiner Zeit, u. a. mit G. W. von Leisniz, zu korrespondieren. Andererseits war er zu sehr
eigenwilligen Zahlenspielereien, allegorischen und esoterischen Gedankenspielereien
bereit, die nur sehr schwer nachzuvollziehen sind. C. hat offensichtlich eine grofe
Sympathie fiir Bouver, in dem sie einen vorbildlichen Chinamissionar sieht, der
yvielleicht tefer in die geistige und kulturelle Welt Chinas eindrang als je ein
Abendlinder vor ihm“ (211). Zwar blieb sein Werk unvollendet, da es ihm nicht
vergdnnt war, ein wirklich vollstindiges Bild des Figurismus zu entwerfen. Seine
Grundgedanken sind aber auch heute noch wirksam. In den Dokumenten des IL
Vatikanischen Konzils Ad Gentes und Nostra Aetate sind wesentliche Gedanken Bouvers
aufgegriffen und positiv bewertet. In der gegenwirtigen Diskussion um eine Theologie
der Inkulturation kénne man bei Bouver viele weiterfithrende Gedanken finden.

Eine kritische Sicht auf die Gedanken Bouvers miiBte eigentlich zu einer etwas
vorsichtigeren und differenzierteren Sicht des Beitrags Bouvers fithren. C. a8t offen-
sichtlich weitgehend diese kritische Distanz vermissen, wenn sie nicht miide wird, ,das
iiberragende Wissen® und die anderen viclen Fihigkeiten ihres Helden zu preisen. Die
Kritik, auf die Bouver zu Lebzeiten ja nicht wenig stieR, war doch wohl nicht nur durch
die Franzosenfeindlichkeit des Visitators P. Sturm bedingt, sondern machte doch auch
schon damals triftige Einwinde gegen einige Grundgedanken der figuristischen These
geltend.

Figurismus ist ein Versuch, Schriften, Kultur und ﬁberﬁefemng der Chinesen auf
dem Hintergrund des Alten und Neuen Testaments zu erklaren. Letztlich geht es dabei
nicht um eine Anstrengung, die chinesischen Quellen aus sich heraus zu verstehen,
sondern darum, ihnen eine Bedeutung zu unterlegen, die sich aus einer anderen
Tradition ergibt. Ist dies eigentlich mit Inkulturation gemeint? Beim Figurismus geht es
doch darum, den Chinesen zu zeigen, was eigentlich in ihren Schriften und
Traditionen angelegt ist. Die ganze Vorgehensweise ist nicht eigentlich davon bestimmt
und geleitet, aus einem inneren Verstindnis der chinesischen Tradition heraus
eventuell vorhandene Elemente zu finden, die sich mit der jiidisch-christlichen Uberlie-
ferung in Uberei.nstjmmung finden, sondern es handelt sich um ein Vorgehen a priori,
aus einer vorgefaiten Theorie, daB sich diese Elemente finden lassen miissen. Werden
sie nicht der herkémmlichen Tradition und ihrer Auslegung gefunden, dann wird diese
Interpretation als falsch erklart und die ,eigentlich” intendierte (aber leider von keinem
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Chinesen bis dahin verstandene) Aussage, eben die Ubereinstimmung mit dem
christlichen Gedankengut, eingeschoben.

In der eingeschrinkten Zielsetzung, die Diskussion um das Werk der Figuristen
weiterzufithren und es in einer interdiszipliniren Weise zu vertiefen, erfiillt die
vorliegende Arbeit einen wichtigen Zweck. Auch fiir die Diskussion um das Problem
der Inkulturation lassen sich hier wichtige Elemente finden, die eine Verbindung der
heutigen Theologie mit ihren Vorgingern aufzeigen.

Aachen Georg Evers

Delbos, Georges: The Mustard Seed. From a French Mission to a Papuan Church,
1885—1985, Institute of Papua New Guinea Studies/Port Moresby 1985; 448 S.

Die vorliegende englische Ubersetzung von ,Cent Ans Chez Les Papous® (Issoudun
1984) ist eine Fortschreibung der bekannten Arbeit von AnDRE DUPEYRAT: Papouasie.
Histoire de la Mission, 1885-1935 (Issoudun 1935). Damit schlieBt sich eine weitere Liicke
in der mehr als hundertjihrigen Geschichte der Katholischen Kirche in Papua
Neuguinea, besonders der Diozese Yule Island, die heute Bereina genannt wird.

Der Verf., ein franzésischer Missionar (MSC) und Kirchengeschichtler, stiitzt sich auf
Archivmaterial von Bereina, Port Moresby, Paris und Rom, sowie auf Interviews in
Papua Neuguinea. Sein Ordensoberer bat um eine kritische Reflektion der Missionsar-
beit der Herz-Jesu-Missionare in Papua. Die Publikation sollte sich zunichst an die
Missionare selbst und an die breite kirchliche Offentlichkeit in Frankreich richten;
gedacht wurde sicherlich auch an Fachwissenschaftler. Diese Zielsetzung kommt in
dem bewuRt narrativen Sprachstil zum Ausdruck wie auch in den dokumentarischen
Fotos, Karten und Ubersichten, die die Arbeit der Pioniermissionare auf den Missions-
stationen in dem jeweiligen kulturellen und politischen Kontext verdeutlichen. Die
papuanische Ortskirche und Fragen der Lokalisation kommen in den letzten Kapiteln
zur Sprache.

Hervorgehoben werden die Friedensmission der Kirche und die unermiitliche Arbeit
der Missionare in Schulen, Krankenhiusern, Plantagen und Werkstitten. Wichtig und
bezeichnend war der Aufbau einer Infrastruktur durch das Anlegen von Strafen und
Briicken in den schwer zuginglichen Bergregionen. Die Missionare zeigten schon von
Anfang an ein reges Interesse an der Aufzeichnung der Sprachen und Kulturen, -
dennoch kam es erst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil zu der wesentlichen
Problemstellung der Inkulturation, die auch heute noch eine Herausforderung an die
Ortskirche darstellt. DaR die Kirche Wurzeln gefaBt hat, wird nicht zuletzt deutlich an
der 1975 promulgierten Verfassung von Papua Neuguinea, in der es u.a. heiBt:
» - - wir geloben, unsere ehrwiirdigen Traditionen und die christlichen Prinzipien, die
wir uns zu eigen gemacht haben, zu bewahren und an jene weiterzugeben, die nach
uns kommen.*

Aachen : Hermann Janssen

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Tilmann Vetter, Groot Hoefijzerlaan 10,
NL-2244 GH Wassenaar - Prof. Dr. Martin Forstner, Johannes Gutenberg-Universitit
Mainz, Institut fiir Arabische Sprache und Kultur, An der Hochschule 2, D-6728
Germersheim - Prof. Dr. Dr. Peter Antes, Bismarckstr. 2, D-3000 Hannover 1 - Dr. Dr.
Peter Gerlitz, Bﬁrgcnneister—Martin-Donandt-Platz 7, D-2850 Bremerhaven
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DER ISLAM IN DER WESTAFRIKANISCHEN SAHEL-ZONE
ERSCHEINUNGSBILD — GESCHICHTE — WIRKUNG

(Teil I1)
von Martin Forstner
6. Der westafrikanische Islam und seine Konkurrenten

Die Frage, weshalb der Islam in Westafrika noch immer so erfolgreich
Anhinger werben konne, wird oft zum einen damit beantwort, dal das
Christentum durch die enge Bezichung zu den Kolonialisten und Imperiali-
sten kompromittiert sei, und zum andern, daR es eine abendlindische,
nichtafrikanische Religion vertrete, wihrend der Islam den Afrikanern in
seinen Grundlagen und Grundziigen nicht fremd sei, vielmehr als genuin
angesehen werden konne.

a) Die Situation des Christentums

Der Behauptung, das Christentum sei durch die in der Vergangenheit
zutage getretenen Verbindungen zum Kolonialismus und Imperialismus fiir
die Biirger der nationalbewuften afrikanischen Staaten heute nicht mehr
annehmbar und gerade deshalb angesichts des Islams ins Hintertreffen
geraten, laRt sich so pauschal nicht zustimmen. Wie bereits aufgezeigt (s. Teil
I, S. 55f) gab es ja Gebiete und Zeiten, in denen die Kolonialmichte
Frankreich und England die christliche Missionstitigkeit von vornherein nicht
zulieRen oder sehr stark behinderten, wihrend der Islam gefordert wurde.
Nur in den Regionen, in denen der Islam bis ins 19. Jahrhundert noch gar
nicht vorgedrungen war, hatten die christlichen Missionen freiere Hand und
dort waren sie denn auch erfolgreich:*** 'Dahomey, Elfenbeinkiiste, Siid-
Ghana, Togo, Ost-Nigeria. Abgesechen von der von auBen kommenden
Benachteiligung lag aber in der Haltung der Missionare den einheimischen
afrikanischen Religionen gegeniiber ein gewichtiges Hindernis. Die Missiona-
re der fritheren Epoche, die wir die Bliitezeit des Imperialismus nennen,
waren Abgesandte und Vertreter der westeuropéischen Kirchen und deren
Institutionen.?® Sie, die die Afrikaner bekehren wollten, waren Tréger einer
Kultur, die als die fortgeschrittenste, den afrikanischen Kulturen bei weitem
iiberlegene angesehen wurde. Die einheimischen religitsen Brauche mufiten
den Missionaren aufgrund dieser Uberbewertung der eigenen Kultur als
minderwertig erscheinen, was sich in der Praxis dann in Ausrottungskampa-
gnen gegen Fetische und Gétzenbilder, religidse Zeremonien und profane
Verhaltensweisen, Sitten und Gebriuche iuBerte; insbesondere die in Afrika

o Vgl. M. CrowpEr: West Africa under Colonial Rule, London 1968, 364.
9 Fiir die Missionsgeschichte ist auf L. C. Sannes: West African Christianity. The Religious
Impact, London 1983, zu verweisen.
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tibliche Polygamie und das Nacktgehen bewirkten bei den priiden Missiona-
ren immer wieder Ablehnung. Das Christentum mufite als die Religion des
weiBen Mannes erscheinen, wurde es doch von WeiRen gepredigt und
verbreitet. Auch der Umstand, daR verschiedene protestantische Richtungen
und die katholische Kirche sich gegenseitig, aus den Afrikanern oft vollig
unverstindlichen Griinden, Konkurrenz machten, trug dazu bei, das Chri-
stentum mit weier Rasse gleichzusetzen. Anders dagegen der Islam, der
nicht von Europiern gepredigt wurde, sondern von Einheimischen, die der
gewohnten Umgebung entstammten, die eben selbst afrikanisch waren. Der
Islam war ja seit Jahrhunderten bekannt, gehérte oft genug zur afrikanischen
Lebensweise der Sahel-Zone. LiRt sich nicht sogar eine Affinitit zwischen
islamischer und afrikanischer Kultur feststellen?

Ausgehend von den Ausfiihrungen Kopjos,” der zwischen relativ gleichen
und diametral polarisierten Kulturen unterscheidet, wurde die These aufge-
stellt, die islamische und die afrikanische Kultur seien relativ gleich. Da
Kulturen, die relativ gleich seien, sich gegenseitig tolerierten und forderten,
fiihre dies zu einer gegenseitigen Befruchtung, im vorliegenden Fall mit der
Folge, daB der Islam es leichter als das Christentum habe, da er sich in einem
kulturell verwandten Milieu ausbreiten kénne. Tisr*! griff diese These Kobpjos
auf und verwies auRerdem darauf, daB beide Kulturen vorindustriell, also
religiose und politische Autoritéit noch nicht getrennt seien. Die arabische
Kultur — man wundert sich, weshalb er nicht von islamischer Kultur spricht —
sei natiirlich materiell {iberlegen und im Kriege siegreich gewesen, aber von
einer arabischen Kolonisation Afrikas kénne man nicht sprechen. Anderer-
seits gibt Kopjo (S. 256) zu, daR der Islam nicht immer friedlich verbreitet
worden sei; auch hitten die Triger dieser Religion Uberlegenheits- und
moglicherweise auch Uberheblichkeitsgeﬁilﬂe demonstrativ gezeigt, aber,
insofern folgt Kopjo TrimincHAM, den er dann immer zitiert, das sei ausgegli-
chen worden dadurch, daf es zahllose kulturelle Ahnlichkeiten gegeben
habe. Kopjo gibt, dank TriMinGHAM, ein recht zutreffendes Bild der Ausbrei-
tung des Islams in Westafrika; er weist vor allem darauf hin, daf fir die
Muslime, da sie anfangs machtlos und in einer Minderheitenposition waren,
eine Anpassung ihrer Religion frithzeitig notwendig geworden sei. ,Diese
Toleranz ist allerdings nicht institutionell, sondern hauptsichlich existenziell
aufzufassen” (S. 258), was den Nagel auf den Kopf trifft: Solange die Muslime
in der Minderheit waren, wurden animistische Praktiken toleriert, konnten
sie doch nicht verhindert werden; dann wurden diese, wenn es ging,
islamisiert. Erst viel spiter, als die Muslime die Majoritit hatten, wurde
purifiziert. Diese letzte Phase erkennt Kobjo aber nicht! Er sicht — aus
unerfindlichen Griinden, denn das Studium der afrikanischen Gihad-Bewe-
gung hitte ja ausreichendes Material gegeben — immer nur die friedliche
islamische Minorititsetappe.

20 5. Kobjo: Probleme der Akkulturation in Afrika, Meisenheim 1973, 255.
1 Ty, Krise, 103f.
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Doch zuriick zu seiner These der relativ gleichen und der diametral
polarisierten Kulturen. Von letzterer Art seien auch die europiischen Kultu-
ren des Kolonialismus gewesen; es begegneten sich europiische industrielle
und afrikanische vorindustrielle Kulturen. Solche diametral entgegengesetz-
ten Kulturen miiften zur Unterwerfung einer der beiden, nidmlich der
afrikanischen, oder gar zu deren Vernichtung fithren. Wenn wir das dann
weiterfithren, so ist auch das Christentum eine derartige diametral entgegen-
gesetzte Kultur. Wihrend der Islam den Neger nicht entwurzelt habe, habe
das Christentum dies getan.*”

Bei Lichte betrachtet handelt es sich hier wieder um ein unhaltbares
Pauschalurteil, das einer Differenzierung nicht standhilt. In der Tat gab es
Zeiten der christlichen Mission, in der der Schwarze als minderer Bruder
einer unterlegenen Kultur angesehen wurde. Oft waren die Christen der
Meinung,** wobei sie auch die damals verbreiteten rassistischen Theorien
vertraten, sie miifiten die einheimischen Sitten — Polygamie, Beschneidung,
Gotzenstatuen, Sklaverei — unbedingt abschaffen, aber spitestens ab 1905
dnderte sich diese Haltung zunichst bei der rémisch-katholischen Mission in
Ost-Nigeria, als sie die ,nobility of the African Soul® entdeckte, als sie den
Wert einheimischer Moralvorstellungen erkannte und theologisch insofern
nutzbar machte, als sie zwar angenommen, aber als der christlichen Erleuch-
tung bediirftig angesehen wurden; die einheimischen Gebriuche sollten nur
noch umgeformt, aber nicht abgeschafft werden.** Zu dieser Zeit waren die
fritheren Mission Churches, also die von Nichtafrikanern gesandten und geleite-
ten Kirchen, entstanden, die wiederum abgel6st wurden durch die Indigenous
Churches, und nach dem 1. Weltkrieg wurde das Christentum dank einheimi-
scher Evangelisten in alle Schichten getragen, wobei diese Afrikaner aber oft
noch schlimmer gegen die hergebrachten animistischen Traditionen und ihre
Kultobjekte als frither die nichtafrikanischen Missionare wiiteten.*

Inzwischen sind aber Jahrzehnte, auch solche der Unabhingigkeit, vergan-
gen. Heute sind die afrikanischen Kirchen véllig in ihrer eigenen traditionel-

22 Ty, Krise, 96. Er verweist auf H. Becker (Islamstudien, 2 Bde., Leipzig 1932,
Nachdruck 1967, Bd. II, 196) der 1910 in einem Vortrag vor der Union coloniale frangaise
in Paris ausgefithrt hatte, der Islam gebe dem Neger einen hoheren Grad an
Zivilisation, ohne ihn aus seinem natiirlichen Milieu herauszureifen, wihrend der
christliche Neger fast immer entwurzelt werde. Aber — Beckers Feststellung war gerade
AusfluB der alten Missionshaltung, die inzwischen fast iberwunden war! Ubn'gens
stellte Becker (S. 197) auch fest, je mehr Europa vordringe, um so mehr breite sich der
Islam aus. :

*% Dazu O. U. Kavu: The History of Christianity in West Africa, London 1980, 188. - Wie
schwierig es fiir afrikanische Christen sein kann, sich zwischen europiischer Ethik und
afrikanischen Traditionen zu bewegen, zeigt Grows, 72ff. am Problem der Polygamie.
® Vel dazu P. B. CLarke: The Methods and Ideology of the Holy Ghost Fathers in Eastern
Nigeria, 1885—1905, 57, in: KaLu, History, 36—62; zum Aufkommen der afrikanischen
unabhingigen Kirchen vgl. L. O. Sannen: West African Christianity, London 1983, 163ff.
* Dazu G. O. M. Tasi: Christian Awakening in West Africa 1914—1918: A Study in the
Significance of Native Agency, 303, in: Karu, History, 293-308.
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len Kultur verwurzelt, was mitunter dazu gefiihrt hat, daR die Lehren der
abendlidndischen Kirchen teilweise so abgewandelt wurden, daB von einem
Synkretismus gesprochen werden muf, der sich in Separatistenkirchen
verkdrpert. Nach J. 8. Mermi® handelt es sich hierbei um kleine Sekten, die
sich von den Missionskirchen losgesagt haben und die sich fast alle von der
anglikanischen, lutheranischen oder protestantischen, nur in seltenen Fillen
von der rémisch-katholischen Kirche abgespalten haben und denen minde-
stens ein Fiinftel der Christen in Afrika angehort. Dies ist geschehen trotz der
Anstrengung der genannten Kirchen, die christliche Lehre in den einheimi-
schen Traditionen zu verankern. Dabei tat sich die katholische Kirche, die auf
der Universalitit des Glaubens und der Ausrichtung auf Rom ja beharren
mulBte, verhiltnismiRig schwer; erst durch das Apostolische Schreiben
Evangelii Nuntiandi von 1976 wurde mit dem Gedanken der Evangelisierung
der Kulturen ein Ausweg gewiesen, der es erlaubte, in der Verschiedenheit
der Kulturen eine Bereicherung der Menschheit zu sehen, es gleichzeitig aber
vermied, einer einheimischen Theologie offen das Wort zu reden.?’ Das
geschieht aber bereits innerhalb der katholischen Kirche durch afrikanische
Theologen selbst, wofiir O. BwenviKwesHr mit seiner théologie africaine
Zeugnis ablegt, wenn er darin eine besondere Art, Theologie zu betreiben,
sieht — was darzulegen hier zu weit fithren wiirde; er setzt sich positiv mit der
Lehre der Négritude auseinander, auch zeigt er sich als Anhinger der von Ch.
A. Diop, TH. OBENGA, T. MvEnG und J- Ki-Zerso vertretenen Lehren hinsichtlich
der welthistorischen Stellung der afrikanischen Kulturen®® (dazu s. Teil I, S.
82f).

Angesichts dieser vollzogenen Verwurzelung des Christentums in den
afrikanischen Kulturen kann von einem diametralen Gegensatz des Christen-
tums zu den afrikanischen Traditionen im Sinne Kopjos?®® nicht mehr die
Rede sein. Vielmehr geht heute die Diskussion darum, auf welche Weise
innerhalb der jeweiligen Kultur das Evangelium kontextualisiert werden
kénne und solle, wobei die Moglichkeiten und Grenzen einheimischer
Theologien in der nichtwestlichen Welt ausgelotet werden miifiten, ohne
aber zu tiberspitzten Forderungen, wie Afrikanisierung der Christentums,*®

208, J. 8. M Afrikanische Religion und Weltanschauung, 297 mit vielen Beispielen.

£ Vgl. O. BiscHOFsBERGER: Die Evangelisierung der Kulturen, 323, in: Neue Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft 32 (1976), 315-323.

% O. Brvwenvi-Kweski: Discours théologique négro-africaine, Paris 1981, 219.

0 Vgl. dazu J. S. Pose: Grundlinien einer afrikanischen Theologie, Gottingen 1981, bes.
Kap. 4, in dem er zeigt, wie einheimische Glaubens- und Lebensweisen in das
Christentum eingebracht werden kénnen. Man beachte auch den Versuch B. Bujos,
eine bestimmte afrikanische kulturelle Gegebenheit durch Anerkennung als ,narrative
Theologie* mit dem Christentum zu vereinen (Der afrikanische Ahnenkult und die christliche
Verkiindigung, in: Zeitschrift fir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 64
[1980], 293-306).

* Vgl A. Droocers: The Afticanization of Christianity — An Anthropologist View, in:
Missiology 5 (1977), 448-456, der vor einer Idealisierung der afrikanischen Kultur
warnt und darauf aufmerksam macht, da von einer typisch afrikanischen ,traditional
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zu gelangen, vielmehr die Universalitit des Christentums betonend.*”! Wih-
rend auf christlicher Seite einer Afrikanisierung der Theologie das Wort
geredet wird, erstarkt auf islamischer Seite eine genau gegenliufige Tendenz,
die einen purifizierten Islam mit iiberall und zu allen Zeiten geltenden
Dogmen und Verhaltensweisen vertritt.

b) Die angebliche Affinitdt des Islams zur afrikanischen Kultur

Bleibt noch zu fragen, ob der Islam tatsichlich diese behauptete Affinitit
zur einheimischen Kultur aufweist, sei es nun vollstindig oder nur partiell.
Nach Kobjo (8. 257) ,bestehen deutliche nterkulturelle Ahnlichkeiten zwi-
schen dem Islam und den urspriinglich nichtislamischen Kulturen Afrikas, die
eine kulturelle Synthese ohne nennenswerte Konflikte moglich machen®.
Konjo gibt, aufer dem Umstand, daR Geisterglaube und Magie sowohl im
Islam als auch in den afrikanischen Kulturen zu Hause seien, keine Beispiele
dieser interkulturellen ,Ahnlichkeit®, vielmehr verweist er auf die Tatsache,
dal die Verbreitung durch Hindler und andere kleine Gruppen erfolgt sei,
was ein Nebeneinander von islamischen und afrikanischen Traditionen
ermoglicht habe. Die behauptete Affinitit bleibt also unklar.**

Gehen wir die Sache anders an; behaupten wir einen diametralen Gegen-
satz! Wire er feststellbar? Stimmt es denn wirklich, dal der Islam die
priislamische Tradition der islamisierten Vélker respektiert habe, weshalb er
einen leichteren Zugang zu Afrikanern gehabt habe? Wahrscheinlich werden
hier Ursache und Wirkung verwechselt. Solange die Muslime in der Minder-
heit waren, mufiten sie die jeweiligen einheimischen Sitten respektieren; je
mehr sie an Zahl gewannen, um so mehr setzte sich die islamisch geprigte
Lebensweise durch (EBgewohnheiten, Kleidung, Ritual). Ging es gar nicht
anders, so wurden einheimische Sitten islamisiert, so daR sie heute schon als
echt islamisch angesehen werden. Dies war deshalb moglich, weil das

religion gar nicht die Rede sein koénne. Anders Msiti, Afrikanische Religion, 1f, der die
Einheit der afrikanischen Religionen und der afrikanischen Weltanschauung betont,
trotz der Existenz verschiedener Religionsformen bei diesem oder jenem Volk: trotz
aller Vielfalt gebe es die Einheit der traditionellen Religion.

! Vgl. den katholischen Kulturanthropologen L.J. Luzserak: Unity in Diversity.
Ethnotheological Sensitivity in Cross-Cultural Evangelism, in: Missiology 4 (1976), 207-216:
Unity, because God is God; diversity because man is man (S. 216). Auf protestantischer Seite
»The Willowbank Report — Gospel and Culture (Wheaton, Illinois 1978), S. 27, der auf die
Kirche als das universale Gottesvolk verweist als einer multirassischen, multinationalen
und multikulturellen Gemeinschaft. Zu diesem Problemkreis H.-W. GensicHeN: Evangeli-
um und Kultur, in: Zeitschrift fur Mission 4 (1978), 197-2124.

2 Was aber nicht verhindert hat, daR diese Behauptung im deutschen Schrifttum
tibernommen wurde, z. B. schreibt Koster, Islam in Schwarzafrika (mit Bezug auf Kopjo
und Tisi): ,Es entstand eine ,Kontaktsituation®, die fiir die Triger der inferioren Kultur
kein erhebliches Problem mit sich brachte, sondern die Integration der animistischen
Kulturen Afrikas in den Islam anbahnte, so daf heute von einer Prigung des Islam,
von einem afrikanischen oder schwarzen Islam gesprochen werden kann. Zumindest ist
eine afrikanische Variante islamischer Kultur im Entstehen® (S. 26).
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islamische Recht zwar den GroBteil des menschlichen Lebens regelt, aber
doch nicht alles, so daR noch geniigend Raum bleibt fiir lokale Sitten und
Gebriuche, wie wir schon feststellten (s. Teil I, S. 31).

Befassen wir uns noch mit einigen anderen Gegebenheiten, die vielleicht
aufzeigen konnen, daB der Islam Ziige aufweist, die diametral zur einheimi-
schen afrikanischen Umwelt standen. Das islamische Recht kennt in der
Theorie keine Rassendiskriminierung. Das Vorbild des Propheten wird hier
herangezogen; da zu seinen ersten und treuesten Anhangern auch schwarze
Sklaven gehorten, so der berithmte Bilal, der von Abu Bakr gekauft und
freigelassen worden war und spiter einer der engen Vertrauten des Prophe-
ten wurde, wird postuliert, der Islam mache keine rassischen Vorbehalte. Die
tatsichlichen Verhiltnisse wihrend des Verlaufs der Geschichte der islami-
schen Volker des Vorderen Orients belehren uns jedoch eines Besseren. Der
Neger wird als von Natur zum Sklaven bestimmt dargestellt®® und als nur
wenig iiber dem Tier stehend charakterisiert;*** insbesondere physische und
psychische Mingel werden ihm zugeschrieben.*® Obwohl zahlreiche Schwar-
ze oder ehemalige Negersklaven mitunter hohe Positionen im Kalifat erlang-
ten, galten die Neger als Rasse doch stets als minderwertig, insbesondere
wurde die EheschlieBung zwischen einem Neger und einer Weilen immer
heftig mifbilligt.** Das islamische Eherecht kennt die Forderung der Eben-
biirtigkeit (kafa’a), die zwischen den Ehepartnern herrschen soll, und in den
diesbeziiglichen Ausfithrungen der Rechtsgelehrten ist dann sehr wohl eine
Diskriminierung der Menschen aufgrund ihrer Farbe festzustellen.*® Einer-
seits wird zwar darauf verwiesen, der Prophet selbst habe sich dafiir
eingesetzt, daB der schwarze Bilal ein arabisches Madchen aus guter Familie
zur Frau bekommen habe, andererseits werden Ausspriiche des Propheten
zitiert, der davor warnt, Neger oder Negerinnen zu ehelichen.

30 {Jber den inferioren Status der Negersklaven in der abbasidischen Gesellschaft und
die angebliche Kulturunfihigkeit der Schwarzen s. S. Enoerwitz: Gesellschaftlicher Rang
und ethnische Legitimation. Der arabische Schrifistelle Abu “Utman al-Gahiz (gest. 868) itber die
Afrikaner, Perser und Araber in der islamischen Gesellschafi, Freiburg 1979, bes. S. 73f

8% Dazu G. Rovrer: Die Stellung des Negers in der islamisch-arabischen Gesellschaft bis zum
XVI. Jh., Bonn 1967, 141-145 mit Nachweisen; insbesondere wurde herangezogen, dah
Ham, einer der S6hne Noahs, und seine Nachkommen von diesem zum Sklaventum
verflucht worden seien (vgl. auch B. Lewis: Race and Color in Islam, London 1971, 37f.,
67ff). Auch im Christentum wurde diese Ham-Legende dazu mifbraucht, die Inferiori-
tit der Schwarzen zu begriinden (vgl. dazu die Emp&rung des afrikanischen Historikers
1. B. Kaki: Combats pour Uhistoire africaine, Paris 1982, 52ff; er tibersieht jedoch, daf auf
islamischer Seite ebenfalls diese Legende als Argument herangezogen worden war).
84 Etwa schlechter Charakter und iibler Kérpergeruch. — In den Biichern mit
Ratschligen fiir den Sklavenkauf werden die Nachteile der Schwarzen aufgefithrt (vgl.
Rorrer, 156ff, 162ff); iiber die diesbeziigliche Literatur H. MULer: Die Kunst des
Sklavenkaufs nach arabischen, persischen und tiirkischen Ratgebern vom 10. bis zum 18. Jahrhun-
dert, Freiburg 1980.

305 Dazu Rorrer, 1521F, 136fF

806 Dazu Lewis, Race and Color, 91F.
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Uber Jahrhunderte hinweg wurden Ehen mit schwarzen Ehepartnern
miBbilligt, wihrend andererseits Negerinnen, insbesondere Abessinierinnen,
als Konkubinen sehr begehrt waren. G. Rorter (S. 135, S. 183) meint, daR
diese vormalige Kritik an einer ehelichen Verbindung eines Weillen mit einer
Schwarzen vom 13. Jahrhundert an verstummt sei; die sexuelle Anziehungs-
kraft der Negerinnen hitte die etwaigen rassischen Bedenken iiberspielt. Ab
dem 15. Jahrhundert seien in Agypten sogar zahlreiche Schriften zum Lobe
derartiger Verbindungen entstanden. Gerade letzteres mag dazu beigetragen
haben, daR der Islam in Schwarzafrika als frei von Rassendiskriminierung
angesehen wurde, obwohl er dies eben in den fritheren Jahrhunderten nicht
war. Den muslimischen Gelehrten des Mittelalters, also auch denjenigen der
Sahel-Zone, waren die rechtlichen Bestimmungen zweifellos nicht unbekannt,
aber es muB doch darauf verwiesen werden, dal sie vor allem die Rechts-
handbiicher der Malikiten studierten, bei denen die Kafi’a-Regelungen nicht
so betont werden wie bei den anderen Rechtsschulen.®” Schlieflich, was den
Gelehrten entgegenkam, darf nicht vergessen werden, daB die durch Gelehr-
samkeit erworbene Wiirde Unzulinglichkeiten der Abstammung wettmachen
kann. Auch rechneten sich die Muslime der Sahel-Zone trotz negroiden
Einschlags der Bevilkerung ja nicht zu den Schwarzen der Waldzone, und
gerade gegen diese wurden Sklavenjagden guten Gewissens unternommen,
worauf wir noch eingehen werden.

Hinzu kam, daf die zum Islam bekehrten Bewohner der Sahel-Zone sich
allein durch den Umstand, Muslime zu sein, den Nichtmuslimen iiberlegen
fithlten, wie es dann ja auch zur Zeit der Gihad-Bewegungen seit dem 17.
Jahrhundert deutlich wurde. Von einer Affinitit des Islams zur einheimischen
Kultur hitten sie bestimmt nichts héren wollen,*® vielmehr geht dieser
Mythos wohl auf den vielgelesenen E. W. BLypen** zuriick, der 1888 schrieb,

97 Insbesondere bei den Rechtsschulen der Hanafiten und Hanbaliten ist die Lehre
von der Ebenbiirtigkeit der Ehegatten, die sich bezicht auf Geburt und Abstammung,
Zugehbrigkeit zum Islam, Beruf, Moral und Vermogen, sehr ausgearbeitet, wihrend sie
bei den Malikiten stark zuriicktritt (dazu Y. LINANT DE BeLLEFONDS: Traité de droit musulman
comparé, 11 [Paris 1965], 172fF).

308 1 pwis, Race, 103 macht darauf aufmerksam, daf der Umstand, daR rassische
Vorurteile in vielen islamischen Werken bekimpft werden, gerade zeige, dal sie
vorhanden gewesen seien. Lews (S. 102) verweist auch darauf, daB der Mythos, der
Islam und die Muslime kennten keine Rassendiskriminierung, im 19. Jh. auch in
christlichen Missionskreisen gepflegt worden sei, da diese sich ihre eigenen Fehlschlige
nicht hiitten erkliren kénnen, vielmehr hitten sie sich eingeredet, sie seien im Nachteil,
weil in ihrem Kolonialgebiet Neger immer als Biirger minderen Wertes behandelt
wiirden, selbst wenn sie Christen geworden seien. LEwis meint, die Missionare hitten
wohl richtig bemerkt, daf Neger, die Muslime geworden waren, als vollgiildge
Mitglieder in ihre neue Religionsgemeinschaft aufgenommen worden seien, aber sie
hitten eben nicht erkannt, daR es sich um eine Gemeinschaft von Schwarzafrikanern
gehandelt habe. Die Missionare wuBten ja nichts von den vorhandenen unterschiedli-
chen sozialen Einschitzungen der dunkelhiutigen durch die hellhdutigen Muslime.

% Er war ein Neger aus Westindien, erzogen an Missionsschulen in Liberia, schlieflich
zum Islam konvertiert. Titel seines Buches: Christianity, Islam and the Negro Race, London 1888.
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der Islam sei besser fiir schwarze Afrikaner geeignet als die christliche
Religion. Wohl in Unkenntnis der islamischen Vorschriften war er begeistert
von der islamischen Rassentoleranz und beschrieb, wie sehr jede Rassendis-
kriminierung angelehnt werde.

Als weiteres Beispiel sei der Sklavenhandel genannt. Das islamische Recht
sicht den Status des Sklaven vor, wenngleich die Freilassung Gott wohlgefil-
lig und verdienstlich ist. Da Muslime nicht versklavt werden diirfen, man also
auf Zufuhr von auBen angewiesen war, sei es durch Handel oder eigene
Kriegsziige, um Gefangene versklaven zu kénnen, wird die Sklaverei eines
Tages, wenn die gesamte Welt islamisch geworden ist, verschwinden.*"® Aber
bis dahin miissen die Studenten des islamischen Rechts auch weiterhin in
ihren Handbiichern alle einschligigen Einzelheiten beziiglich des Sklaven-
standes studieren. Wihrend im Abendland die Antisklavereibewegung schon
im 17. Jahrhundert begann, gab es derartiges auf islamischer Seite nicht; aber
der heutigen islamischen Missionsbewegung ist es gelungen, die Tatsache der
grolen arabischen Sklavenjagden, die noch bis Ende des 19. Jahrhunderts
veranstaltet wurden, in Schwarzafrika vergessen zu machen, wihrend dem
Christentum die Sklaverei zur Last gelegt wird.

Die Versorgung des islamischen Gebietes, also Nordafrikas und des
Vorderen Orients, mit Sklaven war eine Aufgabe der muslimischen Hind-
ler,*"! denen, wie wir gesehen haben, das Vordringen des Islams in den ersten
Jahrhunderten zu verdanken war. Da das islamische Recht es nicht gestattete,
Muslime zu versklaven, mufite man Sklaven von auRerhalb des islamischen
Gebietes beziehen, im vorliegenden Fall also aus dem noch heidnischen
Afrika siidlich der Sahara. Fiir die davon betroffenen Negervilker war dies
nichts aufergewdhnliches, da sie ja selbst die Sklaverei praktizierten.®!

#% Dennoch kann es dann Sklaven geben, denn die Kinder von Sklavinnen, selbst

wenn diese Musliminen geworden sind, bleiben im Sklavenstand; ist der Vater aber ein
freier Mann, so gilt das Kind als frei geboren. Gerade der Umstand, daf die Freilassung
oder auch der Selbstfreikauf durch den Sklaven eine gute und einem Muslim
empfohlene (nicht obligatorische!) Tat ist, wird, wie die Rechtsgelehrten glauben,
ebenfalls zur Abschaffung der Sklaverei beitragen.

' H. J. Fisuer (in: Cambridge History of Africa, III, 269-276) unterstreicht die
Bedeutung des islamischen Sklavenhandels, wobei zu beachten sei, daB Sklaven den
Hauptexportartikel Schwarzafrikas darstellten. Dazu vor allem P. E. Lovejoy: Transfor-
mations in Slavery. A History of Slavery in Africa, Cambridge 1983, bes. S. 15, 88fF. (mit
Einzelheiten iiber die Sklavenhandelsrouten).

#12 Vgl A. G. B. Fisuer & H. . Fisurr: Slavery and Muslim Society in Africa, London 1970,
15ff. — Es ist zu beachten, daB in der afrikanischen Gesellschaft die durch Kriegsziige
gewonnenen Sklaven, wenn sie im Hause oder auf den Feldern verwendet wurden,
gewohnlich in die Groffamilie integriert waren. Erst durch den transatlantischen und
den islamischen Sklavenhandel trat eine Anderung insofern ein, als sie nunmehr
regelrecht als Handelswaren ,produziert wurden, wobei sowohl den afrikanischen
Produzenten als auch den christlichen und muslimischen Hindlern eine moralische
Schuld — sofern in jenen Zeiten ein derartiges SchuldbewuBtsein iiberhaupt vorlag —
zuzuwelisen 1st.
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Zeitgenossische Historiographen, zum Beispiel al-Ya‘qubi (gest. ca. 900),
berichten schon frithzeitig, daf die einheimischen Koénige entweder eigene
Untertanen verkauft hitten oder daf Sklavenraub durch Muslime betrieben
worden sei.®® Sklaven waren aber zumeist Kriegsgefangene, doch wurde es
alsbald iiblich, regelrechte Sklavenjagden zu organisieren, wie al-Idrisi (gest.
1166) schreibt.** Rorrer meint, die Ausfithrenden mogen teilweise schon
Muslime gewesen sein, die Opfer sicherlich nicht.*”® Die nordafrikanischen
Hindler beteiligten sich zwar nicht an dieser Produktion von Sklaven,
sondern kiimmerten sich nur um deren Vertrieb. Ibn Battata, der um 1352
die Gegend von Bornu besuchte, berichtet vom dortigen Sklavenhandel.*' Zu
dieser Zeit liegen bereits Aussagen vor, daB Muslime Muslime versklavten,
was ja gegen das islamische Recht verstoRt.*” Angesichts dieser Verhiltnisse
diirfte es immer noch der beste, wenn auch nicht absolute Schutz vor einer
drohenden Versklavung gewesen sein, Muslim zu werden; ein Grund, der zur
Verbreitung des Islams durchaus beigetragen haben wird.

In den islamisierten afrikanischen Staaten der folgenden Jahrhunderte
stellten die Sklaven bis ins 20. Jahrhundert einen bedeutenden Teil der
Gesellschaft. Ende des 19. Jahrhunderts waren im Hausaland 25 bis 50 % der
Bevolkerung Sklaven;*'* um 1908 waren, wie eine franzosische Untersuchung
in Westafrika ergab, mindestens 25 % der Bevolkerung nicht frei.* Gerade

Der afrikanische Historiker J. Ki-Zerso (Histoire de I'Afrique noire, Paris 1972) kann zwar
nicht umhin zuzugeben, daf die afrikanische Gesellschaft Sklaven gekannt habe
(S. 208), doch nach seiner Darstellung muf es fast ein angehmes Los gewesen sein,
wihrend er die Sklaverei in Amerika als verabscheungswiirdig (wobei er ja Recht hat)
hinstellt. Auffallend ist auch, daR er den Sklavenhandel der Araber kaum, und wenn,
dann nur nebenbei, erwihnt (S. 168), daB er aber auf den widerlichen westlichen
Sklavenhandel recht ausfiihrlich eingeht (S. 208-226). Anders I B. Kaxé (Combats pour
Phistoire africaine, Paris 1982, 9174, 224fF), der den arabischen Sklavenhandel mit allen
seinen Nachteilen fiir Afrika niichtern darstellt und auch mit der Ausrede aufriumt,
Negersklaven seien doch an sich nicht schlecht gefahren als Sklaven der Muslime.

818 Nachweis bei RorTer, 41; Lewis, Race, 81.

814 Nachweise bei Roter, 47; der spitere Leo Africanus (gest. 1550) berichtet, daf der
Kénig von Timbuktu Kriegsgefangene verkaufte.

%15 gpiter, im 15. Jh., versklavten die Herrscher sogar ihre eigenen Untertanen und
verkauften sie (ROTTER, 48).

516 Nachweis bei RoTTer, 42f.

817 Nachweise bei RoOTTER, 45; Fisuer & FisHER, 31.

%18 Vgl 1. Serinow: Die Stellung der Sklaven in der Hausa-Gesellschaft, 88, in: Mitteilungen
des Instituts fiir Orientforschung (Berlin) 10 (1964), 86—102; A. MEvers: Slavery in the
Hausa-Fulani Emirates (in: D. F. McCaLL & N. R. BenneTT: Aspects of West African Islam,
Boston University Papers on Africa, Vol. V [1971], 178-184) meint sogar, €s habe
oftmals mehr Sklaven als freie Einwohner gegeben; gerade durch die Gikad-Bewegun-
gen sei eine riesige Zahl von Sklaven gewonnen worden (S. 178).

519 genegal 200 000; Ober-Senegal und Niger 600 000; Dahomey 250 000; Elfenbeinkii-
ste 500 000; Guinea 450 000 (G. DexErmE: L'Afrique occidentale francaise, Paris 1908, 383);
Lovgjoy, Transformation, 184 kam zu dem Ergebnis, dafl Ende des 19. Jh.s 30-50% der
Bevolkerung des westlichen Sudans Sklaven waren.
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durch die Abschaffung der Sklaverei entstanden aber den Kolonialméchten
grofe Probleme, denn die Struktur der Gesellschaft wurde geindert, da
bisher die Sklaven als Arbeitskrifte vor allem in der Landwirtschaft und im
Handwerk, als Karawanenarbeiter, als Soldaten und als Hausgehilfen Ver-
wendung gefunden hatten.*”® Wenn den Kolonialbehérden heute immer
wieder der Vorwurf gemacht wird, sie hitten den Neger entwurzelt, so
simmt das in diesem Falle: indem damals einer Forderung Geltung
verschafft wurde, die im 20. Jahrhundert zu einem der Hauptpunkte der
Menschenrechtserklirung gehéren sollte, nimlich die Abschaffung der Skla-
verei, bedeutete dies im Ergebnis tatsichlich eine Auﬂésu.ng des bisherigen
Sozialgefiiges, das den Sklaven eben kannte. Es war nicht leicht, die Abschaf-
fung*' der Sklaverei in den islamischen Lindern des Vorderen Orients und
dann in der westafrikanischen Region durchzusetzen, denn es bedeutete eine
schwerwiegende Beeintrachtigung des gesellschaftlichen Gleichgewichts. Eng-
land erwirkte vom tiirkischen Sultan, vom Schah von Persien und vom
agyptischen Khediven den ferman, den Seehandel mit Sklaven aus Ostafrika
zu verbieten, was aber nicht den Sklavenhandel iiber Land betraf.®? Erst 1857
wurde der Handel mit Schwarzen verboten (mit Weien bereits 1854), aber
der Higaz mit den beiden Heiligen Stidten Mekka und Medina war ausge-
nommen; weiterhin gab es eine Flut von Sklaven aus Afrika in die Arabische
Halbinsel, insbesondere brachten Pilger aus Afrika schwarze Sklaven mit, die
sie dann dort zur Finanzierung der Kosten der Pilgerfahrt verkauften.

Angesichts dieser hier kurz aufgefiihrten historischen Hintergriinde ist es
nur zu begriifen, wenn die fundamentalistische Islammission in Afrika heute
den Sklavenhandel ablehnt,*® doch ist es Heuchelei, wenn sie allein das
Christentum fiir all das aus dem Sklavenhandel hervorgegangene Elend®®*
verantwortlich macht.

320 Dyazu Fisuer & Fisuer, 1116F, 116-148.

821 Dazu EI” 1, 36fF. s. v. “abd.

52 (ber die groBen Sklavenkarawanen im 19. Jh. s. FisHEr & FisuEr, 76—82.

*® In Mauretanien gab es 1981 noch mindestens 100 000 Sklaven, obwohl durch
Regierungserlal vom 5. 7. 1980 die Sklaverei abgeschafft worden war (vgl. dazu
J. Mercer: Die Haratin. Mauretaniens Sklaven, Gottingen 1982, bes. S. 16 und 26); die
Sklaverei wird als gottgegeben angesehen, was noch dadurch gestiitzt wird, daf 1980
die faria offiziell eingefithrt wurde (S. 63, 65).

% An dieser Stelle ist es angebracht, auf den europiischen Sklavenhandel zwischen
dem 16. und 19. Jh. hinzuweisen. Eingehende Untersuchungen (z. B. durch Pu. D.
Curtiv: The Atlantic Slave Trade, Madison/Wisconsin 1969) haben ergeben, daf die aus
den Kiistengebieten zwischen Guinea und Kamerun stammenden ca. 6 Millionen
Sklaven (aus Afrika insgesamt 11 Millionen) zumeist von den einheimischen Herr-
schern, die sie wiederum auf Kriegsziigen erbeuteten, stammten. J. D. Face: Slavery and
the Slave Trade in the Context of West African History, in: Journal of African History 10
(1969), 393—404, kam zu dem Ergebnis (S. 405), daB trotz der europiischen Nachfrage
keine entscheidende Schidigung der einheimischen Wirtschaft erfolgt sei. Die in den
Vorderen Orient und nach Nordafrika verbrachten Sklaven erreichten wohl ebenfalls
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Die islamische Beurteilung der Schwarzen und die rechtlichen Bestimmun-
gen hinsichtlich der Sklaven lassen sich wohl nicht als brauchbare Beweise fiir
die These der Affinitat heranzichen. Bleiben noch die bereits genannten
cinheimischen Sitten und Gebriuche, die der Islam nicht abschaffen konnte,
weil er zu einer Zeit, da die Muslime die Minderheit*® darstellten, nicht dazu
die Macht hatte oder sie gar nicht abschaffen wollte, da das islamische Recht
selbst sie tolerierte,*” wie etwa Magie und Geisterglaube.*® So wurden viele
Riten im Zusammenhang mit der Beschneidung, der Grablegung und der
Heirat beibehalten, denn in diesen Bereichen ikt der Islam seit jeher den
einheimischen Gewohnheiten breiten Raum, doch erfolgte eine Islamisierung
insofern, als z. B. bei den Heiratsvorschriften die Polygamie auf vier Frauen
gleichzeitig begrenzt wurde. Andererseits wurden im islamischen Bereich die
fiir alle Muslime verbindlichen Grundpflichten des Islams (arkan al-islam),
namlich das Glaubensbekenntnis, die fiinf tiglichen Gebete, das Almosenge-
ben, das Fasten im Monat Ramadan und die Pilgerfahrt, immer auferlegt.*”’
Besonderes Kennzeichen der Zugehérigkeit zum Islam, und in Afrika sofort
ins Auge fallend, da nun wirklich diametral zum einheimischen Brauchtum,
war die islamische Forderung nach Vollkleidung, da ein volliges oder auch
nur teilweises Nacktgehen den islamischen Bestimmungen auf jeden Fall

diese Zahlen, doch verteilten sie sich auf einen groReren Zeitraum, da der Handel
spitestens im 9. Jh. einsetzte. J. R. Witwis: Slaves and Slavery in Muslim Africa, London
1985, Vol. 1, S. VII und X, machte darauf aufmerksam, daf beim Transatlantiksklaven-
handel vor allem minnliche Sklaven, da als Arbeitskrifte in der Landwirtschaft
verwendet, verkauft wurden, wihrend beim Transsaharahandel mit den islamischen
Lindern vor allem Frauen und Kinder, da als Haussklaven gesucht, nachgefragt
waren.

824 [ Sanwes: Muslims in nichtmuslimischen Gesellschaften in Afrika, in: Zeitschrift fur
Kulturaustausch 19 (1979), 388—394, betont ebenfalls, daf der Islam im Status der
Minderheitenreligion einheimische Briuche zugelassen habe, ansonsten sei er aber
starr gewesen; er neige zum unflexiblen Konformismus. Sannex behauptet umgekehrt,
es sei nicht etwa ein Zeichen fiir die Aufgeschlossenheit des Islams, wenn Afrikanisches
durchbreche, vielmehr beweise dies nur die aufergewdhnliche Regenerationsfihigkeit
der afrikanischen religitsen Umwelt (S. 389).

% Dazu gibt es eine umfangreiche, die sunnitischen Riten des westafrikanischen
Islams beschreibende Literatur, z. B. J. S. TriviNGHAM: Islam in West Africa, London
1959, 411F.; ders.: The Influence of Islam upon Africa, London 1980, 49, 82, 84; V. MONTEIL:
L’islam noir, Paris 1980, 76, 209ff., 330; I. M. Lewis: Islam in Tropical Africa, London
1980, 45fF, 60fF, 67fF; A. Goury: L'islam dans IAfrigue occidentale francaise, Paris 1952,
220fF.

3% TrovinGram, Islam in West Africa, 89, 103 (vgl. ders.: The Phases of Islamic Expansion and
Islamic Culture Zones in Africa, 106, in: 1. M. Lewis, Islam in Tropical Africa 99-111) machte
darauf aufmerksam, daR in der Waldzone der Geisterglaube islamisiert wurde, indem
man die islamische Vorstellung der ginn heranzog, wihrend der Heiligenkult mit seiner
vom Heiligen ausgehenden baraka dort keinen Eingang fand, vielmehr auf die
Sahel-Zone beschrankt blieb.

2 TpnuncHAM, Islam in West Africa, 42; GoulLLy, Islam, 1734E.

107



zuwiderlduft®® (hier eine interessante Parallele zu den Forderungen der
christlichen Missionare).

Bei genauer Untersuchung wird also die auf den ersten Blick so bestechen-
de Theorie der relativ verwandten Kulturen, die eine Ausbreitung des Islams
fordern sollte, recht briichig,*” da die Gegensitze immer groBer werden, je
mehr man in die Einzelheiten geht. Hinzu kommt, daB es ja gar nicht méoglich
ist, von einer afrikanischen Kultur als solcher zu sprechen, vielmehr gibt es,
bei aller Vorsicht, die dem Wissenschaftler obliegt, héchstens einige gemein-
same Ziige.

¢) Islamisierung @tatt Arabisierung?

SchlieBlich ist noch darauf hinzuweisen, dafl in Westafrika eine Islamisie-
rung, aber keine Arabisierung erfolgte. F. Constantiv und Crur. Couron®’
verdanken wir die Feststellung, daf die schwarzafrikanischen Muslime hier
genau unterscheiden. Thr Respekt vor den Arabern als dem ,Volk der
Offenbarung® geht nicht so weit, daf sie voll assimiliert werden wollen,
indem sie aufier der Religion auch die arabische Sprache iibernehmen. Wohl
wurden in den religiosen Zentren die arabisch geschriecbenen Werke des
Islams studiert, Arabisch war die Sprache der Religion und der islamischen
Kultur, der Verwaltung und des Handels, doch die eigentliche Missionierung
erfolgte auf Hausa, Peul, Suahili usw. Sowohl frither als auch heute ist das
Arabische die Sprache einer schwarzafrikanischen Gelehrtenschicht, begrenzt
auf eine absolute Minoritit, sehr zum Leidwesen der fundamentalistischen
Kreise®! f&gyptens und Saudi-Arabiens, fiir die Islamisierung auch stets
Arabisierung®® ist und die deshalb mit allen, insbesondere finanziellen
Mitteln eine Verbreitung des Arabischen und des Islam férdern.**

% Vegl. dazu das Beispiel, wie die urbane islamische Kultur, deren Kennzeichen auch
die Vollkleidung ist, sich iiber die heidnische Bauernkultur in Gobir ausbreitete und
diese letztendlich zerstorte (bei G. Serrrier: Herrschaft iiber Bauern. Die Ausbreitung
staatlicher Herrschaft und einer islamisch-urbanen Kultur in Gobir [Nigeria/, Frankfurt 1978,
127 und 128).

3 J. 8. Msrmi, Afrikanische Religion, 326 hatte dies richtig erkannt. Er meinte, die
Ahnlichkeiten in Glauben und Ritus erleichterten zwar schnelle und glatte Bekehrun-
gen, hemmten aber gleichzeitig eine tiefgehende Entwicklung, die dem radikalen
Ganzheitsanspruch des Islams entspreche.

9 F. ConsTANTINE & CHr. CouLon: Espace islamique et espace politique dans les relations entre
UAfrigue du nord et UAfrique noire, 175ff,, in: Annuaire de I’Afrique du Nord 17 (1978),
171-211; vgl. auch Cur CouLon: [slam africain et islam arabe, 258, 260, in: Année
africaine 1976, 250-275.

¥ Vgl. NicoLas, Dynamigue, 145f. mit Beispielen, wie die Arabische Liga Druck
auszuiiben versuchte auf Somalia und Mauretanien, Arabisch als Staatssprache einzu-
fithren.

2 Diese Gleichsetzung wird besonders deutlich am Beispiel des nordlichen Sudan;
dort waren Islamisierung und sprachliche Arabisierung immer verbunden (vgl. M. “Asp
ALRaniM: Arabism, Africanism, and Self-Identification in the Sudan, in: Journal of Modern
African Studies 8 [1970], 233—249).

%3 Vgl. dazu die Beispiele bei Koster, Islam in Schwarzafrika, 32f.
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Unterstiitzung®* fanden sie von Anfang an bei der in Westafrika weit
verbreiteten Union culturelle musulmane (s. Teil I, S. 72) und dem 1957
gegriindeten Mouvement des enseignanis arabes, denn ohne Arabisch gebe es
keinen Islam, wie sie lehren; auch wiirde das Arabische der Einigung aller
Afrikaner, weilen wie schwarzen, dienen. So ist es denn nicht verwunderlich,
daR auf dem islamischen WeltkongreR 1965 in Mekka die westafrikanischen
Delegierten mehr Arabischlehrer verlangten, und daf auf den groRen, in den
letzten Jahren immer haufiger stattfindenden Konferenzen der Kulturabtei-
lung der Arabischen Liga Muslime aus der Sahel-Zone stets gerngesehene
Teilnehmer waren, waren sie es doch, die sich mit Leidenschaft fiir die
Verbreitung des Arabischen und des Islams einsetzten.®*

Wihrend die christlichen Missionen darauf bedacht waren, die Evangelien,
die Gebet- und Liederbiicher moglichst in die einheimischen Sprachen zu
iibersetzen,’® und sie so einen nicht gering zu schitzenden Beitrag zur
schriftlichen Fixierung dieser Sprachen leisteten; die Priester und Pastoren
sich bemiihten, in diesen Sprachen zu predigen und, seit dem 2. Vatikani-
schen Konzil, die katholischen Messen in den einheimischen Sprachen
gehalten werden diirfen, wurde im Bereich des Islams eine ganz andere
Haltung eingenommen. Da der Koran als Wort Gottes arabisch gelesen
werden miisse und da das Arabische das zeitlose Instrument der Kommuni-
kation mit Gott darstelle, wurde dieser Sprache durch das einfache Volk eine
besondere Kraft und Weihe zugesprochen. Noch in unserer Zeit hilt der
Streit um die Frage, ob der Koran iiberhaupt in andere Sprachen iibersetzt
werden diirfe, an.* Grundsitzlich wird argumentiert, er sei als heiliges Wort

8¢ Vgl. zum Folgenden Einzelheiten bei R. L. Moreau: Africains musulmans, Paris—Abid-
jan 1982, 271.

5 5 heilt es in den Recommendations of the First International Symposium on Teaching
Arabic to Non-Arabic Speakers (26. 3.~30. 3. 1978), Riyad, S. 4, dak beim Arabischunter-
richt der islamische Geist betont, das islamische BewuBtsein vertieft und die Verbin-
dung zwischen Sprache und Koran hergestellt werden miisse.

6 Nach heutiger Auffassung geht es bei der Bibelibersetzung darum, daR der
Horende die Botschaft so versteht, als ob sie urspri.'mglich in seiner SPrache geschrie-
ben worden sei. Es wird eine anthropologisch und kulturell geprigte Ubersetzung, bei
gleichzeitiger Treue zur Botschaft, verlangt (vgl. dazu T. N. HeapLanp: Anthropology and
Bible Translation, 414, 418, in: Missiology 2 [1974], 411-419).

%7 Dazu A, M. Auman: Die Auseinandersetzung zwischen al-Azhar und der modernistischen
Bewegung in Agypten, Hamburg 1963, 32—44. — Es zeigt sich hier ein grundsitzlicher
Unterschied zwischen dem Islam, der seine heilige Schrift als das reine Wort Gottes
auffale, und der modernen christlichen Lehre, die in den Evangelien nur Schriften,
wenn auch verbalinspirierte, iiber das Wirken des Gottessohnes auf Erden sieht.
Moderne Bibeliibersetzungen gehen davon aus, daB die Ausgangssprachen der Schrif-
ten nicht ,heilige® Sprachen sind, d. h. daR das Griechische und Hebriische weder
Sprachen des Himmels noch des Heiligen Geistes sind, sondern menschliche Sprachen
wie alle anderen auch und deshalb iibersetzt werden kénnen (vgl. J. Beekman & J.
CaLiow: Translating the Word of God, Dallas 1974, S. 343f). Die Aufgabe des Ubersetzers
sei es, die Sprache klar zu machen; um die Botschaft zu verstehen, bedarf es des
Heiligen Geistes!
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Gottes unnachahmlich, weshalb eine Ubersetzung in andere Sprachen nicht
méglich, héschstens eine annihernde Ubertragung des Inhalts denkbar sei. Es
obliegt einem Muslim, das Arabische oder wenigstens Grundkenntnisse
desselben sich anzueignen; das beste wire allerdings, wenn dieses sich als
Sprache der Muslime tiberhaupt durchsetzen lasse. Auf diese Weise kénne
der erniedrigende Umstand, da Afrikaner, um sich verstindlich zu machen,
auf die Kolonialsprachen Englisch, Franzosisch und Portugiesisch zuriickgrei-
fen miissen, endlich beseitigt werden. DaB ausgerechnet Arabisch und nicht
etwa die regional bereits als Verkehrssprachen dienenden Sprachen wie Peul,
Hausa und Suahili, herangezogen werden sollen, ist fiir die fundamentalisti-
schen Muslime eine religidse Selbstverstindlichkeit, die keiner weiteren
Begriindung bedarf.

Auch ein so relativ moderater Muslim wie M. Dia vertritt hinsichtlich des
Arabischen die Meinung, es kénne die Losung fiir die linguistischen Proble-
me Afrikas, eben der sprachlichen Zersplitterung, darstellen,**® wobei er nicht
zuletzt darauf hinweist, daR schon in frithen Jahrhunderten Hausa, Peul und
Suahili sich der arabischen Schriftzeichen bedient hitten. Zwar gibt er zu, daf®
letztere nicht gerade geeignet seien fiir nichtsemitische Sprachen und deren
Phonetik, denn es gebe ja Konsonanten, Vokale, ja sogar Téne, die das
Arabische nicht kenne,** doch seien das unwichtige Hindernisse verglichen
mit dem bereits existierenden Vorteil, nimlich, daf oft bis zu 50% des
Wortschatzes afrikanischer Sprachen (Suahili, Wolof, Hausa, Peul, Malinke,
Soninke) arabisch seien. Auch 6ffne das Arabische diesen Sprachen den Weg
zur Terminologie®® in vielen Bereichen des modernen Lebens und sei folglich
fiir Afrikaner besser geeignet als die indogermanischen Sprachen.

Die Schwierigkeit, in der sich Dia befindet, — namlich einerseits die Vorteile
des Arabischen nachweisen zu miissen, andererseits aber die eigene afrikani-
sche Kultur nicht aufgeben zu diirfen — lost er dadurch, dab er behauptet, das
Arabische habe nicht die einheimischen Sprachen ,absorbiert®, wie er sagt,
oder gar verdringt — was getan zu haben er dem Franzésischen vorwirft —,

% M. Dua: Islam, sociétés africaines et culture industrielle, Dakar 1975, 37f.

339 Obwohl eingerdumt wird, daf afrikanische Sprachen zumeist Konsonanten und
Vokale hitten, die das Arabische nicht kenne und fiir die folglich die arabische Schrift
auch keine Zeichen habe, empfahl der tunesische Prof. Aumep EL-AYED (Afro-Arab
Colloguium on the Relations between African Languages and Arabic Languages, Dakar 1984,
S. 12) die Einfithrung derselben. An anderer Stelle (S. 24) empfiehlt er den Afrikanern
‘die Ubernahme arabischer Worter zur Bezeichnung von modernen technischen
Gegenstinden, denn auf diese Weise kénnten die englischen und franzosischen
Fremdworter vermieden werden!

30 Thm ist anscheinend nicht bekannt, daR gerade heute das Arabische allergrofte
Schwierigkeiten hat, fiir die moderne technische Terminologie passende Entsprechun-
gen zu finden. Nicht umsonst bemiiht sich ja das Bureau Permanent de 'Arabisation der
Arabischen Liga in Rabat schon seit Jahren um Lésungen auf diesem Gebiet, sei es
durch Erstellung von Terminologievorschligen, sei es durch das Projekt eines umfas-
senden arabischen Thesaurus (vgl. dazu M. ForsTner: Symposium diber die Erstellung eines
arabischen Wirterbuchs, 7.=8. April 1987 in Rabat, in Orient 22 [1981], 356-361).
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sondern daB es vielmehr die afrikanischen Volker geférdert habe, indem sie
aus dem Zustand der Mindlichkeit (oralité) in den der Schriftlichkeit durch die
genannte Einfithrung des arabischen Alphabets gebracht worden seien.
Tasofern habe das Arabische der Persomlichkeit der Einheimischen nicht
geschadet. Wenn Dia als moderat zu bezeichnen ist, dann deshalb, weil er
nicht die Ersetzung der einheimischen Sprachen durch das Arabische fordert,
wie es die muslimischen Fundamentalisten tun, sondern nur die Ubernahme
arabischer Worte oder Termini. Dieses Beispiel wurde auch deshalb gewihlt,
weil es zeigt, wie wissenschaftlich unzulissig verallgemeinert wird und
Thesen aufgestellt werden, die linguistisch nicht haltbar sind, seien es nun die
genannten Prozentsitze hinsichtlich des arabischen Wortgutes®! in afrikani-
schen Sprachen oder seien es die behaupteten Vorteile der arabischen
Schriftzeichen fiir afrikanische Sprachen. Dasselbe konnte nimlich, wahr-
scheinlich mit noch mehr Berechtigung, fiir das Franzésische und Englische
und die westlichen Schriftzeichen behauptet werden. In Wirklichkeit kommt
hier nur die Behauptung der islamischen Fundamentalisten an die Oberfla-
che, dak das Arabische die Weltsprache des Islams sein solle oder daf die
arabischen Schriftzeichen wenigstens der Niederschrift der Sprache in einem
islamischen Land zu dienen hitten.**? Radikale Gegner derartiger Forderun-

41 1y verwies auf V. MonTEeIL, Islam noir (jetzt 3. Aufl. Paris 1980), doch hat er diesen
entweder falsch zitiert oder miRverstanden, denn MonTeiL (S. 305) kommt zu anderen
Prozentsitzen (40 % fiir Suahili; 13 % fiir Songhay); auch wurde ihm gar nicht bewuft,
daR Monrei damit den Wortschatz eines bestimmten Bereiches — Religion, Kalender,
Verwaltung, islamisches Recht — meinte (S.309). — H. M. Bormo: The Important
Contribution of Arabic to the Development of Kisuahili, in: Islam Today (Rabat) 2 (1984),
29-37, meint, daB 33 % des Wortschatzes des Suahili arabischen Ursprungs seien
(8. 31), doch gesteht auch er zu, daR es sich hauptséichlich um den Bereich von Handel
und Religion handle. Untersuchungen iiber arabische Lehnworter im Suahili, Bambara
und Fulani werden anscheinend gerade in Angriff genommen (vgl. dazu Langue Arabe et
Langues Africaines, Paris 1983, mit entsprechenden Berichten), doch ist bereits jetzt
feststellbar, daB sich jeweils im Bereich der Religion und des Handels die meisten aus
dem Arabischen stammenden Worte finden. Vgl. dazu H. JuNGRAITHMAYR & W. e
MoHLiG: Lexikon der Afrikanistik, Berlin 1983, 237: ,Die oft erwihnten Bezichungen zum
Arabischen betreffen nur den Wortschatz und hier auch nur jenen Teil, der Gegenstin-
de, Institutionen und Vorstellungen der typisch islamisch-erythriischen Kultur und
Zivilisation bezeichnet. In den anderen semantischen Bereichen ist auch der Wort-
schatz bantuhaft.”

2 Als typisches Beispiel sei das vom Islamischen Zentrum in Genf verbreitete Werk
von M. Hammurran: Der Islam. Geschichte, Religion, 1980, genannt. Dort wird festgestellt,
daB jeder Muslim die arabischen Schriftzeichen lernen miisse, nicht nur, damit er den
arabischen Koran lesen kénne, sondern auch, um damit die eigene Landessprache
niederzuschreiben, zumindest dann, wenn er mit Muslimen korrespondiere. Auch
heift es, die arabische Schrift, mit ihren Vokalzeichen versehen, sei die bei weitem
genaueste Schrift der Welt, frei von jeder Doppelsinnigkeit (§ 519). Es wird dann
empfohlen, auch das Deutsche mit arabischen Schriftzeichen zu schreiben, zu welchem
Zweck dann zusitzliche Zeichen eingefithrt werden (§ 520), da im Deutschen Konsonan-
ten und Vokale vorkommen, die das arabische System nicht hat.
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gen sind dann diejenigen Afrikaner, die wie Cu. A. Dior und TH. OBENGA die
afrikanischen Sprachen in den Vordergrund schieben, ihr hohes Alter und
ihre Verwandtschaft mit dem Altigyptischen nachweisen*® und aufzeigen,
daf es schon lange einheimische Alphabete gegeben habe. Das Arabische,
was aufschluBireich ist, nehmen sie zumeist nicht in ihre Uberlegungen auf, da
sie es als Fremdkérper oder zumindest als nichtafrikanisch betrachten.
Gerade die Vertreter dieser betonten kulturellen Afrikanitit schreiben ihre
Werke natiirlich auf Franzésisch oder Englisch, was sie aber nicht abhilt, eine
Ablésung dieser Sprachen durch afrikanische zu verlangen, nur kénnen sie
sich nicht darauf einigen, welche es denn sein soll. Es ist sehr selten, einen
Denker wie J. S. Mei1 zu finden, der meint, ,Franzésisch und Englisch haben
hier (in Afrika) eine Bleibe gefunden, und wir titen gut daran, sie schlicht und
einfach als afrikanische Sprachen zu betrachten, da sie das groéfite uns von
den Kolonialmichten hinterlassene Vermichtnis sind, ein Frbe, das uns

niemand rauben kann®.3*

Zusammenfassung

1. Weder die Theorie des islam noir, die im Islam Schwarzafrikas eine vollig
elgensta.ndlge Form sieht, noch die des Tariga-Islams, die einen Gegensatz
zum Sariv-Islam konstruiert, iRt sich aufrechterhalten, vielmehr hat der
Islam Westafrikas dieselben Ziige — Grundpflichten, saria, Mystik, Bruder-
schaften, Heiligenverehrung, Magie — wie sie dem Islam iiberall auf der Welt
eignen. Man sollte sich davor hiiten, puristische und fundamentalistische
Strémungen, die die Bruderschaften, den Heiligenkult und die magischen
Praktiken ablehnen und die von sich behaupten, den wahren, die Jari‘a
achtenden Islam zu verkorpern, als MaBstab zu nehmen. Gerade auf dem

#% Es ist hier nicht der Ort, uiber die linguistischen Methoden dieser Vergleiche
zwischen Altigyptisch und heutigem Wolof oder Altigyptisch oder irgendeinem heute
gesprochenen Bantudialekt zu richten; das sollen die auf afrikanische Sprachen
spezialisierten Linguisten tun, doch kénnen wir uns nicht verkneifen, darauf hinzuwei-
sen, daR es sich, wenn ein Vertreter der Négritude wie L. SENGHOR sich iiber Probleme
der afrikanischen Sprachwissenschaft auslift, dann iiberwiegend um Urteile und
Wertungen eines politisch engagierten homme de lettres handelt (vgl. dazu H. Jun-
GRAITHMAYR: Bemerkungen zu den sprachtheoretischen Auflerungen L. S. Senghors, bes. 84, in:
G. Grous: Theoretische Probleme des Sozialismus in Aﬁa’ka, Hamburg 1971, 75-87). Auf
islamischer Seite finden wir dann das andere Extrem, in dem das Arabische gepriesen
wird; ein Fundamentalist wie ANwar AL-GUNDE: al-“Alam al-isiami wal-isti“mar as-siyasi,
Kairo 1970, schreibt beispielsweise S. 399, alle Bantu spriichen eine Sprache, die als
direkter Zweig des Arabischen und des Suahili anzusehen sei.

% Mpiri, Afrikanische Religion, 126. Man muf} die Niichternheit und Tllusionslosigkeit,
mit der er, ein engagierter Afrikaner, dieses Problem sieht, bewundern: ,Man hat den
Eindruck, daR die Mehrzahl der jungen Afrikaner ein stirkeres Interesse daran hat,
eine euroafrikanische Sprache (sc. Englisch oder Franzosisch) zu erlernen und zu
meistern, als ihre Spannkraft auf National- oder Stammessprachen zu verwenden®
(5. 127). Man miisse nun einmal den Tatsachen und der Realitit ins Auge sehen und fiir
die zukiinftigen Zeiten eine hohe Sprachensterblichkeit hinnehmen.
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Gebiet der Heiligenverehrung kommt in allen islamischen Regionen das
vorislamische Stratum wieder zum Vorschein, nicht nur in der Sahel-Zone
und in Nordafrika, sondern beispielsweise auch in Agypten, der Tiirkei, in
Syrien, was den jeweiligen Regionen zwar eine besondere Farbe gibt, aber
nicht so ausgelegt werden kann, als ob jeweils ein besonderer, grundsitzlich
verschiedener Islam vorhanden sei. Strikt zwischen einem Islam der $ari‘a, der
Bruderschaften oder der magischen Praktiken (sogenannter ,Volksislam®)
unterscheiden zu wollen, ist nicht méglich, denn im gesamten islamischen
Bereich, nicht nur in Westafrika, sind die Ubergﬁ.ngc flieBend, je nachdem,
welchen theologischen Bildungsstand der einzelne Muslim hat oder welcher
der genannten islamischen Ziige innerhalb einer bestimmten Schicht betont
wird.

2. Auch gibt der Islam in Westafrika, je nach historischer Lage, ein jeweils
anderes Bild ab. Im Minderheitenstatus zeigte er viel Toleranz, da die
Muslime sich mit den einheimischen, nichtislamischen Sitten und Gebriu-
c}len abfinden muften; in der Periode des ﬂbergangs zur Majoritit traten die
Gihad-Bewegungen auf, die auf eine radikale Konversion der bis dahin
heidnisch gebliebenen Bevélkerung abzielten und die die strenge Beachtung
der islamischen Gebote und Verbote forderten; nach Erreichen des Majoriti-
tenstatus verstirkte sich zumeist die islamische Missionstitigkeit und die
iiberlebt habenden einheimischen Praktiken wurden endgiiltig islamisiert.
Dabei ist zu bedenken, daf auch heute noch alle drei Stadien, gew&hnlich
von Nord nach Siid, von der Sahara iiber die Sahel-Zone in den Waldgiirtel
an Intensitit der Islamisierung abnehmend, vorkommen.

3. Die Ausbreitung des Islams in Westafrika stellt sich in fiinf grofen
Perioden dar:

a) 9.—72. Jahrhundert: An den Handelsrouten entstehen in den stidtischen
Siedlungen der Sahel-Zone Niederlassungen muslimischer, vor allem berberi-
scher Hindler; diese folgen, um im heidnischen Gebiet ein MindestmaR an
interner Rechtssicherheit zu gewihrleisten, dem malikitischen Recht Nord-
afrikas.

b) 72.-76. Jahrhundert: Begiinstigt durch die Herrschaft der Almoraviden
und Almohaden in Nordafrika strahlt der Islam sunnitisch-malikitischer
Prigung in die Sahel-Zone aus; gleichzeitig wird er, wie in den iibrigen
Regionen der damaligen islamischen Welt auch, durchdrungen von den
sifischen Lehren. In Westafrika sind Ubertritte zum Islam auf die einheimi-
schen Eliten der Stidte beschrinkt, die lindliche Bevolkerung ist gewthnlich
nicht betroffen. Die muslimischen Gelehrten, die sich inzwischen im Gefolge
der Héndler in den stidtischen Siedlungen niedergelassen haben und die

#5 Leider nihren gerade Orientalisten diese Vorstellung, entweder, weil sie nur eine
Region iiberblicken (etwa Marokko, wo der Heiligenkult in der Tat ins Auge fallt) und
nicht bemerken, daf dieser Volksislam, wie sie es nennen, auch anderswo vorhanden
ist, oder weil sie sich als Wissenschaftler immer nur mit den klassischen Zweigen der
Theologie befassen und das Sufitum auBer acht lassen, oder die Niederungen des
praktizierten, aber von der Lehre abgesegneten Islams kaum in Erwigung ziehen.
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sowohl Koran-, Hadit-, Grammatik- und Rechts-, aber auch mystische Studien
pflegen, erfreuen sich der Gunst der einheimischen Herrscher, da sie deren
Verwaltung mit dem Arabischen ein schriftlich fixiertes Kommunikationsmit-
tel und damit Herrschaftsinstrument zur Verfligung stellen. Der Islam ist
beschrinkt auf Herrscher, Gelehrte und Hindler, doch dringen bereits die
Bruderschaften vor. ZahlenmiRig sind die Muslime noch so schwach, daR sie
zu duBerster Toleranz den einheimischen, von ihnen als heidnisch bezeichne-
ten Sitten und Gebriauchen gegeniiber gezwungen sind.

c) 17.—18. Jahrhundert: Zwar befindet sich der Islam noch immer im
Minderheitenstatus, doch haben sich nunmehr in den Stidten grofie Zentren
der Gelehrsamkeit, in denen Rechtswissenschaft und Safitum eine enge
Symbiose eingehen, gebildet; auch miissen noch immer die einheimischen
Jheidnischen® Sitten und Gebriuche toleriert werden, doch treten bereits die
puristischen Strémungen, die eine rigorose Anwendung der $ari‘a verlangen,
stirker hervor. In den sich seit dem 17. Jahrhundert aktiv bemerkbar
machenden islamischen Bruderschaften verbinden sich Mystik und ari‘a,
erste éz‘hdd-Beweglmgen kiinden eine verstirkte islamische Aktivitit an.

d) 78.~19. Jahrhundert: In den meisten Regionen der Sahel-Zone erreicht
der Islam den Majorititenstatus; man kann nunmehr von hierarchisch
geordneten islamischen Staaten sprechen. Die Gihad-Bewegungen sorgen
ohne Riicksicht auf die Animisten fiir eine rigorose Reinigung, wobei
argumentiert wird, die $ari'a miisse in allen Bereichen angewandt werden.

e) Ab Mitte des 19. Jahrhunderts (Kolonialzeit): Die franzésische und die
britische Kolonialmacht unterstiitzen, nachdem sie die militirische Vormacht-
stellung errungen haben, die einheimischen islamischen Herrscher und
behindern in der Sahel-Zone zumeist die christlichen Missionen. Diese Lage
wird durch die islamischen Bruderschafien fiir die weitere Ausbreitung des
Islams, der nun auch in die Waldzone vordringt, ausgenutzt. Die Theologen
und Fithrer der Bruderschaften arbeiten, nachdem militirischer Widerstand
gegen Kolonialmiichte sich als aussichtslos erwiesen hat, mehr oder weniger
stark mit diesen zusammen, dabei argumentierend, so die Verbreitung des
Islams am besten fordern zu konnen. Nicht zuletzt diese Kollaboration
bereitet den Weg fiir nationale Krifte aufierhalb des Islams, aber auch fiir
muslimische Reformisten, die gegen die Bruderschaften antreten.

4. Die Rolle des Islams in den unabhingigen Staaten in der 2. Halfte des
20. Jahrhunderts:

Im Zeitalter der Nationenbildung in Schwarzafrika versuchen viele Politi-
ker, den Islam als Integrationsfaktor einzusetzen, indem sie die Fiihrer der
Bruderschaften fiir ihre Ziele zu benutzen suchen. Das fiihrt in den meisten
Sahel-Staaten zu einer engen Verflechtung von Politik und traditionellem
Islam. Demgegeniiber stehen die inzwischen erstarkten fundamentalistischen
Bewegungen, die einen purifizierten Islam predigen und die insbesondere in
den Bruderschaften Symbole der Dekadenz und Uberreste des Islams der
Kolonialzeit sehen. Unterstiitzung finden diese Bewegungen bei den funda-
mentalistischen Theologen und Bewegungen des Vorderen Orients (z. B. bei
der Muslimbruderschaft), fiir die Islamisierung vor allem eine verstirkte
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Arabisierung ohne Konzessionen an die afrikanische Mentalitit ist. Als
Bollwerk gegen diese Art von Islamisierung und Arabisierung erweisen sich
die Vertreter der Verherrlichung der traditionellen afrikanischen Kultur (in
der Form der négritude oder der african personality), die auf die vorislamischen
und vorchristlichen einheimischen Tugenden zuriickgreifen, dabei eine Deko-
lonisierung und eine Rehabilitierung der afrikanischen Geschichte fordernd.

5. Hinsichtlich der islamischen Mission in Westafrika lassen sich eine Reihe
von Uberlegungen anstellen, die moglicherweise zur Erklirung des Erfolgs
beitragen kénnen:

a) Das Christentum konnte in der Sahel-Zone nicht festen Ful fassen, da
entweder die franzosischen oder englischen Kolonialbehérden in den islami-
schen Gebieten keine Mission zulieRen oder diese zumindest stark behinder-
ten, oder da das Christentum als Religion des weifen Mannes und des
Kolonialismus auf Widerstand stieR. In den Regionen der Waldzone dagegen
war dem Christentum Erfolg beschieden, denn dort durfte missioniert
werden; dort bildeten sich inzwischen eigene afrikanische Kirchen, die fest
verwurzelt sind in den einheimischen Kulturen. Wihrend die afrikanischen
Theologen sich um eine mehr oder weniger weitgehende Afrikanisierung des
Christentums bemiihen, vernachlissigt die islamische Mission, allen voran die
der Fundamentalisten, heute diesen Aspekt, ist sie vielmehr von der Einzigar-
tigkeit und Vortrefflichkeit der islamisch-arabischen Kultur iiberzeugt. Eine
Afrikanisierung der theologischen Lehren wire fiir sie unvorstellbar.

b) Anders als das Christentum kann der Islam auf eine viel langere Prisenz
in der Sahel-Zone zuriickblicken; in einigen Gebieten des Nordens gilt er
sogar als afrikanische Religion. Bei den Staaten, in denen seine Anhinger
heute die Majoritit der Bevolkerung ausmachen, handelt es sich um Gebiete,
die seit Jahrhunderten mit den islamischen Kulturtrigern Nordafrikas, Agyp-
tens und der Arabischen Halbinsel in Verbindung standen, noch ehe die
Europier iiberhaupt ins Land kamen. So unterschiedlich die historischen
Entwicklungen auch gewesen sein mégen, bis zum Auftauchen der Europier
waren der Islam und seine Vertreter, vor allem die Gelehrten, aus einem
Grunde immer hoch geschitzt: Sie konnten als einzige den einheimischen
Herrschern mit den Fahigkeiten des Lesens und Schreibens dienen. Es war
diese islamische Gelehrsamkeit, die den Durchbruch des Islams bei den
oberen Schichten in den fritheren Jahrhunderten bewirkte; dieser Gewinn an
Ansehen konnte in der spiteren Zeit, etwa ab dem 17. Jahrhundert, durch die
christlichen Missionen nicht mehr aufgeholt werden.
¢) Die Theorie, der Islam habe sich deshalb so erfolgreich bei den Afrikanern
durchsetzen koénnen, da deren traditionelle Kultur mit der islamischen
zahlreiche Gemeinsamkeiten habe, sie sich also nicht diametral gegeniiber-
stinden, erweist sich bei genauerer Betrachtung als recht briichig. Es gibt
zwar gemeinsame Ziige (z. B. Beschneidung, Polygamie, Magie), doch gibt es
andererseits so viele Gegensitze (z. B. islamische Speiseverbote, Alkoholver-
bot, Vollkleidungsgebot), so dal die behaupteten Affinititen immer weniger
werden. Die Tatsache, daR bis heute afrikanische Sitten und Briuche durch
die islamische Oberfliche hindurch noch immer erkennbar sind, zeigt nicht

115



etwa eine Affinitit an, sondern nur den Umstand, dal in diesem Bereich der
Islam noch nicht die vollige Oberhand gewonnen hat und noch immer
Riicksicht nehmen muB. Es ist offensichtlich so: je schwicher der Islam
zahlenmifig in einer Region ist, um so mehr haben sich traditionelle
afrikanische Reste gehalten; doch wurden diese um so mehr islamisiert, je
mehr die Muslime an Zahl zunahmen; schlieBlich fielen sie, wenn die
islamische Majoritit erst einmal erreicht war, der islamischen Purifizierung
zum Opfer und hinterlieBen dann nur noch eine Patina, die uns nun erlaubt,
vom Islam der Sahel-Zone, der Waldzone oder vom Islam Nordafrikas,
Agyptens usw. zu sprechen — regionale, an der Oberfliche bleibende
Unterschiede, die aber nicht die islamische Tiefenstruktur aus Grundpflich-
ten, Sari'a, Mystik usw. betreffen.

6. Angesichts der absoluten Vorherrschaft der industriellen Kultur, die sich
bis heute weltweit ausgebreitet hat und deren Beseitigung vollig unwahr-
scheinlich ist, waren auch in Westafrika Abwehrreaktionen unausweichlich,
sei es durch Betonung des inzwischen ja verwurzelten Islams, wobei funda-
mentalistische Stromungen durchaus Anhiéinger fanden, sei es durch Hinwen-
dung zur einheimischen Kultur in der Form der Négritude oder anderer, die
Bedeutung der afrikanischen Kultur fiir die Welt betonender Bewegungen,
sei es, was nicht vergessen werden darf, durch das einheimische afrikanische
Christentum, das auf theologische und kulturelle Selbstindigkeit, wenn nicht
gar Abkoppelung vom Abendland pocht. Alle drei Hauptstrémungen kénnen
als Akkulturationsversuche gesehen werden, die es erméglichen sollen, unter
Beibehaltung bisheriger religivser Grundwerte oder deren Revitalisierung
cine gesellschaftliche, wirtschaftliche und politische Modernisierung zu bewir-
ken.*¢ Ob damit der Ubergang von den vorindustriellen Kulturen — wie
sowohl die islamische, die animistische, aber auch die christlich-afrikanische
zu bezeichnen sind — in die technisch-wirtschaftliche Weltkultur zu schaffen
sein wird, ist zu bezweifeln. Auch bleibt abzuwarten, ob diese genannten
Strémungen gestoppt werden, stagnieren und zu Defensivkulturen erstarren.
Wenn die Industrialisierung vor allem funktionale Differenzierung der Struk-
turen einer Gesellschaft bedeutet und im Bereich ihrer Religion eine Sikula-
risierung verlangt, so scheinen die Westafrikaner, die der christlichen oder
der islamischen oder einer der traditionellen Religionen anhingen, dazu
nicht bereit zu sein, vielmehr berufen sie sich aflle auf die dem Afrikaner
innewohnende Religiositit, die eine direkte und starke Korrelation von
Politik und Religion unabdingbar mache. Sie kénnen und wollen nicht
erkennen, daB Sikularisierung kein Aufgeben und kein Verzicht der Religion,
keine blinde Nachahmung des europiischen Geisteslebens sein soll, noch
weniger akzeptieren sie, daB Technik niemals wertneutral sein kann, sondern
immer mit sozialen, auch die Religion betreffenden Folgen, eben der
Sékularisierung, verbunden ist. Vielmehr sind sie sicher, den status quo durch

6 Wenn Tisr, Krise, 70 die heutigen fundamentalistischen islamischen Strémungen als
Beispiele fiir eine Defensivkultur hinstellt, so gilt das dann auch fiir die Vertreter der
Négritude oder der Afrikanisierung des Christentums.
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eine Verbindung von Religion und Technik wahren zu kénnen — ein
Unterfangen, das bis jetzt noch keinem Industriestaat gelungen ist! — statt
eine afrikanisch-islamische oder afrikanisch-christliche oder afrikanisch-
animistische oder gar eine aus allen dreien bestehende Variante der weltwei-
ten technisch-wissenschaftlichen Kultur anzustreben, in der sich die jeweili-
gen Religionen auf ein Teilsystem des gesamten Sozialsystems, namlich auf
eine religidse, dem Individualbereich zugeordnete Ethik, beschrinkt.®’

7. Wihrend in den arabischen Staaten der Islam im Verlauf der Jahrhun-
derte zur Basis der Kultur geworden ist, blieb er in der westafrikanischen
Sahel-Zone nur ein Uberbau iiber der eigenca afrikanischen Kultur, was sich
heute in heftiger Ablehnung jeglicher Arabisierung ausdriickt,** wihrend
einer Islamisierung weniger Widerstand geleistet wird; doch erweisen sich
sowohl die Lehre von der Négritude mit allen ihren kulturnationalistischen
Auswirkungen und Ubertreibungen als auch das afrikanisierte Christentum
mittlerweile als Bollwerke, die das Vordringen des Islams zu verlangsamen
scheinen.

Bemerkenswert ist, daf der Islam heute, nachdem Antikolonialismus und
Antiimperialismus allein nicht mehr als einigendes Band ausreichen, eine
politisch wirksame Klammer bilden kann, die das arabische Nordafrika mit
den Staaten der Sahel-Zone verbindet. Ohne den Islam wire es wohl alsbald
vorbei mit der gesamtafrikanischen Solidaritit zwischen Arabern und Afrika-
nern,*® noch dazu, nachdem die wirtschaftlichen Versprechungen der Araber
nicht in dem MaRe, wie von den Afrikanern erwartet, erfiillt wurden.**

#1 In dieser Beurteilung gehe ich mit Tisis Anschauungen (Krise, 186; vor allem von
N. Lunmann beeinfluft) konform, selbst wenn ich seine Trennung von fari‘a- und
Tariga-Islam tberhaupt nicht teile.

8 M., Dunstan War (African-Arab Relations. Interdependence or Misplaced Optimism?, in:
Journal of Modern African Studies 21 [1983], 187-218) meint, da die Afrikaner in den
Arabern noch immer die Sklavenhindler sihen und ihnen miBtrauten, wihrend die
Araber ihrerseits geneigt seien, auf die afrikanische Kultur als inferior herabzusehen
(S. 189 und 192).

%9 politisch hatten sich die arabischen Staaten schon immer der Unterstiitzung der
schwarzafrikanischen Staaten durch das do-ut-des-Prinzip versichert. Fur ihre Solidaritat
gegeniiber den Afrikanern im Kampf gegen Siidafrika erwarteten sie deren Unterstiit-
zung im arabischen Kampf gegen Isracl, welch letzteres als Verbiindeter des siidafrika-
nischen rassistischen Regimes hingestellt wurde. Zur Enttiuschung der Araber gelang
es Israel aber dennoch, zu afrikanischen Staaten diplomatische und wirtschaftliche
Bezichungen herzustellen und zu pflegen, selbst wenn der Krieg von 1967 und die
Olkrise von 1973 zu einem Riickschlag fihrten. Heute hat zwar Israel keine diplomati-
schen Bezichungen mehr zu den afrikanischen Staaten (aufier Siidafrika und Zaire),
aber um so bessere wirtschaftliche Verbindungen, ein Phinomen, dessen Ursachen
Gegenstand ausfiihrlicher, mitunter auch selbstkritischer, doch meist eher selbstgerech-
ter Referate und Diskussionsbeitriige des vom 24. bis 29. 2. 1983 in ‘Amman
abgehaltenen Symposiums Jal-“Arab wa-Ifrigiya“ (verdffentlicht in Beirut 1984, dort S.
325-433) waren.

350 Nach der Olkrise von 1973 hatten die meisten afrikanischen Staaten die Beziehun-
gen zu Israel abgebrochen und dafiir auf finanzielle und wirtschaftliche Zuwendungen
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der arabischen Olstaaten gehofft, die allerdings nicht in der erwarteten Hoéhe und mit
der gewiinschten RegelmiRigkeit eingingen. Auch wurde die afrikanisch-arabische
Solidaritit beschidigt durch den Umstand, daR es gerade die steigenden, in Dollar zu
bezahlenden Rohélpreise waren, die die afrikanischen Staaten in finanzielle Schwierig-
keiten brachten, da die Araber gar nicht daran dachten, sie zu unterstiitzen oder ihnen
Sonderkonditionen einzuriumen. Auch scheinen arabische Gelder mehr nach religit-
sen und politischen Erwigungen verteilt worden zu sein denn unter dem Gesichts-
punkt des wirtschaftlichen Nutzens (vgl. dazu V. T. LEVINE: The Arabs and Africa. A
Balance to 1982, in: Middle East Review [New York] 14 [springsummer 1982], 55-63).
Die arabische Hilfe ging nimlich zu zwei Dritteln an Mitglieder der Arabischen Liga
(Sudan, Mauretanien, Somalia, Djibouti); unter den subsaharischen Staaten waren die
NutznieRer vor allem solche Staaten, von denen sich die Araber politischen Vorteil
gegen Israel versprachen (Guinea, Zaire, Mali, Senegal, Uganda unter Idi Amin), und
solche, die als islamisch angesehen wurden (Tschad, Gambia, Obervolta). Auffallend ist,
daf von den 18 subsaharischen ,Least Developed Countries* wiederum die islamischen
bevorzugt wurden (einschlieBlich Uganda unter Idi Amin). Bei der arabischen Hilfe
standen also religidse und antiisraelische Uberlegungen bei der Vergabe von Entwick-
lungs- und Hilfszuwendungen im Vordergrund (vgl. dazu die eingehende Studie von
R. A. Mertz & P. MacDoNALD-MerTz: Arab Aid to Sub-Saharan Africa, Minchen—Mainz
1983, bes. S. 121f).

Nachtrag zu Anm. 13:

Auch in seinem letzten groferen Werk Der Islam und das Problem der hulturellen
Bewdltigung sozialen Wandels, Frankfurt 1985, vertritt Bassam Tisi diesen Gegensatz von
Sari‘a und Mystik (S. 887), doch schwiicht er beziiglich des Tariga-Islams etwas ab, indem
er schreibt, in dieser Gestalt habe der Islam seine primdre Verbreitung auBierhalb der
arabischen Region gefunden (S. 40); auch bedeute dies natiirlich nicht, daf die jaria
zuriickgewiesen worden sei, ,sie wird iibernommen, aber sie bleibt an der Oberfliche
als formales, aber nicht formalisiertes Sakralrecht“. SchlieRlich meint er (S. 42), daR der
Rechtsislam (Sari‘a-Islam) primir eine arabische Geltung hat, wihrend der Volksislam
(Tariga-I1slam) auBerarabische Formen angenommen hat, doch, wie er im nichsten Satz
dann einrdumt, diirfe diese These nicht verabsolutiert werden, da selbst im arabischen
Kulturbereich uniibersehbare Varianten des Volksislams bestehen. — Als Leser der
oftmals sehr anregenden Werke Tis’s fragt man sich nunmehr, ob das urspriingliche
Konzept noch aufrechterhalten wird oder nicht?

Nachtrag zu §. 49:

ABU MADYAN SU°AIB B. AL-HUSAIN AL-ANDALUSI, geboren um 1126 in Cantillana bei Sevilla,
lehrte, nach lingerem Aufenthalt im Irak und in Mekka, in Bigaya, starb 1197 in
Tlemcen, wo er in al-“Ubbad begraben ist (iiber ihn vgl. EI'I, 137£); er gilt als einer der
groflen Mystiker Nordafrikas.

ABU L-HAsAN “ALT B. “ABD ALLAH AS-SADILL, geb. 1197 in dem Dorf Gumara bei Sibta
(Ceuta), lebte einige Zeit in Bagdad, wirkte spiter bei Tunis und hielt sich dann in
Alexandrien auf; er starb 1258 in Oberigypten (iiber thn Handwirterbuch des Islam,
Leiden 1941, 656ff). Die Sadiliya verbreitete sich sowohl im Magrib als auch im
Madrig; as-Suyati, dessen Schriften in Westafrika so verbreitet waren und der die
Anwendung der faria verlangte (s. Teil 1, S. 45), war Anhinger dieser Bruderschaft.
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SUMMARY

Islam in West Africa has the same features — namely fundamental religious duties,
fari%, mysticism, brotherhoods, veneration of saints, magic — which are found
everywhere in Islamic countries, e. g. Egypt, Turkey, Persia and North Africa. It is quite
impossible to make a clear distinction between an Islam of the $ari%, an Islam of
brotherhoods, and a so-called popular Islam because everywhere in the Islamic world
there is a mixture of all this.

Concerning the spread of Islam in West Africa there are most striking differences
according to how strong the Islamic population was in number at the time in question.
Islam in the minority always was very tolerant because the Muslims had to come to
terms with the non-Islamic customs of their pagan neighbours: Things changed in the
period of transition from minority to majority when gihad-movements appeared.
These aimed at the radical conversion of the hitherto pagan population and demanded
strict observance of the commandments of the Islamic law. Once in the majority,
Islamic religious propaganda was still more strongly enforced and all native customs
and practices were either islamized or suppressed. One has to bear in mind that
different stages or phases were and still are to be found as between the Islamic
majorities in the North and the minorities in the South.

During the colonial age and after having achieved military predominance over West
Africa, France and Great Britain supported Muslim rulers and obstructed Christian
missionary work in the Islamic regions. Having realized the futility of armee resistance,
the leaders of the Islamic brotherhoods collaborated more or less with the colonial
powers, took advantage of the peace which was forced upon the country and
promoted, in the shadow of foreign administration, their Islamic mission. The period
of colonial rule proved to be one in which Islam spread successfully.

After having attained independance African political leaders tried to use Islam as a
factor in the integration of their peoples and therefore relied on the heads of the
brotherhoods. In most Sahel states a close intertwinement of politics and Islam can be
observed. On the other hand the Islamic fundamentalistic movements which grew
strong during the last 30 years, spreading all over West Africa, preach a purified Islam
and fight against brotherhoods which they regard as symbols of heresy and cultural
decay and as the remains of the Islam of the colonial age. These movements are
supported by radical theologians of the Islamic states of the Middle East and their
international organizations which strengthen and enforce any islamization. For them
islamization also means arabization, that is, the spread of the Arabic language in order
to replace English and French which are denounced as instruments of cultural
neo-imperialism.

Today, Islam is deeply rooted in all the countries of the Sahel zone of West Africa
and consolidated through of the power of the brotherhoods. The latter guarantee
stability and represent — until now at least - an obstacle to the spread of fundamenta-
listic Islam. Another bulwark against islamization and arabization is represented by the
philosophy of négritude (or African Personality) which praises traditional African
religions, moral values, languages and past achievements. One has to add also African
Christianity, which strives for theclogical and cultural independance from western
supremacy. All these tendencies represent attempts at acculturation on the part of the
African preindustrial cultures to the western civilization which has spread all over the
world and has now become an international industrial civilization.

West African intellectuals will not accept that industrialization consists not only of
taking over modern technology but also of changing social structures and values, which
implies first of all the secularization of society in the field of religion(s). West Africans of
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almost all political or religious trends — traditional, Islamic or Christian, — will not or
cannot realize that secularization does not mean breaking with religion or abandoning
or suppressing it; they cannot accept that religion is only one aspect of human life and
of society besides other aspects and that secularization in the sense of a separation of
politics and religion is the consequence of technology and industrialization. On the
contrary, they believe in the possibility of retaining a connection between modern
technology and religion (~ which until now no industrial state could maintain ), and
they propagate therefore an African-Islamic, African-Christian or African-Animistic
society respectively. They do not want to become part of the universal technical
industrialized civilization in which religions restrict themselves offering ethical recom-
mendations to individuals and refrain from the presumption of total control of
society.
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ZEN-MEISTER DOGEN (1200-1253) — SEINE BEDEUTUNG
FUR DAS ZEITGENOSSISCHE UND FUR DAS MODERNE JAPAN

von Johannes Laube

Wer sich in die japanische Literatur iiber DoGen verteft, stellt fest, daB die
Zahl der Veroffentlichungen iiber ihn sprunghaft im Wachsen ist. Kazuo
MormMoTo, der einen Vergleich ,Dogen und Sartre” verdffentlichte, spricht im
Vorwort zu seinem Werk sogar von einem ,Dogen-Boom® in Japan seit
Beginn der siebziger Jahre dieses Jahrhunderts.! In dieser Literatur werden
Docen selbst und sein Hauptwerk Shabigenzd (,Schatzkammer der Erkenntnis
des rechten Dharma®)® in héchsten Ténen gepriesen. Die Superlative hiufen
sich geradezu, wenn Docen und sein Werk vorgestellt werden. Fiir TosHiHIKU
Izutsu ist DOGEN ,einer der groBten Zen-Meister Japans®. Sein Werk Shobogenzo
betrachtet Izutsu als ,das philosophischste Werk, das je von einem Zen-
Meister geschrieben wurde, sei es in China oder in Japan“® Nach Koicm
TsupIMURA ,ist Shobogenzo nicht nur das erste Zen-Buch in Japanisch geschrie-
ben, sondern man kann es wohl auch inhaltlich als das groRte und hochste
bezeichnen®.* Ryimin Akizuki, der eine ,Einfithrung in Dogen® veroffentlichte,
beschreibt, wie immer mehr westliche Menschen ihre religiose Sehnsucht im
Zen angesprochen fithlen und eigens Japanisch lernen, nur um DoGENS
Shobogenzo zu lesen.® TETsurRO WATsuji, der mit seiner Abhandlung Shamon
Digen (,Der Monch Dogen®) schon im Jahre 1926 die Aufmerksamkeit auf
Docen lenkte, stellte ihn damals schon nicht als Docen einer bestimmten
Religionsgemeinschaft, sondern als ,Dégen der Menschheit* dar.® WaTtsuji
gehorte keineswegs selbst einer zen-buddhistischen Gemeinschaft an. Er war
aber auf Grund des Studiums der japanischen Geistesgeschichte zu der
ﬂberzeugung gekommen, daR die japanische Kultur ohne Beriicksichtigung
DocEens nicht verstanden werden kann. Watsujt erklidrt im Vorwort zu Shamon
Daigen: ,Bei der Besprechung der Personlichkeit und des Denkens von Dégen
mochte ich als erstes im voraus Bescheid sagen, nimlich daB ich im Bezug auf
Zen ein AuRenstehender bin, und daf ich nur meine Bewunderung fiir
Dagen ausspreche. Ich driicke schriftlich nur das aus, was ich als seinen
wahren Charakter empfinde. Wenn ich hierdurch im Inneren von einigen
Menschen das Interesse fiir einen groRen religiosen Menschen, den das Land
unserer Vorviter hervorbrachte, wecken kann und klarzumachen vermag,
daB das Wesen unserer Kultur ohne Beriicksichtigung der religiésen Men-
schen dieser Art nicht richtig verstanden werden kann, bin ich zufrieden.’

Die Perspektive, in der ich hier Docen darstellen mochte, unterscheidet
sich nicht viel von Watsusis Selbstbekenntnis. Ich bin zwar kein Japaner wie
Watsujt und kann von Japan nicht als dem ,Land meiner Vorviter® sprechen.
Aber auch ich muf gleich zum Anfang betonen, dal ich als zum Zen
AuRenstehender spreche, daR ich fiir DoGeN eine gewisse kritische Bewunde-
rung hege, daR aber das Hauptanliegen meiner Darstellung ist, die geistesge-
schichtlichen Zusammenhinge zwischen Docen und seiner Zeit zu zeigen.
Auch ich bin der Uberzeugung, daR die allgemeine japanische Kultur — die
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damalige und die heutige — in die japanische Geistesgeschichte eingebettet
dargestellt werden muR.?

Um die Frage beantworten zu kénnen, welche geistesgeschichtliche Bedeu-
tung DocGen fiir das zeitgendssische und das moderne Japan besitzt, muB ich
zuerst sein Leben und Werk skizzieren. Darum werden meine folgenden
Ausfithrungen in drei Schritten vorangehen: 1. Dogens Leben und Werk, 2.
Dogens Einfluf im zeitgenossischen Japan, 3. Dogens EinfluB im modernen

Japan.

Dagens Leben und Werk

Mit Absicht fithre ich diesen Teil sehr detailliert aus weil ich die histori-
schen Einzelheiten vorstellen méchte, die fiir die Abschﬁtgung des Einflusses
Docens nachher von Bedeutung sein werden. Zuerst im Uberblick, dann im
einzelnen.

Um des Uberblicks willen kann man Doécens Leben in sechs Perioden
einteilen:

1. Docens Kindheit in der aristokratischen Familie Koga in Kobata/Uji bei
Kyoto (1200-12183)

2. Docens Lehrjahre als junger Tendai-Ménch auf dem heiligen Berg Hiei
(Hieisan) bei Ky6to (1218-1223)

3. Docens Wanderjahre in China. Zen-Praxis vor allem unter dem Abt RUjiNG
(Nyojo) auf dem Berg Tian-Tongshan (Tendosan) (1223-1227)

4. Riickkehr nach Japan und Aufenthalt im Kloster Kenninji in Kyoto. Erste
Predigten und Schriften, erste Verfolgungen durch die Tendai-Ménche
vom Berg Hiei (1227-1230)

5. Docens Riickzug aus der Kaiserstadt Kyoto aufs Land nach Fukakusa/
Fushimi bei Kyoto. Predigt- und Schreibtatigkeit vom Tempel Any6-in und
spater vom Tempel Koshoji aus. Der Koshoji wird durch Docens Wirken
zum Mittelpunkt ciner neuen Zen-Gemeinschaft, deren Eigenart durch
ihre reine Zazen-Praxis ohne Vermischung mit Praktiken anderer buddhi-
stischer Schulen bestimmt wird (1230-1243).

6. DoceN im Tempel Eiheiji, Provinz Echizen (Fukui-ken) (1243-1253).
Wegen der andauernden Angriffe durch die Tendai-Ménche iibergibt
Docen die Leitung des Koshoji einem seiner Schiiler und zieht sich 1248
noch weiter in die Berge von Echizen (heute Fukui-ken) zuriick. Sein
Gonner, der Landverwalter YosmisHice Hatano liBt ihm einen neuen
Tempel bauen, den Kichijosan-Daibutsuji, spater Eiheiji genannt. Der
Fiheiji gilt heute als der eigentliche Haupttempel der auf Docen sich
berufenden S6t6-Zen-Schule. Docen legte zwischen 1244 und 1253 hier die
Grundlagen fiir diese japanische 56t6-Zen-Schule, welche noch vor den
beiden amida-buddhistischen Gemeinschaften des Nishi-Honganiji
(6 662 362 Mitglieder) und des Higashi-Honganiji (6 715 135 Mitglieder) die
grofte japanische buddhistische Einzelgemeinschaft darstellt (ca. 7 Millio-
nen).’
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1. Dogens Kindheit

Docen wurde in einer Familie der Hofaristokratie von Kyoto geboren.
Uber den Tag seiner Geburt berichten die iltesten Biographien nichts. Erst
der Ménch Menzan SuHo (1688—1769) gibt in seinem Eihei-Koso-Dogen-Zenji-
Gyijo-Kenzeiki den zweiten Tag des ersten Monats des Mondkalenders (nach
dem Gregorianischen Kalender der 26. Januar) als Geburtstag DOGENs an.

Auch der Ort der Geburt ist umstritten. Wenn man davon ausgeht, dal
Docens Mutter sich an die mit Schwangerschaft und Geburt verbundenen
damaligen Sitten hielt, muf Docen auf dem Landgut der Eltern seiner Mutter
in Kobata geboren sein, das heute zur Stadt Uji bei Kyoto gehort. Denn es
war iiblich, daB die werdenden Miitter ins Elternhaus zuriickkehren, um dort
zu gebiren.

Docens Vorname ist ebenfalls unbekannt. Manche meinen, er sei KiGen
gewesen. Denn spiter unterschrieb DOGEN Briefe manchmal mit KiGEN.
Aber Kicin kann wie Docen auch ein selbstgewihlter Sondername (Zen-
Méonchsname) sein. Docen hieB als junger Tendai-Ménch zwischen 1213 und
1224 BuppOBRO.

Wenn Geburtstag, Geburtsort und Kindername umstritten sind, verwun-
dert es nicht, daB auch sein Familienname, d. h. auch sein Elternhaus nicht
vollig feststeht. Doch unter den Historikern hat sich die Vermutung durchge-
setzt, DoceNs Vater war Micrichika Koca und seine Mutter hieR Isun Sie war
eine Tochter des Motorusa MaTsunono aus der Sippe der Fujiwara. Der Vater
MicricHika Koca (oder wie in manchen Texten gelesen wird: Kuca) stammte
aus der Sippe der Minamoto (Genji). Einer seiner Vorfahren war MURAKAMI-
TenNO (946—-967). Im Laufe seiner politischen Laufbahn gelang es MicHICHIKA
Koca sogar, einen seiner Fnkel zum Kaiser zu machen, nimlich den Sohn
seiner Tochter Sasar: TsucHimMikApo-TENNG (1198-1210). DocEN war also Onkel
des Kaisers TsucHiMikapo. DoGEN wurde in eine politisch wilde Zeit hineinge-
boren. 1185 waren in der Schlacht bei Dan-no-ura die Taira endgiltig
geschlagen worden, und die Minamoto konnten ihre militirischen, politi-
schen und wirtschaftlichen Machtpositionen im ganzen Reich ausbauen. 1192
erlangte Yorrromo MiNnamoTO von Gotosa-TENNO den Titel des Sei-i Taishogun
und konnte in Kamakura seinen eigenen Militirregierungsapparat, das
Bakufu, errichten. Docens Vater, MicHICHIKA KoGa, vertrat die Gegenposition.
Er versuchte, die Macht dem Kaiserhaus wiederzugewinnen, wobei er selber
diese Macht in Wirklichkeit auszuiiben gedachte. 1196 konnte MICHICHIKA den
Kampaku Kanezane Kujo zum Riicktritt zwingen, der dem Kamakura-Bakufu
freundlich gesinnt war. Statt seiner wurde Morowmichl KONOE eingesetzt.
Michicaika selbst iibte in der Position des Naidaijin die tatsichliche Gewalt
bei Hofe aus, in Abstimmung mit dem Exkaiser Gorosa-TENNOG, iiber den
Kopf des unmiindigen Kaisers TSUCHIMIKADO hinweg. Als Docens Vater 1202
starb, bedeutete das fiir Docen und seine Mutter einen grofen gesellschaftli-
chen Abstieg, ja Absturz. Denn die Macht der Gegenpartel, die Macht des
Kamakura-Bakufu unter Fithrung des YoriiE MINAMOTO bzw. seines Regent-
schaftvertreters Skikken Tokimasa Hojo griff nun ungehindert nach Kyoto
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iiber. Der zweijb'.hrige Dogen mufte mit seiner Mutter Isu1, die sowieso nur
Micrichikas Nebenfrau gewesen war, nun wieder in Kobata in lindlichen
Verhiltnissen leben. Docens idlterer Bruder MicHiToMo soll DoGeN eine Zeit
lang als Pflegevater angeleitet haben.t

Der bekannte japanische religiése Schriftsteller Takesmr UmenArA hat
Dogens spitere religivse Entwicklung, besonders Docens harte Ablehnung
der Begierde nach gesellschaftlicher Ehrenstellung, politischer Machtaus-
iibung und Vergniigen mit den Frauen als Reaktion gegen die macchiavellisti-
sche Persénlichkeit seines Vaters erklirt und gleichzeitig in DocGen eine die
Mutter verteidigende Haltung entdeckt."’ Die Mutter war in erster Ehe mit
dem frith verstorbenen General YosHinaka MinamMoTo verheiratet worden und
auch in zweiter Ehe als Nebenfrau von MicHicHika Koca nichts anderes als ein
Opfer der Heiratspolitik ihres Vaters gewesen. Sie war nie gefragt worden, ob
sie die Manner auch liebte, die sei heiraten sollte.

Docens Mutter starb im Winter des Jahres 1207. Nach DoGENs eigenem
Bekenntnis (im 5. Band des Suimonki) brachte das Erlebnis des Sterbens der
Mutter die schon lange gefiihlte Neigung zum Ménchsleben zur Entschei-
dung. Schon frith hatte der Junge neben der klassischen chinesischen
Literatur auch buddhistische Schriften gelesen. Nun kam durch das Schicksal
seiner Mutter, das er mitansehen multe, das Erlebnis der Verginglichkeit
alles Irdischen (muj6)"? als unmittelbarer AnstoR zur Entscheidung fiir das
Verlassen der ,Welt“ hinzu. Gegen den Willen von Moro-E, einem Bruder
seiner Mutter, der ihn adoptieren und in die aristokratische Gesellschaft
wieder einfithren wollte, verlieB Dogen eines Nachts heimlich das Haus in
Kobata und wanderte in Richtung des Hieisan, des heiligen Berges der
Tendai-Monche. Am Full des Hieisan besuchte er den Moénch Ryokan, einen
weiteren Bruder seiner Mutter, und bat ihn um Unterstiitzung seines Planes,
Tendai-M6nch zu werden. Ryokan wollte zunichst DoGeN den Plan ausreden.
Als er seine Entschlossenheit erkannt hatte, gab er ihm eine Empfehlung mit
und lieR ihn ziehen. Docen wurde in einem Kloster des Berges Hiei
aufgenommen (Senkibd) und legte im Frithjahr 1218 vor dem Tendai-Abt
Ko die Bodhisattva-Geliibde ab.

2. Digens Lehrjahre 1213—1223

Docen nahm seine Pflichten als Tendai-Ménch ernst. Er studierte die
Sutren, nahm an den geistlichen Ubungen teil, horte die Predigten der
gelehrten Monche. Aber er sah auch, was die Mehrzahl der Ménche trieben.
Der Hieisan war lingst kein Berg der Heiligen mehr. Die Leitung der
Tendai-Gemeinschaft war fest in den Hinden von Mitgliedern der Hofari-
stokratie, welche auf diese Weise den nachgeborenen Sohnen gesellschafili-
che Ehrenstellung und wirtschaftliche Versorgung sicherte. Dabei hatte sich
die Tendai-Leitung in zwei Lager gespalten. Das eine Lager (sammon) wurde
vom Abt des Tempels Enryakuji auf dem Berg Hiei angefiihrt. Das andere
Lager (jimon) wurde vom Abt des am FuBe des Hieisan liegenden Miidera
(Onjoji) vertreten (beide hiefen damals Kom). Bei Gelegenheit der Neubeset-
zung dieser Abtsposten kam es regelmifig zu Auseinandersetzungen zwi-
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schen den aristokratischen Monchen bzw. den hinter ihnen stehenden
Familien der Hofaristokratie. Jede Partei unterhielt Monchssoldaten und
setzte sie nach Bedarf ein. Am brutalsten gingen die Monchssoldaten vor,
wenn sie sich verbinden konnten, um ihren gemeinsamen Feind zu bekdmp-
fen: die neuen Gemeinschaften des Amida-Buddhismus HONENS und SHINRANS
und des Zen-Buddhismus Rinzais.

Angeekelt vom weltlichen Treiben der Ménche des Hieisan verlie® Dogen
1214 den unheiligen Berg und suchte in anderen Kléstern einen weisen und
heiligmiBig lebenden Ratgeber. Bis er ihn 1217 in dem Monch Myozen vom
Kenninji-Tempel in Kyoto fand, muf DoGeN oft vergeblich an die Pforten
berithmter Kléster oder Tempel geklopft haben. Genaue Nachrichten dar-
iber besitzen wir nicht. Es wird nur berichtet, daR DoGEN den Abt des
Miidera besuchte, den gelehrten Kom, mit dem er verwandt war, und ihm
eine lang gehegte Frage vorlegte: Wenn — wie der Mahayana-Buddhismus
lehrt — alle Menschen von Geburt an die Buddha-Natur besitzen, warum wird
dann noch gepredigt, man miisse sich zusitzlich durch inneren Entschlufl
(hosshin) und AuBere geistliche Ubungen (shugyo) um die Erlangung der
Erleuchtung bemiihen? Kom soll Docen den Rat gegeben haben, diese Frage
dem Abt des Kenninji, dem Zen-Meister Eisat vorzulegen. Dieser kénne diese
Frage sicher beantworten. Ob Docen tatsichlich Ersar personlich gesprochen
hat, wissen wir nicht. Eisar starb 1215 im Alter von 74 Jahren. Jedenfalls fand
Docen die Antwort bei einem Schiiler von Eisal, niamlich dem schon
genannten Myozen im Kloster Kenninji im Jahre 1217. Mit Myozen verband
Docen das gemeinsame Verlangen nach der wahren Lehre und Praxis
Bupptas. Schon bald faBten sie den EntschluB, die orthodoxe Uberlieferung
BuppHas in den Zen-Kléstern Chinas zu suchen.

3. Digens Wanderjahre in China

Wihrend des Hohepunkts des Machtkampfs zwischen dem Kaiserhaus in
Kyoto und der Militirregierung in Kamakura, auf der einen Seite vertreten
durch den Exkaiser GoTosa, auf der anderen Seite durch den Shogunatsver-
treter Shikken Yosurrox: Hojo kamen die diplomatischen und wirtschaftlichen
Beziehungen zwischen dem japanischen Kaiserreich und dem China der
Sung-Dynastie einige Jahre fast ganz zum Erliegen. Das galt fiir das Jahr des
vergeblichen kaiserlichen Umsturzes (Joky no hen) 1221 in besonderer
Weise. Die Truppen des Kamakura-Bakufu hielten Kyoto besetzt. Der Biirger-
krieg lieB freies Reisen nicht zu. Darum konnten MyozeN und DoceN ihre lang
geplante Reise nach China erst im Frithjahr 1223 antreten, als der Kampf
entschieden war, und die neuen Verwaltungsbeamten der siegreichen Militir-
regierung (vor allem die jito) ihre Arbeit aufgenommen hatten.

Das Schiff, das Mvozen, Docen und ihre Gefihrten nach China bringen
sollte, stach von Hakata aus in See und landete in der Hangzhou-Bucht bei
den heutigen Stidten Zheénhai und Ningbo (Zhéjiéng-ProviIiz)." DOGEN
besuchte von da aus reihum die Zen-Kloster, besonders die berithmten
Bergkloster. In jedem Kloster beteiligte er sich an den geistlichen Ubungen
und befragte die Ménche nach ihrer Zen-Lehre. Besonders erkundigte er sich
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immer nach der Uberlieferungslinie, die gewdhnlich in den Shisho niederge-
schrieben war. (Das sind die Ordinationsurkunden der Zen-Meister.) Erstaun-
licherweise gewihrten ihm die meisten Abte einen Blick auf ihre Ordinations-
urkunde, was sonst nicht iiblich war. Die Abte hatten wohl bemerkt, daR
Docen die Zen-Praxis aulergewShnlich ernst nahm und sich nicht davon
abbringen lieB, durch Priifung der Uberliefermlgslixﬁe vom historischen
Buddha iiber Bodhidharma bis zum jeweiligen Abt unter den verschiedenen
Zen-Schulen die wahre herauszufinden, die sich in ihrer Lehre und Praxis mit
Recht auf SuAkvamuni Bubbhna berufen darf. Nach vielen Enttiuschungen
beschloB Docen, frither als geplant die Heimreise nach Japan anzutreten,
zumal sein Freund Myozen wihrend des China-Aufenthaltes starb: im Jahre
1225. Doch im gleichen Jahr erhilt das Zen-Kloster auf dem Tianténg-shan
(Tendosan) einen neuen Abt, RijinG (Nvojo). Dogen hatte ihn schon frither
kennen und schitzen gelernt als einen regeltreuen, anspruchslosen, weisen
Zen-Meister. Sozusagen als eine Art letzter Versuch fragte Docen bei Nvojo
brieflich an, ob er ihn als Schiiler annehme. Nvojo lud ihn ein, und als die
beiden sich gegeniiberstanden, erkannten sie, daR sie gleichen Geistes waren.
Nyojo lieB Docen an den Sommer-Exerzitien teilnehmen. Es wird erzihlt,
Docen habe die lang gesuchte Erleuchtung bekommen, als Meister Nyojo
wiahrend der Meditation in der Halle dem schlifrig gewordenen Nachbarn
Docens einen Schlag versetzte und rief:

Shénxin tuslud

Shinjin datsuraku

Leib-und-Seele-fallen-ab

Nach zweijahriger Unterrichtung erhielt Docen die Ordination und das
Shisho von seinem Lehrer Nyojo und kehrte nach Japan zuriick.

4. Riickkehr nach Japan und Aufenthalt im Kloster Kenninji 1227—-1230

Im Unterschied zu anderen China-Reisenden seiner Zeit brachte DoGEN aus
dem Sung-Reich nicht viele wertvolle kulturelle und religiose Giiter mit. Statt
dessen glaubte er, drei Auftrige ausfiihren zu miissen. Erstens die Asche
seines verstorbenen Freundes Myozen nach Kyoto in das Kloster Kenninji zu
bringen und rituell zu bestatten. Zweitens die von Nyojo iilbernommene reine
Lehre Buddhas allen als einzigen Weg zur Erleuchtung und Erlésung zu
verkiinden. Drittens dabei insbesondere das Zazen, die gegenstandslose
Meditation im Lotussitz allen Menschen, ob Ménch oder Laie, ob Mann oder
Frau vorzumachen und zu empfehlen. Zur Eigenart der Auffassung DogGens
von der Praxis des Zazen gehort, daB der im Zazen Sitzende eine sichtbare
Erscheinung des Dharmas ist und darum die ,,_I_Jbung“ der Meditation im
Sitzen schon die ,Erleuchtung® darstellt. ,Die Ubung ist die Erleuchtung®
erklirt spater DOGEN in seiner Schrift Bendowa. In seiner allerersten Schrift
Fukanzazengi (,Empfehlung des Zazen fur alle“), die er gleich nach seiner
Riickkehr im Kloster Kenninji verfalte und veréffentlichte, erklirte Docen,
daR nach der reinen Lehre BuppHas alle Menschen von Geburt an die
Buddha-Natur in sich tragen, daf diese Wirklichkeit durch das Zazen sichtbar
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dargestellt wird und infolgedessen alle anderen geistlichen f_'lbungen der
bisherigen buddhistischen Schulen itberfliissig, wenn nicht sogar schidlich
seien. Jeder kdnne und solle ausschlieBlich Zazen praktizieren und dadurch
die Freiheit eines Buppua geniefen, vorausgesetzt ihm sind ,Leib und Seele
abgefallen®, d. h. wenn er Nicht-Selbst geworden ist. Dann erscheint in
seinem Zazen Buddha-selbst als das wahre Selbst.

Vermutlich erregte Docen gerade durch seine Schrift Fukanzazengi den
A'._rger seiner Mitbriider im Kenninji und die Verfolgung durch die Tendai-
Ménche vom Berg Hiei. Den Arger seiner Mitbriider im Kenninji erregte
Docen deshalb, weil seit Eisais Zeiten das Kloster Kenninji das Nebeneinander
verschiedener buddhistischer Praktiken duldete und gerade durch diesen
KompromiR viel Einflu beim Hof, beim Volk und bei den tibrigen Kldstern
gewonnen hatte. In den Augen seiner Mitbriider setzte Docen die Machtposi-
tion des Kenninji aufs Spiel. Daf Docen die Verfolgung von seiten der
Tendai-Monche auf sich zog, ist nicht zu verwundern. Galt er doch in ihren
Augen als Abtriinniger, der sich nun — mit Hilfe der erschlichenen Beglaubi-
gung durch chinesische Abte, die in Japan immer noch ein hoheres Ansehen
genossen als die eigenen Abte — zum Kampf gerade gegen die Tendai-Schule
zu riisten schien. ‘

Wahrscheinlich sind diese Widerstinde der AnlaR dafiir, daR Docen sich
aus Ky6to zuriickzog und in Fukakusa (F ushimi) einen neuen Anfang wagte.

5. Digen in Fukakusa (1230-1243)

Zunichst vom Tempel Anyo-in und ab 1233 vom Tempel Koshoji aus
strahlte das Beispiel und die Predigt DOGENS nach alle Richtungen. Von nah
und fern kamen die Ménche und frommen Laien, Ménner und Frauen, um
unter seiner Leitung Zazen zu praktizieren. In Japan sah man zum ersten Mal
einen Tempel, in dem nur Zazen als geistliche f}bung erlaubt war. Zum
ersten Mal war es auch, daR Zazen genau nach den chinesischen Regeln des
Abtes Nyojo durchgefithrt wurde. Zum ersten Mal schrieb ein japanischer
Zen-Abt nicht nur im (chinesisch-japanischen) Kambun-Stil, sondern auch im
Wabun-Stil. Besonders fir fromme Laien schrieb DoGen rein Japanisch
(Wabun). Als Sammlung seiner Predigten und Essays entstand in der Fukaku-
sa-Zeit Docens der erste Teil seines Hauptwerks Shobogenzo.

Daocens Ruf zog auch Menschen an, die selber schon lange Jahre ménchi-
schen Lebens hinter sich hatten und zum Teil sogar schon selber Abt waren.
Zum Beispiel Exan, Abt des Klosters Hajakuji (Echizen), das zur Daruma-
Schule gehorte, begab sich im Jahre 1241 mit seinen Schiilern Gikai, GIEN,
Gin, Gyun und Gron unter die geistliche Leitung Docens. Ejo, ein anderer
Schiiler Exans, war schon 1234 zu Docen nach Fukakusa gekommen. Er
wurde in die Ménchsgemeinschaft aufgenommen und bald wegen seiner
Regeltreue von Docen zum Sekretir gemacht. Ejo war es, der das Shobagenzo-
suimonki verfaBte und die letzte Redaktion des Shabogenzo durchfithrte. Es
heift, Fjo habe als Docens Sekretir seinen Meister wihrend der zwanzig
Jahre seines Dienstes keinen Tag allein gelassen, aufer wihrend einer kurzen
eigenen Krankheit. Ejo ist also unser bester Zeuge vom Leben DOGENS.
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Der wachsende Erfolg Docens, besonders der Eintritt in DOGENS Kloster
von ganzen Ménchsgruppen rief neue Verfolgungen von seiten der Tendai-
Monche hervor. Es scheint, das Dogen die uns nicht erhaltene Schrift
Gokoku-Shoboki (,Abhandlungen iiber die Beschiitzung des Landes [Japan]
durch das rechte Dharma®) in dieser Zeit verfaBte, um den Autorititen des
Landes klarzumachen, daR Japan nur durch das rechte Dharma BuppHas
duleren und inneren Frieden erlangen kénne, und das rechte Dharma nur
auf dem Weg des Zazen wirksam werde. Die Tendai-Ménche des Hieisan
veranlaBten den Kaiserhof, diese Schrift auf ihre Orthodoxie hin priifen zu
lassen. Das Ergebnis der Priifung gab ihnen recht. Docens Schrift, seine Lehre
und seine Praxis wurden als irrig, eigensinnig und schidlich verworfen.

Dieser Verfall mag einer der Anlisse gewesen sein, daf DoGen seinen
ersten Tempel Koshoji verlieR und in den Bergen von Echizen (Fukui-ken)
noch einmal einen neuen Anfang versuchte.

Andere Griinde sind folgende:

— ein langjihriger Génne, der Landverwalter (jito) YostismiGe Hatano, bot
Docen in Echizen eine neue Heimat an;

— der gerade aus China zuriickgekommene Ménch Enni-BEnNEN begann im
Tofukuji im nahen Ky6to mit Unterstiitzung der Fujiwara-Familie, d. h. der
Familie von Docens Mutter, eine Gemeinschaft aufzubauen, die gleichzeitig
die Ubungen der Tendai-, Shingon- und der Zen-Schule ausfiihrte, was fiir
DocEN ein Greuel war;

— die alte Mahnung seines Meisters Nyojo, die Reinheit der Lehre und der
Praxis kénne nicht im Zentrum der Macht, sondern nur in der Einsamkeit der
Berge erhalten werden, wurde Docen desto mehr bewult, je mehr er von
seiten des Hofes und der Tendai-Abte verfolgt wurde;

— es wurde Docen auch immer mehr klar, daf das weltliche Leben der
frommen Laien, ihre Umwelt und sie selbst mit ihren menschlichen Begier-
den ein entscheidendes Hindernis bilden, aufierhalb der Klostergemeinschaft
das Zazen so zu praktizieren, wie er es fiir notwendig hielt.

6. Digen im Eiheifi (1244-1253)

Mit Hilfe von YosHisHie Hatano und vieler anderer Freunde, Ménche wie
Laien, konnte in Jahresfrist in den Bergen von Echizen ein neuer reiner
Zen-Tempel, der Kichijozan-Daibutsuji erdffnet werden (1244). Durch die
Umbenennung des Tempels in Eiheiji (1246) wollte DoGeN klarmachen, daf
die reine buddhistische Lehre in Japan allein im Kichijozan-Daibutsuji
tiberliefert wird. Denn Eihei (,Ewiger Friede®) ist eine Anspielung auf
diejenige Periode der chinesischen Geschichte, in der zum ersten Mal der
Buddhismus von Indien nach China iiberliefert wurde: im 10. Jahr der Ara
Eihei (67 nach Christus).™

Von nun an widmete sich Docen ausschlieBlich der geistlichen Leitung
seiner Klostergemeinschaft, predigte und schrieb fiir sie. Bis zu den letzten
alltiglichen Einzelheiten beschrieb er das vom Dharma bestimmte Leben
eines Zen-Monches. Denn er war der I"chrzeugu.ng: -Der Alltag ist der
Weg.“
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Es gibt allerdings eine Ausnahme: Im Jahre 1247 begab sich Docen auf
Einladung des Shikken Toxiyort Hojo nach Kamakura und widmete sich ein
halbes Jahr lang der Seelsorge im Sinn seines Zazen-Weges. Viele Ménche
und Laien, viele Beamte und Krieger horten ihn. Auch Tokivort Hojo liel sich
von ihm im Zazen unterrichten. Tokivor: bat ihn, linger zu bleiben, seine
Beamten und Krieger zu unterrichten, Schiiler auszubilden, die im Auftrag
der Militirregierung im ganzen Land den Zen-Buddhismus verbreiten sollten.
Tokrvorr bot Docen sogar die Stiftung von Grund und Boden an. Doch Décen
lehnte ab und verlieR eilends Kamakura. Der Ménch Gemmyo, der ihn in
Kamakura begleitet hatte, kam etwas spiter zum Eiheiji zuriick und zeigte der
ganzen Ménchsgemeinde freudestrahlend die Stiftungsurkunde, die er doch
von Tokiyori angenommen hatte in der Meinung, DoGeN damit einen Dienst
zu erweisen. Statt dessen jagte DoceN den Monch Gemmy6é mitsamt der
Schenkungsurkunde aus dem Kloster. Die Legende sagt, er habe sogar die
Kissen und die Matten herausgerissen, auf denen Gemmyod gewdhnlich seine
Meditationen verrichtet hatte.

Nach dem Tode Docens im Jahre 1253 wurde Ejo Abt des Eiheiji. Unter
seiner Leitung wurde die strenge, kompromiBlose Tradition des shushé-
ichinyo (der ,Einheit von Zazen-Praxis und Erleuchtung®) in allgemeinem
Einverstindnis aller Mitglieder der Gemeinschaft fortgefithrt. Erst als es um
die Nachfolge Ejos ging, kam auch in Docens Gemeinschaft ein Streit um
Personen und Interpretationsrichtungen in Gang: Gikar und GieN stritten sich
um die Nachfolge. Gien und Giun setzten als 4. und 5. Abt des Eiheiji DoceNs
Tradition fort, wihrend Gikar zunichst der 3. Abt des Eiheiji wurde, dann
aber die Leitung des Daijoji (Ishikawa-ken, Kanazawa-shi) {ibernahm. Mit
seinem Nachfolger im Daij6ji, dem Abt Keizan, der die Hinwendung zur
japanischen Gesellschaft vollzog, begann dann die Popularisierung des S6t6-
Zen, die gleichzeitig alle Gefahren der Verweltichung wieder mit sich
brachte. Wihrend in der heutigen S6t6-Zen-Schule DoceN als ,Hochmeister®
(Koso) bezeichnet wird, gilt Keizan als ,GroBmeister” (Taiso).

Dogens Einfluf$ auf das zeitgendssische Japan

Décens Einfluf auf seine Zeit ist nicht leicht zu bestimmen. Denn weder
mit den Fithrern der zeitgenossischen Politik (beim Kaiserhaus bzw. beim
Bakufu) noch mit den Fithrern der staatlich anerkannten und geforderten
buddhistischen Religionsgemeinschaften (besonders der Tendai- und Shin-
gon-shii) pflegte Docen regelmifBigen Kontakt.

Die wenigen ungliicklichen Begegnungen mit Vertretern der Politik veran-
laBten Docen, dem Rat seines chinesischen Meisters Nyojo folgend sich
immer mehr aus dem offentlichen Leben Kyotos bzw. Kamakuras in die
Verborgenheit seiner Klostcrgcmcinschaft zuriickzuziehen. Bei der Beschrei-
bung des Lebens Docens habe ich schon erwihnt, daf Docen in Fukakusa die
Schrift Gokoku-Shoboki verfaBte und als Empfehlung des reinen Zen-
Buddhismus, so wie er ihn aus China mitgebracht hatte, fiir die Befriedung
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des Landes Japan dem Kaiserhof einreichte. Gleichzeitig sollte die Schrift
dazu dienen, seiner reinen Zen-Klostergemeinschaﬁ im Koshoji die offizielle
Anerkennung zu verschaffen, um sie gegen die Angriffe der Tendai-Ménche
vom Berge Hiei zu schiitzen. Doch durch das Betreiben der Tendai-Ménche
wurde die Schrift und das Gesuch verworfen.

Trotzdem wurde Do6cen nun nicht zum Feind des Kaiserhauses und
Parteiganger des Kamakura-Bakufu. Im Gegenteil! Die berithmte Begegnung
zwischen dem Shikken Tokivort Hojo und DoceN in Kamakura im Jahre 1247
fithrte unter anderem auch deswegen nicht zu einer regelmiBigen Zusam-
menarbeit zwischen diesen beiden um das Schicksal Japans ernsthaft besorg-
ten Fithrungspersénlichkeiten, weil Docen dem Shogunatsvertreter ToKIYORI
die Riickgabe der Regierungsausiibung an das Kaiserhaus empfahl. Es gibt
zwar aus Docens Zeit keine Berichte dariiber. Aber diese Forderung der
Riickgabe der Regierungsgewalt an den Kaiser wird im Kigesha (Kige-Nikoshi
oder Kige Nichiyi Kofi Ryakushi) des Smusmin Gipo (1825-1888), also im
Tagebuch eines Rinzai-Monchs, dem ,Alten vom Eiheiji* (also DocEN) zuge-
schrieben und als allgemein bekannt vorausgesetzt. DoGeN stand demnach
grundsdtzlich auf dem Standpunkt, daB das zukiinftige Japan als zen-
buddhistisches Japan von der héchsten legalen Autoritit, d. h. vom Kaiser —
nicht vom Militirregenten, auch real gestaltet werden sollte.

Daf Shikken Toxiyort Hojo unter den damaligen Umstinden (unmittelbar
nach der Uberwindung des Umsturzversuches des Gotdba-Exkaisers, unmit-
telbar nach der militirischen, politischen und wirtschaftlichen Stabilisierung
des Landes durch die Hoj6-Familie) auf Docens Empfehlung nicht einging, ist
Tatsache, realpolitisch gesehen sogar eine verstindliche Tatsache. Verstind-
lich ist aber auch Docens Enttiuschung.

Zu den anderen Griinden, warum Do6cen mit Tokryort Hojo nicht zusam-
menarbeiten wollte, obgleich dieser vor Docen sogar die Bodhisattva-
Geliibde ablegte, gehort Tokiyoris Zusammenarbeit mit Ménchen anderer
(zen-)buddhistischer Schulen. Es war Docen bekannt, daB Tokivorr auch die
Monche BenNen-ENnT (1202—1280), Eison SN (1201-1290), RANkE! DORYD
(1218-1278) und Gorran Funer (1197-1276) nach Kamakura eingeladen hatte.
Besonders der Chinese DoryU Ranker'® war Tokrvoris Vertrauter. In seinem
Auftrag verbreitete Ranker in und um Kamakura (Kanto) unter den Beamten
und Kriegern des Bakufu den chinesischen Zen. Tokivor: schenkte ihm den
Tempel Kenchoji in Kamakura (den er auch DoGen angeboten haben soll) .
Innerhalb weniger Jahre konnte Ranker dort zweihundert Moénchschiiler um
sich versammeln. Als Ranker nach China zuriickkehren wollte, bat ihn
Tokrvor! dringend, zu bleiben und in Ky6to auch unter der Hofaristokratie
fiir den chinesischen Zen zu werben.

Ranker lieB sich im Kenninji nieder, dem ersten Rinzai-Zen-Tempel Japans,
der 1202 von Eisai gegriindet worden war. Durch Rankes Einfluf reinigte
sich der Rinzai-Zen mehr und mehr von den Praktiken der Tendai- und
Shingon-Schule, die Eisai noch geduldet hatte. In der Folge wurden die
Tempel Kenninji in Kyoto und Kenchgji in Kamakura zu Hauptzentren des
von Tendai-EinfluR und Shingon-EinfluR gereinigten Zen. Durch diese Selbst-
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reinigung gewannen die Ménche des Kenninji und Kenchoji umso mehr das
Vertrauen von Tokiyori Hojo und seiner Nachfolger. Diese Hojo-Regenten
beschiftigten viele Rinzai-Zen-Mo6nche als Ratgeber, geistliche Fiihrer, Erzie-
her, Schreiber, Gesandte usw.

Fiir DoceN, der das Treiben dieser ,Angestellten des Regenten“ beobachte-
te und die damit gegebene Gefahr der Verweltlichung des Monchtums
fiirchtete, war eine Zusammenarbeit dieser Art mit der Regentenfamilie
unmdglich. DoGeN war schon immer bekannt fiir seine Ablehung weltlicher
Ehren und Giiter. Die Schriften seiner letzten Lebensjahre betonen immer
deutlicher, dal der Zen-Ménch sich von den Kreisen der Regierenden
fernhalten soll, daB er die Verborgenheit bewahren soll, vor allem aber daf
er arm leben soll, sowohl arm an duBeren Giitern als auch arm der inneren
Einstellung nach. Ein Mensch, dem ,Leib und Seele abgefallen sind®, wird
von der Begierde nach Ehre, Reichtum, Macht, Lust nicht mehr hin- und
hergejagt.

Man muB also Docens Einfluf auf die Regierenden und auf die in ihren
Diensten stehenden buddhistischen Ménche eher als indirekten EinfluR
bezeichnen. Nicht Docen in Kyoto, nicht Docen in Kamakura, sondern DoGeN
im Eiheiji war es, der auf sie einwirkte, und zwar als eine Stimme, die in ihr
buddhistisches Gewissen hineinsprach, tréstend und mahnend. Tréstend,
weil Docen im Unterschied zur Mehrheit seiner Zeitgenossen den Endzeit-
Pessimismus verurteilte und lehrte, daB hier und jetzt in der ewigen
Gegenwart der Zazen-Gestalt das Dharma Buddhas und mit ihm die buddhi-
stische Freiheit gegeben ist; hier und jetzt ist Befreiung bzw. Erlésung
angeboten. Mahnend, weil durch die vielen Selbstentschuldigungen der
Monche wie der Laien die Praxis des tiglichen Zazen als Praxis des
Abwerfens der Begierden vernachlissigt wurde. Docens Einfluf auf seine
Zeitgenossen ist also eher vergleichbar mit der Stimme des Rufers aus der
Wiiste, zu dem die Menschen hinausgehen aus den Stadten, statt daB er in
die Stidte kommt.

Von diesem Ergebnis her gesehen muR es als falsch bezeichnet werden,
wenn zum Beispiel ErnesT Woob in seinem Zen-Dictionary schreibt: “It was
Dagen who connected Zen with the politics or national life of Japan, on
account of his advocacy of the réstoration of power to the Throne” (,Es war
Dogen, der Zen mit Politik oder nationalem Leben Japans verband auf Grund
seiner Verteidigung der Riickgabe der Macht an den Thron®).'® Nein, nicht
DoGeEN war es, der Zen mit Politik verband, sondern Eisai und die chinesi-
schen und japanischen Ménche der Rinzai-Schule. In Japan gibt es ein
buddhistisches Sprichwort: ,Rinzai Shogun — S6t6 Domin® (,Rinzail-Zen] fiar
den Shogun — Sotol-Zen] fir das Volk®).

Umgekehrt ist es auch nicht richtig, wenn Joun Writney Haww in Band 20
der Fischer Weltgeschichte Das Japanische Kaiserreich behauptet: ,Mit der
Unterstiitzung Kamakuras kehrte Eisar nach Kyoto zuriick, grindete den
Kenninji, den ersten Tempel, der ausschlieBlich fiir Zen-Praktiken bestimmt
war, ...“" Vielmehr war der erste reine Zen-Tempel der von uns schon
genannte KosHop in Fukakusa, gegriindet von Docen. Wenn nun jemand
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einwendet, Joun Wrrney Hail meine vielleicht nicht den ersten reinen
Zen-Tempel de facto, sondern auch de jure, d. h. mit kaiserlicher Erlaubnis,
und das sei der Kenninji gewesen, muR entgegnet werden, dal Eisar im Jahre
1202 die kaiserliche Erlaubnis fiir den Bau des Kenninji nur bekam, weil er
bereit war, gleichzeitig Tendai-, Shingon- und Zen-Praktiken im Kenninji
zuzulassen. Gerade deswegen hat sich DoGeN ja von Esal und dem Kenninji
abgewandt und ist nach China gereist, um die Lehre und Praxis des reinen
Zen sich anzueignen und nach Japan zu bringen. Als Ergebnis dieser
China-Reise grindete DoGen den Koshoji als ersten reinen Zen-Tempel im
Jahre 1233.

Der indirekte religivse EinfluR Docens auf sein Jahrhundert erfaBte allmih-
lich auch die niederen Krieger, die selbstindigen Bauern und Handler. Da
diese Popularisierung des Dogen-Zen aber unmittelbar das Verdienst seiner
Nachfolger Ejo, Giun, Gikal, Keizan, Gazan und MyoHO war, will ich hier nicht
darauf eingehen. Dagegen wirkten DoGeNs Schriften inhaltlich und formal
direkt auf die religiose und weltliche Literatur der Kamakura- und Muroma-
chi-Zeit sowie auf das No6-Theater, insbesondere auf seinen Meister ZEami
(1363—1443). Aus den Briefen Zeamis wissen wir, daR er mit einem Ménch der
S6t6-Zen-Schule DoceNs in geistigem Austausch stand.' Das isthetische Ideal
der selbstlosen Darstellung der No-Rollen entspricht Docens Deutung der
Verkorperung der drei Schitze des Buddhismus, des Buddha, des Dharma,
der Sangha durch den Zazen-Meditierenden, dem ,Leib und Seele abgefallen
sind®.

Dagens Einfluff auf das moderne Japan

Auch Dogens EinfluR auf das moderne Japan ist nur schwer zu messen,
aber wie wir sehen werden, iiber die japanische Philosophie indirekt von
groBer Wirkung auf alle anderen kulturellen Bereiche.

Zwar gilt, daB die sich auf Docen berufende 56t6-Zen-Schule mit ihren drei
Hauptrichtungen (die Gemeinschaft des Eiheiji, die Gemeinschaft des Daijoji
und die Gemeinschaft des $6jiji) heute zu den gréften japanischen buddhist-
schen Schulen gehort. Die Autoritit Docens und seiner Schriften ist innerhalb
der S6to-Zen-Schule unumstritten. Seine Lehre und seine Praxis gelten als
Vorbild und als Vorschrift fiir alle Mitglieder. Insofern hat Docen direkt
groBen Einfluf auf den heutigen Buddhismus.

Doch hier soll es nicht um den Docen der Sotd-Zen-Schule gehen, zumal
Dogen selbst diese Schulbezeichnung ablehnte. Gerade in dieser Ablehnung
einer Zuordnung seines Buddhismus zu einer bestimmten buddistischen
Schule kommt nimlich der Docen hervor, um den es heute in Japan geht, um
den universalen Docen, um den ,Dogen der Menschheit’, wie TETSURG
Wartsujt schon 1926 formulierte.

Docen betonte so sehr die Notwendigkeit des Zazen (shikan taza), daR seine
Lehre und Praxis extrem und exklusiv erscheinen. Aber Docen selbst sieht
Zazen nicht so. Zazen ist fiir ihn identisch mit dem Buddhismus Bupphas. Der
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Buddhismus BupbHas ist fiir ihn identisch mit der Existenz des Menschen
schlechthin in ihrer Dialektik von hier und jetzt gleichzeitig gegebenem
Unheil und Heil, Unwissenheit und Erleuchtung, Versklavung durch die
eigenen begierdebestimmten Taten und Befreiung durch das dharma-
bestimmte Geschehenlassen, Erlosung vom Selbst und Selbsterlésung.
Docens Kritik an allen synthetisierenden buddhistischen Schulen, die gleich-
zeitig verschiedene Praktiken als erlosungswirksam gelten lassen, und seine
Kritik an den synthetisierenden konfuzianistischen, buddhistischen, shintoisti-
schen Gelehrten, welche die urspriingliche Einheit dieser drei Religionen
behaupten, lassen Docen auf den ersten Blick als Kleingeist erscheinen.
Tatséchlich aber betrachtet er seine Lehre und Praxis des Zazen als jedem
einzelnen Menschen, gleich welcher Zeit, welchen Orts, welchen Geschlechts,
Alters und welcher Rasse auch immer gegebenen und aufgegebenen existen-
tiellen Vollzug. In diesem Sinn bedeutet Zazen = Existenz. So nimmt es nicht
wunder, wenn in unserer heutigen Krisenzeit DOGeN als im Bergtempel Eiheiji
verborgener Existenzphilosoph und sein Hauptwerk Shobogenzi als den
Buddhismus entmythologisierende Existenzphilosophie fiir die Japaner, ja fiir
die ganze Menschheit neu entdeckt werden.

Auf die Einfliisse DoGeNs in der modernen Kunst und Literatur Japans soll
hier nicht eingegangen werden, weil dort zwischen Zen allgemein und
Dégen-Zen noch kaum unterschieden wird. Dagegen ist von Mitgliedern der
Kyoto-Schule der japanischen Philosophie die Eigenart DOGENs in letzter Zeit
immer klarer herausgearbeitet worden.

Es ist bekannt, daR die Mitglieder der Kyoto-Schule’ aus der existentiellen
Erfahrung des Buddhismus heraus philosophieren. Kiraro Nisuma praktizierte
zeit seines Lebens Zazen. Wie sein Freund Daisersu Terraro Suzuki wurde er
zwar von Rinzai-Meistern angeleitet, aber die $6t6-Schule und DoGEN waren
beiden durchaus bekannt. Thre Heimatprovinz Kanazawa ist ein Hauptver-
breitungsgebiet der $6t6-Schule. Es scheint auch, daB Nishidas These von der
~Ewigen Gegenwart® von Docens Texten beeinflufit ist.” :

Hajmme Tanasg pflegte zwar nicht Zazen, hat aber — angeregt von TETSURO
Wartsunis Abhandlung Shamon Digen — das Hauptwerk Docens Shiobigenza
analysiert und als universale Religionsphilosophie dargestellt: in seinem 1939
erschienenen Werk Shobogenzo tetsugaku shikan. TANABE glaubt, bei DOGEN eine
Dialektik der Ewigkeit = Zeit als Dialektik der absoluten Aktualitit erkennen
zu kénnen. Auch Tanase will — wie Watsuin — den Abt Docen der Enge der
S6t6-Schule entreifen und der ganzen Menschheit als Vordenker mit auf den
Weg geben. Keyi Nisurrant stellt Docens Denken im finften Kapitel seines
beriihmten Werkes iiber das Wesen der Religion Shitkyo to wa nanika vor. In
dem von Kerr Nistitant und SHiNicHr HisamaTsu herausgegebenen monumen-
talen Sammelband Zen no honshitsu. to ningen no shinri (,Das Wesen des Zen und
die Wahrheit des Menschen®) wird Docens implizite Religionsphilosophie
unter anderem mit der von KierkeGAARD, HEIDEGGER, WHITEHEAD verglichen.
Auf den Vergleich Docen — SarTre, der von Kazuo MORIMOTO unternommen
wurde, habe ich in der Einleitung schon hingewiesen.”
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Diese Liste der philosophischen Verdffentlichungen iiber DoceN konnte
leicht vermehrt werden. Doch es ist jetzt schon deutlich geworden, dal
Docen in unseren Tagen der philosophischen Konkurrenz der ganzen Welt
ausgesetzt wird und immer mehr durch seine existentielle Ernsthaftigkeit und
intellektuelle Folgerichtigkeit sowie durch seine dialektische Deutung der
Selbstbefreiung-hier-und-jetzt die Aufmerksamkeit auf sich zieht. Viele, die
schon Zen in der einen oder anderen Form kennen oder praktizieren, werden
heute immer mehr von Rinzai oder Osaku® weg zu DoceN gefiihrt.

Kazuo MormMoTo beschreibt in seinem Vorwort zu Digen und Sartre das
Nichtvergleichbare und das Vergleichbare von beiden. Nicht vergleichbar
sind ihre Zeit, ihr Ort, ihre persénliche Geschichte. Nicht vergleichbar ist ihre
Haltung zur religibsen Praxis. Wahrend Docen die tagliche religitse Praxis
betont, lehnt SARTRE sie ab.

Gemeinsam aber ist beiden die Ablehnung der Mystik (darin unterscheiden
sich beide von HEmDEGGER, meint MormmMoTo). Gemeinsam ist ihnen auch die
Betonung der rationalen Beschreibung der zeitlich bestimmten menschlichen
Gegenwartsexistenz und verbunden damit die Betonung der Objektivitdt der
menschlichen Ratio, oder mehr im Sinne Dogens gesprochen: der Uberindivi-
dualitit der vom Zazen herschauenden Weltbetrachtung und Weltbewilti-

In dieser Hervorhebung des verniinftigen Denkens Docens stimmt MoRrmMo-
10 wieder mit Watsujis und Tanases Dogen-Deutung iiberein.

Die Japaner (japanischen Philosophen) sind dabei, DoGen als ihren ersten
japanischen universalen Denker zu entdecken. HajiMe TANABE war es wohl,
der Docens Zazen-shushé-ittd (,Zazen ist Einheit von Ubung und Erleuch-
tung®) am freiesten deutet und auf unsere internationale, menschheitliche
Kultur ausweitet. Das ldRt sich am besten an Tanases Deutung des Wortes
Genjo-koan klarmachen. Ein Koan ist eine (oft dilemmatische) Aufgabe, die
dem Zen-Meditierenden gegeben wird. Genjo will sagen, daB im Koan das
Dharma sich sichtbar macht. Tanase deutet nun Dogens Verstindnis von
Genjo-koan so, daB die uns umgebende widerspriichliche Welt bzw. Wirklich-
keit hier und heute zur Aufgabe gegeben ist: sie nicht durch Zazen, sondern
durch verantwortungsvolles ethisch-politisches Erneuerungshandeln als Dhar-
ma-Wirklichkeit sichtbar werden zu lassen.?

SUMMARY

This paper should be regarded as an essay on Master Docen (1200-1253), founder of
the Japanese S6to-Zen school, and on his influence upon his time and upon modern
Japan. — Since TeTsuro Watsuji’s Shamon Dagen (The monk Dogen) appeared in 1926
Japanese publications on DoGEN have increased in number year by year. Kazuo
Morivoto, author of Dagen to Sarutore (Dogen and Sartre) 1974, speaks even of a
“Dogen-Boom”. DoGeN is praised as the greatest religious thinker of Japan whose life
and work are able to guide not only the Japanese but also truth-seeking people all over
the world. Who was Dogen? What are the characteristics of his life and in his work?
These are the starting questions of the essay. The essay is divided into three parts:
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1. The life and work of Docen
2. DoceN’s influence upon his time
8. Docen’s influence upon modern Japan.

DoceN’s influence upon his time and upon modern Japan must be regarded as “only
indirect”. He did not seek (except on one occasion) direct influence upon religious and
political leaders of his time, who always demanded conformity to their wordly plans.
Docen defended the necessity of real and daily zazen, he taught the unity of
zazen-pratice and enlightenment, he stressed the presence of Buddha-Dharma-Sangha
in the zazen-practising subject, he guided his disciples by his own example to cope with
daily life and with secular reality through “coming form zazen-practice” and “going to
zazen-practice”. In opposition to most of the contemporary religious leaders in Japan
Docen denied the pessimistic eschatological concept of mappo. He realized for himself
and for his disciples the fullness of Dharma, here and now, in and through zazen. —
Dogen’s influence upon his time proceeded gradually from his hidden monastery
Eiheiji and was carried by his writings and his disciples into the villages and towns, into
Kamakura and Ky6to. Docen’s influence in modern Japan is transmitted not only by
his disciples but also by the life and work of the philosophers of the so-called
Kyoto-School of Japanese Philosophy.

! Morimoro, Kazuo, Digen to Sarutore, Kodansha, Tokyo 1974, S. 8.

? Es handelt sich um eine Sammlung von Predigten, von der Varianten mit 12, 28, 60,
75, 84 und 95 Faszikeln existieren. Auf Docen selbst sollen die Ausgaben mit 12 bzw.
75 Faszikeln zuriickgehen.

Englische ﬁbcrscm.mg: NisHIvAMA, KOSEN, und Stevens, Joun: A complete English translation
of Digen Zenji’s SHOBOGENZO (,Eye and Treasure of the True Law*), Daihokkaikaku,
Tokyo 1975ff. (4 Binde).

Japanische Standardausgabe: Terapa, ToRU, und Mizuno, Yaoko (Hrsg.), Digen (Reihe:
Nihon Shisé Taikei 13) Iwanami Shoten, Tokyo 1970fF. (2 Binde).

Weitere wichtige Schriften Docens: Fukanzazengi (Allgemeine Vorstellung der Grundsit-
ze des Zazen), Gakudoyjjinshi (VorsichtsmaRregeln fir das Studium des Weges),
Tenzokyokun (Regeln fiir Kiichenpersonal), Eihei Koroku (Allgemeine Beobachtungen von
Eihei Docen), Nihonkoku Echizen, Eiheiji Chiji Shingi (Regeln fir die Abte des Eiheiji in
Echizen/Japan), Kichijozan Eiheiji Shiryi Shingi (Regeln fiir die Monchszellen im Eiheiji),
Fushukuhampo (Regeln fiir Mahlzeiten), Sanshidiei (Sammlung von Gedichten), Shobogen-
zo-suimonki (Niederschrift von AuBerungen Docens itber den Zen-Alltag fiir seine
Klostergemeinschaft durch seinen Sekretir Ejo).

* Tzursu, Tosumko, Philosophie des Zen-Buddhismus (Rowohlts deutsche enzyklopidie rde
388) Hamburg 1979, S. 13, Anm. 3.

* Tsupmura, Koicr, Digen: Shobogenzé, in: Nihon no Butten, Chuké Shinsho 179,
Chuokéronsha, Tokyo 1969 (hrsg. von Yosumnori TakeucHt und TAKesHT UMEHARA) S.
239f.

% Axizuki, RvomiN, Dogen nywmon, Kodansha, Tokyo 1970, S. 4.

! Watsui, TETSURO Shamon Dagen, 1926; Nachdruck in: Nakamura, HajiME / MAsUTANI,
Fumio / Kitacawa, M. J. (Hrsg.), Gendai Bukkyo Meicho Zenshii, Band 6: Nihon no Bukkyé 1,
Ryubunkan, Tokyo 1965, S. 1-70 (speziell S. 9).

" WaTsuji, Nachdruck S. 7.

® Das Folgende stellt eine Uberarbeitung einer Gastvorlesung an der Universitit
Miinchen (15. 1. 1985) dar.

% In: Japanese Religion. A Survey by the Agency for Cultural Affairs, Kodansha International
Limited, Tokyo, New York and San Francisco 1972, First paperback edition 1981, S.
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253 werden fur die Sotoshi 6 841 720 Mitglieder angegeben. Nach Angaben dieser
Quelle beziehen sich die oben angegebenen Mitgliederzahlen fiir Nishi-Honganji,
Higashi-Honganji und Sotosha auf den Stand vom 31. Dezember 1970. Seither ist mit
dem Wachstum der Gesamtbevolkerung auch die Zahl der jeweiligen Mitglieder
gewachsen. 1970 hatte Japan 103 Millionen Einwohner, 1982 schon 117 Millionen.

19 Zu Docens Leben und Werk vgl. die Einfilhrung® zu Docen von Akizuki (Anm. 5) und
das ,Dogen-Lexikon: Dagen-jiten, herausgegeben von Akira Sucanuma, Tokyddo-shuppan,
Tokyo 1977. Mit Bibliographie!

" Vel. die Zitation von Umenaras These bei Akizuki, S. 16.

" muj6 (,Unbestindigkeit, ,Verginglichkeit?): kann als Beschreibung der Verander-
lichkeit weltlicher Wirklichkeit gemeint sein, aber auch als Beschreibung der entspre-
chenden Stimmung bzw. Lebenshaltung. Ein altes buddhistisches Motiv in der japani-
schen Literatur! Vgl. Karaki, Junzo, Mujo (Band 7 der Gesammelten Werke von Junzo
Karakr: Karaki Junzo Zenshi, Chikuma Shobo, Tokyo 19671F).

' Es wurde die heute in der VR China vorgeschriebene Umschrift angewandt, wie auch
an anderen Orten dieses Aufsatzes.

' Als chinesische Ara heift sie eigentlich: Yéngping.

! Chinesisch heilit er eigentlich: Lanxi Daoléng.

'S Woon, ErnesT, Zen-Dictionary, Tuttle, Tokyo 1972, S. 37.

7 Haw, Joun Wurtney, Das Japanische Kaiserreich (Fischer Lexikon 20) Frankfurt/
Hamburg 1968, S. 103.

'8 Vgl. Kamrrant, TamoTsu, Zeami in unserer Gegenwart, in: Festschrift Wolf Haenisch:
Fernostliche Kultur, hrsg. von HeLca Wormit, Marburg 1975, S. 22.

' Nach wie vor ist das zuverlissigste Uberblickswerk iiber die Kyoto-Schule der
japanischen Philosophie das von Gmvo K. Piovesana, Recent Japanese Philosophical Thought,
1862-1982, Enderle Bookstore, Toky6 1968. Vgl. auch: das ,Japan-Handbuch®, hrsg.
von Horst HammitzscH, Steiner Verlag, Wiesbaden 1981, Spalte 1295-1396 (,Philoso-
phie®).

* Ein anderer Einfluf kommt von Aucustinus’ Idee des ewigen Jetzt.

' Vgl. Tanases Gesammelte Werke: Tanabe Hajime Zenshi Band 5, Chikuma Shobo,
Tokyo 1963, Nachdruck 1972, S. 448-494. — Nisurrant, Keqgi, Shakya to wa nanika,
Sobunsha, Tokyo 1961fF. (4. Aufl. 1966), S. 207ff. Deutsche, iiberarbeitete Ausgabe:
Nisarrany, Kegi, Was ist Religion?, Insel Verlag, Frankfurt 1982, S. 278ff. — Nistrrani, Keg
und Hisamatsu, SHIN'IcHI (Hrsg.), Zen no honshitsu to-ningen no shinri, Sobunsha, Tokyo
1969 (3. Aufl. 1977).

#2 Die Obaku-Zen-Schule wurde von dem Chinesen Huine Bo (Obaku, 17. Jh.) gegriin-
det und hat sich spiter mit der Rinzai-Schule verbunden. Nach Japan wurde sie von
InGeN (Yin yiian, 1592-1673) eingefithrt. In der Frage nach den notwendigen religiésen
Praktiken verhilt sie sich dhnlich wie die Rinzai-Schule eher inklusiv als exklusiv.

¥ Vgl. neben Tanases Abhandlung Shobagenzi tetsugaku shikan (in Tanabe Hajime Zenshi,
Band 5) auch das Werk Zangeda toshite no tetsugaku (in Band 9). In beiden Texten wird
genjo-koan in diesem weiten Sinn gedeutet. Zu TanaBes Deutung des genjo-koan vgl.
LAuBg, JoHANNEs, Dialektik der absoluten Vermittlung. Die Religionsphilosophie von Hajime
Tanabe . . ., Herder, Freiburg 1984, S. 226-228.
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KLEINE BEITRAGE

WELTGESPRACH DER RELIGIONEN
EINE REZENSION*

von Tilmann Vetter

Zu den wirklich erneuernden und auch heute noch in Rom voll anerkannten
Erklirungen des Zweiten Vatikanischen Konzils gehért die Mahnung, das Gesprich mit
anderen Religionen aufzunchmen. Diesem Ziel dienend organisierte die Stiftung
ORATIO DOMINICA seit 1970 regelmiBig Gespriche zwischen christlichen Theologen
und Vertretern anderer Religionen.

Nach Begegnungen mit Vertretern des Judentums und des Islam fand 1981 das erste
Gesprach mit Hinduismus und Buddhismus statt, 1984 das zweite. Die Vortrige dieses
zweiten ,christlich-asiatischen® Gespriichs sind im vorliegenden Band veréffentlicht.

Die Tagung selbst stand unter dem Motto Verginglichkeit, Nichiserfahrung und
Weltverantwortung. Der mehr auf die Aktualitit bezogene Titel des Bandes scheint also
etwas einseitig, ist aber insofern zu rechtfertigen, als alle Teilnehmer vom Veranstalter
gebeten waren, nach Méglichkeit auch die Frage zu behandeln, ob und wie Religionen
dazu beitragen kénnten, eine 8kologische und atomare Katastrophe abzuwenden. Vier
der sieben Vortragenden sind darauf eingegangen, von zweien kam eine bejahende
und zugleich deutliche Antwort (H. Otr und L. ScumiTHAUsEN). Die restlichen Beitrage
sollten natiirlich nicht nur danach beurteilt werden. Zum Teil kann der Leser auch
selbst einen Bezug zum aktuellen Thema herstellen.

Zwei mehr philologische Vortriige seien zuerst besprochen, der Beitrag des Buddho-
logen Schmithausen (Universitit Hamburg) und der des katholischen Alttestamentlers
Zenger (Universitit Miinster). Philologie war hier auf iiberdurchschnittlichem Niveau
anwesend. Trotzdem zeigten sich auch diese Sprecher vom Thema der Tagung
betroffen.

LAMBERT SCHMITHAUSEN macht uns in seinem Vortrag Buddhismus und Natur mit der
wichtigen Rolle bekannt, welche die Einsicht in die Verganglichkeit aller Dinge im alten
Buddhismus und deren Steigerung zur Einsicht in die Irrealitit aller Dinge im ,GroRen
Fahrzeug® des Buddhismus spielen. Diese Einsicht fiihrt so wenig zu Versuchen der
technischen Verbesserung der Welt wie zu Impulsen, sich unheilvollen Entwicklungen
in ihr entgegenzustellen. Der Buddhismus ist jedoch ein komplexes Gebilde, das sich
darauf nicht reduzieren liRt. ScumitiAausen weist auf zahlreiche Textstellen hin, welche
Schonung aller lebenden Wesen lehren. Er kann sogar zeigen, was bis jetzt noch
niemand bemerkt hatte, daB zur alleraltesten Schicht der Uberlieferung eine Allbeseelt-
heitslehre gehort, bei der — anders als in der weiteren Entwicklung mit Ausnahmen in
Ostasien — auch Pflanzen zu den lebenden Wesen gezihlt werden. Fiir Buddhisten der
Gegenwart, die eine Auge fiir 8kologische Probleme haben, liegt hier genug Stoff zur
Besinnung. Religidses Erbe licRe sich hier fiir eine Wende zum Besseren einsetzen. Daf
man daneben von der Verginglichkeit und Nichtigkeit aller Dinge weif, ist ein
Paradox. Aber dessen sind sich die Buddhisten des GroRen Fahrzeugs schon immer

¥ Die Verantwortung des Menschen fiir eine bewohnbare Welt in Christentum, Hinduismus und
Buddhismus. Herausgegeben von RAIMUNDO PANIKKAR und WALTER STROLZ. Mit Beitragen
von R. Balasubramanian, B. Mukerji, H. Ott, R. Panikkar, L. Schmithausen, S. Ueda, E.
Zenger (Verdffentlichungen der Stiftung OraTio Dominica, WELTGEsPRACH der Religionen,
Schriftenreihe zur grofen Okumene, Band 12) Herder/Freiburg-Basel-Wien 1985.
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bewuBt gewesen. Das Anerkennen zweier wichtiger Seiten der Lehre, die unser
Verstand nicht zusammenbringen kann, bildet die theoretische Basis ihres Glaubens.

EricH ZENGER trug ein Theologisches Gesprich mit dem 90. Psalm bei. Mit diesem Psalm
griff er wohl eines der giinstigsten Stiicke aus der jiidisch-christlichen Uberlieferung
heraus, um mittels Textauslegung auf ein Tagungsthema einzugehen, das im Hinblick
auf &stliche Gesprachspartner formuliert war. Es gibt ja nicht so viel biblische Texte,
die wie dieser Psalm in solch eindringlicher, beinahe buddhistischer Weise die
Verginglichkeit schildern und dabei auch noch Méglichkeiten der Weltverantwortung
zeigen. Diese Méglichkeiten sind in den letzten Versen des Psalms zu finden, insofern
da von Jahwe Befreiung von lihmender Todesangst erhofft, ferner das Leben des
cinzelnen als Baustein der gottgeleiteten Gesamtgeschichte aufgefaBt und schlieBlich
Gott gebeten wird, dem Werk unserer Hiande Bestand zu geben. Der Philologe ZenGEr
entlarvt die Schlufverse als sukzessive Erweiterungen des weisheitlichen Grundtexts.
Als Theologe jedoch wertet er dies als eine in der jiidischen (und wohl auch
christlichen) Tradition notwendige Erginzung. Konsequenzen fiir das aktuell-praktische
Verhalten werden allerdings nicht aufgezeigt.

Die fiinf {ibrigen Vortrige sind mehr in eigener Komposition und Verantwortung
verfaft. Ich wende mich zuerst den zwei hinduistischen zu. Sie sind voller Zitate und
Hinweise auf ihre heiligen Schriften und groRen Philosophen. Man tut aber gut daran,
dies bloB als einen Ausdruck jetziger Religiositit und Theologie zu nehmen und keinen
scharfen philologischen MaRstab anzulegen, wie dies trotz ihrer Engagiertheit bei den
zwei erstbesprochenen Vortrigen méglich ist.

Am Beitrag von Frau Brruika Mukerjt (Banaras Hindu University) ist zu loben, daR sie
sich der aktuell-praktischen Seite des Tagungsthemas stellt, sei es auch nur, um die
davon ausgehende Suggestion ,unserer’ Verantwortung abzulehnen. Man sollte sich
ihrer Meinung nach vor Augen halten, daR die jetzige Krisensituation mit all ihren
Implikationen nicht durch den Osten verursacht worden sei. Und wenn man denke,
daf die Probleme der modernen Welt durch eine christliche Interpretation einer
universellen Okumene gelost werden sollten, dann moge man erst einmal die Frage
beantworten, wie gerade diejenige Bewegung den Kriften der modernen Welt
Grenzen setzen solle, die sie ermdglicht und mitverursacht habe. Sie geht dann auf das
,advaitische’ (d. h. in der Richtung der radikal-monistischen Upanishad-Auslegung
herrschende) Verstindnis der Welt und das sich hieraus ergebende Erlosungsstreben
ein. Die Welt einschlieBlich der feinmateriell gedachten Psychen ist hier, wenn nicht
nichts, so doch zumindest nicht das eine wahre Selbst. Trotzdem solle man gegeniiber
ihr und den in ihr lebenden Wesen nicht gleichgiiltig sein. Aber auch in dieser Hinsicht,
also nicht nur im eigenen Interesse, sei es anzuraten, nach Erlésung zu streben. Davon
werde die Welt ein bifchen besser. Weitgreifende Verbesserungen seien jedoch nur
Sache Gottes.

R. BarasusrAMANIAN (University of Madras) vermeidet das Paradox der Sorge um eine
wertlose und eigentlich irreale Welt. Fiir ihn ist der Hinduismus nur am Menschen und
an seiner Erlésung interessiert. Die Welt ist fiir den zur Erlosung berufenen Menschen
das Material seines Fortschritts, sie ist eine ,bloRe Attrappe®. Auch in den hinduisti-
schen Lehren von Gott stehe der Mensch im Zentrum. Gott habe da die Aufgabe,
durch Schaffung der Welt den Seelen ein Objekt des Lernens zu geben, das sie
schlieBlich als wertlos erkennen miiflten, um sich wieder — nach einem Fall in
unvordenklicher Zeit — Gott zuzuwenden. BaLAsUBRAMANIAN bespricht dann drei
Modelle, in denen der Hinduismus die Zusammengehorigkeit von Gott und Mensch
gedacht habe. Davon erscheint ihm das des Vishishta-Advaita (= des gemiBigten
Monismus) mit seinem Hintergrund der ,Fleischwerdungen® Gottes in Gestalten wie
Rama und Krishna am besten geeignet, ethisches Handeln, das sich fiir thn nur auf
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Menschen erstreckt, zu erkliren. Gott sei fiir dieses Handeln das Vorbild. Die sich in
seinen Fleischwerdungen zeigende Liebe solle uns zum Dienst am Mitmenschen
anspornen, Weltverantwortung ist hier also genauso einseitig gedacht wie im
herkdmmlichen Christentum, an dem er sich wohl orientiert. Zur Korrektur dieser
Darstellung des Hinduismus kénnte man auf das Denken und Handeln ManATMA
Ganpis hinweisen, besonders auf seine Auffassung, die Kuh als den Reprisentanten
der gesamten nichtmenschlichen Kreatur zu verehren. 2

Mit Ramunpo Panixkar (University of California), der sich in fritheren Schriften als
katholischer Theologe hinduistischer Farbung profiliert hat, verlassen wir kurz das
Schema von Vertretung (oder Darstellung) einer iiberkommenen Religion. Er glaubt es
sich in der gegewirtigen Lage nicht mehr leisten zu kénnen, von einer einzigen
Religion auszugehen. Er will darum 6000 Jahre menschlicher Erfahrung zusammenfassen.
Das gelingt ihm in seinem Beitrag ,Der Mensch — ein trinitarisches Mysterium® wohl
gar nicht so schlecht. Im Zentrum seines Versuchs steht das von der christlichen
Theologie angeregte, seiner Meinung nach aber in jeder Kultur anzutreffende trinitari-
sche Modell einer wechselseitigen Durchdringung (pen'chorese) von Gott, Mensch und
Welt. Dies sei die letzte Struktur der Realitit. Mit dieser kosmo-the-andrischen Einsicht
kénne sich der Mensch als ein Mysterium entdecken, das sich nicht in seinem
Menschsein erschopfe. Er sei ein Mikrokosmos, ein Knoten in einem Netz von
Verbindungen, ein Spiegel der ganzen Realitit. Zu dieser Einsicht, die stark an den
Héhepunkt buddhistischer Spekulation im Hua Yen erinnert, tritt eine Theorie uiber
die Entwicklung der Menschheit. Panikkar sieht hier ein Drama ablaufen, das drei Akte
kennt. Es beginnt mit dem UrbewuBtsein des ,Ich bin‘. Danach kommt der Akt des
Dranges nach Erkenntnis und der duBerlichen Beantwortung der Frage, was wir sind.
Hierin ist jedoch keine befriedigende Antwort auf die Problematik des ,Ich bin‘ zu
finden und inzwischen eine Lage geschaffen, die uns selbst zum Zerstorer alles
Bewultseins machen konnte. Dies erfordert einen dritten Akt der radikalen Umkehr
(metanoia) zum ,Ich bin ich’, in dem das anfingliche Ich nach der unvermeidlichen
Phase der EntiuBerung endlich zu sich selbst findet. Wie es in konkreto zu dieser
Umkehr kommen soll, bleibt allerdings offen. Zweimal fillt hier nimlich das Wort
Gnade. Aufgabe eines solchen Vortrags kénnte es sein, vor Lehren und Ideologien zu
warnen, welche die zentrifugale Bewegung des zweiten Akts instand halten. Dazu wire
der kosmo-the-andrischen Position zufolge nicht nur jeder Materialismus zu rechnen,
sondern auch der Monotheismus. Wo kommt dann aber die Gnade her?

Dic traditionellen Religionen kénnten bei der Praxis einer radikalen Umkehr
vielleicht doch eine wichtigere Rolle spielen, als ihnen PANIKkAR einridumt. Diesen
Findruck bekommt man beim Vortrag von Suzuteru Uepa (Kyoto University) Sein —
Nichts — Weltverantwortung im Zen-Buddhismus. Hier spricht nicht nur Spekulation,
sondern ein bestimmtes spirituelles Erbe, und zwar so gut, daR etwas von einer
Haltung iibermittelt wird, von der man sich vorstellen kann, daR sie Angst und
Begehren, die doch wohl unseren gegenwirtigen Problemen zugrunde liegen, zu
tiberwinden fihig ist. Dabei enthilt sich Uepa jeden direkten Appells. Kern seiner
Betrachtungen ist: Wenn man sich der Verginglichkeit stellt und sie anerkennt, kann
man der unendlichen Offenheit gewahrwerden, ohne welche die Endlichkeit als solche
gar nicht erkannt wiirde. Nach diesem Gewahrwerden kann man sich wieder in die
Endlichkeit zuriickbegeben. Man erfihrt sie nun als die endliche Konkretion der
Un-endlichkeit. Dies ist bei Uepa die Bewegung, die das wahre, d. h. selbstlose, Selbst
aus sich selbst heraus zu sich selbst zuriick macht. Dies ist zwar nicht die grofe
Bewegung PANIKKARS, das Ziel ist aber doch wohl dasselbe, das auch diesem vor Augen
steht. Hier wird es jedoch in iiberzeugender Weise als erreicht und erreichbar
dargestellt, und ebenso die daraus hervorgehende Verantwortung im Alltag.
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Im vorigen wurde zwar ein Bezug zur aktuellen Problematik angedeutet, Uepa selbst
erdrtert sie jedoch nicht. Was dies betrifft, kommt man nach ScamrtHausen nur noch
bei dem evangelischen Theologen Hemwrich Ot (Universitit Basel) auf seine vollen
Kosten. Christliche Schipfungsverantwortung in einer vergdnglichen Welt lautet der Titel
seines Vortrags. Ubrigens wird, um dies vorwegzunehmen, auch bei ihm, wenn auch
vielleicht nicht ganz so kraftvoll wie bei Uepa, eine spirituelle Dimension der eigenen
Tradition als Voraussetzung jeder praktischen Losung sichtbar: eine alles Handeln
tragende Hoffnung auf Transformation des alten in einen neuen Menschen, der alten
Welt in eine neue, und dies trotz der Erfahrung des Nichts und im Wissen von der
Unvermeidlichkeit des Durchgangs durch dieses Nichts (wobei, wie Ort selbst bemerkt,
die strukturelle Ahnlichkeit mit dem Zen-Buddhismus auffillt). Was nun die aktuelle
Seite des Tagungsthemas betrifft, so wird sie von Ortr in drei beeindruckenden
Voritberlegungen belichtet. Davon sei die zweite herausgehoben. Sie handelt vom
Motiv des Dominium terrae (nach Gen. 1,28: Macht euch die Erde untertan). Hiervon
ausgehend habe es vor kurzem noch die Theologie der ,Miindigen Welt* gegeben,
worin es als die wahre Gotteskindschaft angesehen worden sei, dafb der Mensch nun in
eigener Regie die Gestaltung der Schopfung iibernommen habe. Das allgemeine wie
das christlich-theologische BewuBtsein habe sich aber im Verlauf von anderthalb
Jahrzehnten griindlich gewandelt. Nun werde fiir die dkologische Krise gerade der
biblische Gedanke des Dominium terrae verantwortlich gemacht. Ot distanziert sich
von beiden Interpretationen als Ausfliissen eines monokausalen geschichtsspekulativen
Denkens. Unumginglich sei jetzt aber eine Neuinterpretation dieser biblischen Stelle.
Seiner Ansicht nach (er scheint hierbei keinerlei philologische Schwierigkeiten zu sehen)
enthilt sie den gottlichen Auftrag der Bewahrung und Pflege der gesamten aufier-
menschlichen Schépfung. Sie darf keinesfalls als bloBes Material fiir unsere Zwecke
betrachtet werden. So kommt es zu einer Verantwortung fiir die Schépfung, die
religis fundiert ist und nicht nur der Sorge um das Uberleben des Menschen
entspringt. Als religids fundierte steht diese Verantwortung auch im Dienst des
Zu-sich-selbst-Kommens und zu-Gott-Gelangens, besonders dann, wenn die Schépfung
nicht nur als Produkt des Schépfers, sondern auch als dauernd von ihm umfangen und
getragen betrachtet wird.
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AFRIKANISCHE SPIRITUALITAT UND CHRISTLICHER GLAUBE
EINE REZENSION*

von Gottfried Bitter CSSp

Die lateinische Weltkirche und die Ortskirchen der Dritten Welt sind seit geraumer
Zeit dabei, ihr gegenseitiges Verhiltnis neu zu erfragen und zu erproben. Zwar ist
lingst die grundsitzliche Einsicht gewonnen, daR sich das Evangelium auf eine je
eigene Art in die einzelnen Kulturen und Lebensformen emwurzeln mufl, um seine
fermentierende und transformierende Kraft voll entfalten zu kénnen (folglich sind alle
kolonisierenden Formen der Glaubensweitergabe abzulehnen). Aber noch schauen die
Christen und Kirchen der Ersten und Zweiten Welt mit schulmeisterlicher Besorgtheit
und dngstlicher Kleingliubigkeit auf das Hineinwachsen des Evangeliums in die
Lebensformen und Religionen der Dritten Welt. Anstatt iiber die schier unerschopfli-
che Vitalitit des Evangeliums zu staunen, dngstigen sich die européischen Christen und
Kirchen vor den noch ungewohnten Formen christlich-kirchlichen Praxis in den Jungen
Kirchen (und deren impliziten Herausforderungen).

Von dem Abenteuer des Heiligen Geistes und der afrikanischen Christen und
Kirchen, das Evangelium in ihre afrikanischen Religionen und Spiritualititen einzu-
pflanzen, berichtet der Band 8 der Reihe Theologie der Dritten Welt (hrsg. vom
Missionswissenschaftlichen Institut Missio): Afrikanische Spiritualitit und christlicher Glau-
be, Erfahrungen der Inkulturation, hrsg. von MuLaco cwa CIKALA MUSHARHAMINA (aus dem
Franzosischen iibersetzt von Ursura Faymonviiie), Freiburg—Basel-Wien 1986. In
wesentlichen Ausziigen wird hier das Zweite Kolloquium dokumentiert, das die
Katholisch-Theologische Fakultit Kinshasa/Zaire zum Thema ,Afrika und die Formen
eines spirituellen Lebens* (21.-27. Februar 1983) veranstaltete. Ziel des Treffens war es,
den religios-spirituellen Kern afrikanischen Lebens zu benennen und sein Verhaltnis zu
Spiritualititen christlichen Glaubens zu bestimmen. Dementsprechend ist der Doku-
mentationsband (angelehnt an die franzésische Gesamtausgabe, Kinshasa 1983) dreitei-
lig angelegt. Zunichst wird die Frage aufgehellt: Was ist Spiritualitit in den traditionel-
len afrikanischen Religionen (meist begrenzt auf den westafrikanischen Raum)? A.
Tirianma SanoN (11-32) kann ganz allgemein eine Spiritualitit der Partizipation
aufweisen (16fF), die eine stindige ,Jakobsleiter zwischen der Welt Gottes und der
Welt der Menschen — vermittelt iiber die Welt der Geister — errichtet. In den
Initiationsritualen wird der einzelne in diese Kunst der Jakobsleiter eingefiihrt. ,Jede
spirituelle Suche ist ein Abenteuer des Geistes, eine Suche in die Richtung des
Absoluten. Sie ist zugleich Suche nach Identitit und nach Identifizierung* (29). Bischof
Sanon deutet die afrikanischen Religionen allgemein als ,Schwellen-Religionen®, ,die
partiell auf die Gegenwart Gottes hinweisen, eines Gottes jedoch, der in seiner
endgiiltigen Gegenwart entsprechend der vollen Offenbarung noch unbekannt ist“ (81).
Memrap P. Hesca S fragt nach dem Warum der ungezihlten neuen mystischen
Bewegungen in Afrika (33-49), in denen er eine doppelte Herausforderung sieht:
sowohl fiir traditionelle afrikanische Spiritualititen als auch fiir die afrikanischen
Christen und Kirchen. P. Hesca vermutet als mogliche Motive fiir das sprunghafte
Anwachsen von Geheimgesellschaften und mystischen Biinden erstens eine tiefe
Frustration angesichts der Destrukturierung der afrikanischen Gesellschaften durch die

* V. Muraco cwa Cikata M. (Hrsg.): Afrikanische Spiritualitit und christlicher Glaube.

Erfahrungen der Inkulturation (Theologie der Dritten Welt 8) Herder / Freiburg-Ba-
sel-Wien 1986; 198 S.
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christliche Missionierung, zweitens einen Widerwillen gegen den kulturellen Imperialis-
mus einer als universal geltenden Religion der Christen und endlich drittens die
Ablehnung der intellektualistisch und formalistisch geprigten Missionskirchen (43fF.).
Diese Uberlegungen konkretisieren am Beispiel Zaire TuLu kia Mpansu Buakasa und
SEAHIRE MBoNvINkesE (50—58). Ahnlich wie Bischof Sanon fragt BartHiLEMY Nyom nach
dem eigenstindigen Beitrag der afrikanischen Spiritualitit fiir eine christliche Lebens-
praxis (59-69). In geistlich motivierter Zuversicht mahnt der Generalvikar der Erzdi6ze-
se Duala/Kamerun, ,daf es an der Zeit ist, z7um Handeln iiberzugehen, d. h. auf Jesus
zu antworten, ohne noch linger von irgend jemand eine Beglaubigung dafiir zu
erwarten; daf es an der Zeit ist, unseren ortlichen Wirklichkeiten Rechnung zu tragen,
unseren legitimen Verschiedenheiten, unserer eigenen Geschichte, um in all dem neue
theologische und spirituelle Erkenntnisquellen zu finden® (68).

Die zahlreichen Inkulturations-Postulate des ersten Teils nimmt der zweite Teil
realisierend auf fiir den Bereich afrikanischer Gebetspraxis als Zentrum der Spirituali-
tit. In einer héchst anregenden Studie untersucht Erochukwu Uzukwu Csse den
spirituellen Gehalt der Igbo-Gebete (71-92); dabei sind Belege fiir die oben behauptete
Partizipationsspiritualitit (83f) genauso erkennbar wie eine deutliche Affinitit dieser
afrikanischen Gebete zu den Psalmen (bes. zu den Klageliedern des Volkes und des
einzelnen). Diesen Befund nimmt Henry GRAVAND Cssp ausdriicklich auf, indem er nach
dem afrikanischen Gebet als ,Instanz der Er-kenntnis Christi, der erkennt und dessen
Botschaft verstanden wird durch die Erleuchtung des Heiligen Geistes, aber auch durch
die vorangegangene spirituelle Wegbereitung® (94) fragt (93—111). H. Gravanp weist
nach, daf ,der theologische Inhalt der traditionellen Gebete aus zwei Komponenten
besteht, die sich iiberall wiederfinden: die Transzendenz Gottes und der Respekt vor
der Schopfung und vor dem Menschen. ... Das afrikanische Gebet ist humanistisch,
weil es darauf zielt, das menschliche Leben lebenswert und die zwischenmenschlichen
Beziehungen wiirmer zu gestalten. Diese beiden Komponenten widersprechen einan-
der nicht, denn die gotiliche Transzendenz schlieRt eine gewisse Immanenz des
Gottlichen im Menschen mit ein. Die Originalitit des afrikanischen Gebetes erscheint
in der Einheit dieser beiden Komponenten: ,Das Géttliche im Menschlichen®™ (103).

Das kritisierende, das vitalisierende Zueinander von traditioneller afrikanischer
Spiritualitait und christlichem Glauben erortert der dritte Teil des Tagungsberichtes
ausdriicklich. BiscHor BernarD Bupubira nimmt dieses schwierige Zueinander als die
Herausforderung der afrikanischen Christen und Kirchen heute auf (118-124) und
erinnert an die ,Pidagogik Gottes* (113fF), die in viterlicher Umsicht alle Lebensberei-
che eines Volkes respektiert und zum guten Grund des Evangeliums werden lift. Auf
dem Weg zu einer christlich-afrikanischen Spiritualitit fordert der Bischof eine
Jkatechetische Didaktik®, ,bei der die als fundamental erkannten Elemente der
traditionellen afrikanischen Religion in die Art und Weise der Ubermittlung und
Verinnerlichung der Botschaft eingebaut werden® (122).

Nach den konkreten Méglichkeiten von spezifisch christlich-afrikanischen Ordens-
spiritualititen fragen die beiden Arbeiten von EnceLBERT MVENG S] (125-189) und Sr.
Bwanca ZiNca (140-151); sie verdeutlichen in jeweils eigenstindiger Weise, daf
afrikanische Spiritualitit vor allem ,Spiritualitit der Befreiung® ist: ,sie vollzieht sich
durch einen Mittler, der Vorbild und Erléser zugleich ist. Sie ist die Frucht einer
Passion und einer Auslieferung an den Tod, der Ubergang ist vom alten zum neuen
Leben* (134). Bischof KaLonp MukeNG’A breitet in seiner Fallstudie ein Beispiel christlich-
afrikanischer Ehespiritualitit aus (152-184), die bewuft den ,menschlichen Graben
zwischen Evangelisatoren und Evangelisierten® iiberwinden will, indem sie das Bewuft-
sein der Mitverantwortung innerhalb der Kirche, innerhalb der Kinder und Geschwi-
ster der gleichen Gottesfamilie (vgl. 156f) zu wecken versucht. AbschlieBend skizziert
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Josepr KARDINAL MALULA, Erzbischof von Kinshasa, den spirituellen Weg des Volkes
Gottes in Zaire (185-198). In kritischer Offenheit zeichnet KARDINAL Marura die erste
Evangelisationsperiode als eine Periode der europiischen, importierten, nicht-inkar-
nierten Spiritualitit auf den Gebieten der Liturgie, der Katechese, der Moral. Das
Zweite Vatikanische Konzil 148t in Zaire erstmals eine selbstiindige Auseinandersetzung
mit der Bibel als breite Volksbewegung zu unter den Programmworten ,Solidaritit und
Teilen®. Eine eigene zairische Liturgie wiichst heran. Eine innere Evangelisierung
kommt in Gang, eine christozentrische, afrikanische Spiritualitéit keimt auf, die
tatsachlich aus den Bantu-Lebensformen wichst. Diese Signale lassen das weitere
Aufblithen einer vitalen und authentischen christlichen Spiritualitit in Afrika erhof-
fen. :

Selbstverstandlich fordern die vorgetragenen Uberlegungen, Deutungen und Erwar-
tungen der afrikanischen Christen und Theologen die europiischen Christen in
verschiedenster Weise heraus. Gewill wire manche Einrede zu fithren. Aber vielleicht
ist es heute an der Zeit, die afrikanischen Einsichten und Hoffnungen vor allem als
Anfragen an unsere eigene Praxis zu vernehmen. Folgende Anfragen sind deutlich zu
horen:

1. Wie kénnen wir europiischen Christen zu einer Bereitschaft des Wahrmehmens,
des Staunens, des Sich-herausfordern-Lassens von den Traditionen und Praxen tradi-
tioneller und christlicher afrikanischer Religiositit und Spiritualitit gelangen?

9. In welcher Weise kénnen/diirfen/sollen europiische Christen und Kirchen die
Prozesse des Heranwachsens christlich-afrikanischer Spiritualitit begleiten, befragen.
anregen?

3. Lassen schon jetzt Grundformen des Dialogs oder gar eines Austausches spiritu-
eller Praxen europiischer und afrikanischer Herkunft benennen?

4. Brauchen wir nicht dringend neue fundamentaltheologische Reflexionen zum
Verhiltnis von Alltag und Offenbarung, Religion und Kultur auch und gerade im
europdischen, ,nachchristlichen® Raum?

5. Ist es ein Indiz fiir die Vitalitit der europiischen Christentiimer, daf das Thema
(und die Praxis) ,Spiritualitit’ weit hinten in unseren kirchlichen Stichwortregistern
vorkommt?

6. Wo gibt es fiir europiische Jugendliche eine der Initiation vergleichbare Beglei-
tung des Ubergangs vom Kindsein zum christlichen Erwachsenen-Werden?

Vielleicht deutet Bischof Sanon einen Antwortweg auf diese Fragen an, wenn er
empfiehlt, die europiischen Christen miissen vor den Schitzen der afrikanischen
Religiositit und Spiritualitit (und auch vor denen der ,nachchristlichen® Lebensformen)
das tun, was Mose tut: die Sandalen lésen — angesichts des heiligen Bodens, auf dem sie
stehen, in Afrika und in Europa.
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KORRESPONDENZKURS ZUM
FRANZISKANISCH-MISSIONARISCHEN CHARISMA

von Hans Waldenfels

Die Idee eines Korrespondenzkurses zum franziskanisch-missionarischen Charisma
geht auf das Exekutivkomitee des Internationalen Missionsrates der Franziskaner
zuriick, der sich 1983 erstmals damit befafite. Es kam zur Griindung eines internatio-
nal-interkulturellen Arbeitsteams mit je zwei Vertretern aus Afrika, Asien, Lateiname-
rika und Europa/USA. Dieses wiederum lud 20 Autoren zur Mitarbeit ein, die sich im
Herbst 1984 zu einer filnfwochigen Lebens- und Arbeitsgemeinschaft im Bildungshaus
der Waldbreitbacher Franziskanerinnen trafen. Mit den erarbeiteten Vorlagen fiir den
Kursus befaBite sich dann ein siebenképfiges Herausgeberteam, vorwiegend Praktiker
aus den Bereichen der Missiologie, Pastoraltheologie, franziskanischen Spiritualitit und
Erwachsenenbildung. Dieses Team suchte den ganzen Kursus in eine einheitliche
Gestalt zu gieRen, wobei dann sprachlich der deutschen Fassung die Pilotfunktion
zugesprochen wurde. Bei der redaktionellen Bearbeitung wurde Wert auf folgende
Momente gelegt: a) Darstellung der Wiinsche des Interkulturellen Teams. b) Systemati-
sierung der Beitrige, um Wiederholungen und Uberschneidungen méglichst zu
vermeiden. ¢) Konkretisierung durch Ubungen und praktische Anwendungen. d)
Dokumentation der franziskanischen und kirchlichen Quellen. €) Durchgingige franzis-
kanische Perspektive. f) Ubersetzung aller Beitrige ins Deutsche. g) Einheitliche
Endredaktion. h) Bibliographie.

Die Anfang 1985 verabschiedeten Lehrbriefe, die nach einem gleichlautenden
Schema gegliedert sind (A. Angabe des Themas und Einleitung, B. Ubersicht/
Zusammenfassung des Lernstoffes, C. Information zum Thema, D. i}bungcn im Text,
E. Anwendungen, F. Literaturhinweise) verstehen sich als offenes, jederzeit erginzungs-
fihiges Angebot an andere Sprach- und Kulturbereiche, an die verschiedenen franzis-
kanischen Gruppierungen, an solche, die sich in diesen ihrer franziskanischen Grund-
ausrichtung vergewissern wollen, wie an solche, denen sie Einblick und Einladung zu
einer franziskanisch-missionarischen Lebensform vermitteln sollen. Das bedeutet
zugleich, dal der Korrespondenzkursus vorrangig innerhalb der franziskanischen
Familie und unter Begleitung franziskanischer Animatoren stattfinden soll.

Der Korrespondenzkursus besteht aus 23 Lehrbriefen von durchschnittlich 20-22
Seiten, der kiirzeste mit 14, der langste mit 30 Seiten. Nach einleitenden Grundlegun-
gen des franziskanisch-missionarischen Selbstverstindnisses — 1-8=: Vorhut der
Evangelisierung; biblisch-prophetische Grundlage; trinitarische Begriindung — entfalten
die Briefe 4-8 eher die geschichtlichen Quellen: die frithen Quellen; die franziskanische
Bewegung; die Missionare in der Vergangenheit; die Mission in der Gegenwart; die
interfranziskanische Zusammenarbeit. Die Lehrbriefe 9-15 beleuchten die Ausbildung
zum Missionar im franziskanischen Sinn, die Einheit von Kontemplation und Mission,
das franziskanische Charisma im Blick auf Franziskus, die universale Weite aus der
Entschiedenheit fiir Jesus Christus (als neuer Interpretationsversuch zum Extra
Ecclesiam nulla salus®), die universale Bruderschaft in der Versshnung mit Gott,
Mensch und Natur, Wortverkiindigung, Friedensdienst und bleibendes kirchliches
Engagement. Die letzte Gruppe der Briefe von 16-23 ist den verschiedenen Feldern
franziskanisch-missionarischen Einsatzes in der heutigen Weltgesellschaft gewidmet,
den Armen, der lateinamerikanischen Befreiungstheologie, der Inkulturation, dem
Dialog mit den Religionen, der Islammission, der Arbeit in sikularisierter Welt, der
Haltung gegenitber dem Marxismus, den Anfragen an Wissenschaft und Technik.
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Der Kursus bietet in der vorliegenden Gestalt einen hervorragenden Zugang nicht
nur zum franziskanischen, sondern zum kirchlich-missionarischen Engagement in
heutiger Welt iiberhaupt. Angesichts der vielfiltigen Probleme und Dunkelstellen der
Welt vermittelt er Mut und Optimismus, zielt er auf Dynamik ab. Das Verhiltis von
Ordenscharisma und Kirche im allgemeinen liRt dabei etwas von der urspriinglichen
Spannung zwischen dem jeder Ordensgriindung anhaftenden reformatorischen Charis-
ma und der Institution, zwischen Bewegung und festen, oft auch festgefahrenen
Strukturen erkennen. Gerade weil die Orden vielfach zum Bestandteil kirchlicher
Strukturen geworden sind, fillt es sehr bald auf, wenn in der Riickbesinnung auf das
reformerische Potential des Ordenslebens ein Orden die Freiheit des Geistes in der
Kirche von neuem reklamiert. Die franziskanische Grundbesinnung ist jedenfalls eines
der herausragenden, wenn nicht das herausragende Beispiel der Riickbesinnung auf
das urspriingliche Charisma einer Ordensgriindung.

Freilich kann man aus diesem Grunde auch an der einen oder anderen Stelle den
Wunsch nach schirferen Konturen anmelden. Personlich hitte ich mir gewiinscht, daf
die drei ersten Briefe in ihrer theologischen Aussage schiirfer gefalt und der konziliare
Bezug deutlicher herausgestellt worden wiire. Die franziskanische Bewegung versteht
sich als ,Vorhut der Evangelisierung* und prophetisches Zeichen (Lehrbrief 7). Hier wire
eine stirkere Verklammerung mit der Kirchenkostitution des 2. Vatikanischen Konzils
wiinschenswert gewesen. (In /2.2 werden nur Texte Johannes’ XXIII. und Pauls VI
zitiert, obwohl 2.1-8 im 2. Vatikanum seinen Bezugspunkt hat.) — Ahnliches gilt fiir die
Begriindung der franziskanischen Mission (Lehrbrief 2). ,,Einen anderen Grund als den,
der gelegt ist‘, wollte Franz von Assisi nicht legen (1 Kor 3,11; 1 Cel 18)%, heiflt es am
Ausgangspunkt. Paulus nennt den Grund: Es ist nicht einfach die biblische Tradition,
sondern ,Jesus Christus“. Die Herleitung der biblisch-prophetischen Grundlage aus
Jesus von Nazareth, seiner Botschaft von der Gottesherrschaft und seiner heilend-
erlésenden Existenz bis zu Abendmahl und Tod, hitten dem BewuBtseinswandel von
der Mission zur Evangelisierung erst Relief gegeben. Die missionarische Grundkatego-
rie des Evangeliums bleibt leider im ganzen Kurs eher unscharf. Hinzu kommt, daR es
die inkarnatorische Seite der Existenz Jesu ist, die seinem Prophetentum seine
Eigentiimlichkeit gibt und dazu einlidt, in eucharistischer Nachfolge die grofen
Themen am Ende — Befreiung, Inkulturation, Dialog, Kontrast — grundlegend auszule-
gen. Das neutestamentliche Verstindnis der Nachfolge in prophetisch-priesterlicher
Existenz (allgemein und besonders) ist denn auch nur bedingt in Kontinuitit zum
alttestamentlichen Ansatz zu gewinnen. Was im Lehrbrief 2 vermift wird, wird freilich
zumindest teilweise in Leirbrief 3 ausgefiihrt. (Die Formulierung ,trinitarische Begriin-
dung der franziskanischen Mission® ist vielleicht etwas mifverstindlich; gemeint ist ja
die Begriindung der franziskanischen Mission in der zentralen Verankerung christlicher
Mission ,durch Christus im Vater®; christliche Mission ist aber dann in der Gegenwart
der jeweiligen Geschichte Werk Seines Geistes.)

Den zweiten grofen Block der franziskanischen Selbstbegriindung, ausgehend von
Franziskus von Assisi und seinem Wollen, kann man nur mit grofem Interesse zur
Kenntnis nehmen. Die franziskanische Idee der Evangeliumsnachfolge erweist sich
darin als ein ungebrochenes Charisma, das als Sauerteig weiterwirkt. Eine Schliisselstel-
lung erhdlt Lehrbrief 9 mit seinen Ausbildungsprinzipien, die auch in anderen
theologischen Kreisen Beachtung finden diirften: Voneinander-lernen, Erfahrungsaus-
tausch, gemeinsame Schriftlesung, gemeinsames Gebet und gemeinsame Eucharistie,
gegenseitige Korrektur, die Armen als Lehrer, die Einstellung auf Situationen. Erwartet
hitte man hier wohl nochmals ein Wort zu den evangelischen Geliibdehaltungen, wo
in Lehrbrief 70 von Kontemplation und Mission die Rede ist, etwas mehr iiber heutige
Meditationsmethoden, die Rolle der Heiligen Schrift in der Meditation, ein Wort zur
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asiatischen Herausforderung. Hervorragend gelungen erscheinen mir die Ausfiihrun-
gen zur universalen Weite aus der Entschiedenheit fiir Jesus Christus in Lehrbrief 77:
+Extra Ecclesiam nulla salus® erhilt hier eine positive Deutung, die dem Freiheitsan-
spruch des Evangeliums gerecht wird. In Lehrbrief 13 ist erneut zu bemerken, daf eine
dynamische Methodik im Dienste des Evangeliums gefordert wird. Lehrbrief 15 faBt den
bleibenden Auftrag der Franziskaner in der Kirche zusammen: Horen statt Horigkeit,
Charisma statt Macht, lieben statt verurteilen, reden statt schlagen, Unterscheidung der
Geister im Riickgriff auf das Evangelium, im Leben nach dem Evangelium, im Leben
an der Seite der Armen und (Kirchen-)Fernen.

Der letzte groRe Block zeigt dann, wo und mit wem und woran Franziskaner
arbeiten gemiR ihrem missionarischen Aufirag. Hier ist vieles in Bewegung, im
Wandel oder auch erst im Werden: Kirche der Armen, Befreiungstheologie (Lehrbrief 17
versucht eine positive Darstellung dessen, was die lateinamerikanische Theologie in der
Kirche will; zu Recht steht nicht die Auseinandersetzung mit europiischen Einspriichen
im Vordergrund; die Befassung mit dem Marxismus geschieht vorrangig in Lehrbrief
22, 17. D hitte entsprechend besser die in A—C signalisierte Intention durchhalten
sollen), Inkulturation (Lekrbrief 18 ist freilich nicht wirklich ausgereift; die Literaturhin-
weise unter F unterstreichen den Tatbestand, der die Gesamtsituation der Fragestel-
lung widerspiegelt), Dialog (auch in Lehrbrief 79 kommt iiber methodische Fragen die
inhaltliche Komponente, aber auch die Zielvorstellung etwas zu kurz), sikularisierte
Welt (Lehrbrief 21 hitte an Aussagekraft gewonnen, wenn er deutlicher im Hinblick auf
die Situation und Verantwortlichkeit der europiischen Welt, die Gott-losigkeit, den
Wechsel von einem geistesgeschichtlichen Primat zu dkonomisch-politischen Prioriti-
ten, die Bedeutung abendlindischer Zivilisation und Technik fiir die internationalen
Prozesse u. 4. formuliert und so mit dem Fortgang in Wissenschaft und Technik, aber
auch der innereuropiischen Reaktion des Marxismus verbunden und damit die
Zwiespiltigkeit abendlindischen Einflusses auf das Weltgeschehen herausgestellt wor-
den wire). Am Ende fehlt vielleicht ein Lehrbrief 24, der den Versuch unternommen
hitte, doch noch einmal in der Weise eines armen, ungeschiitzten Franz von Assisi im
Vertrauen auf die Kraft des Evangeliums durch alle feindlichen Lager hindurch den
Weg zu nehmen, — gleichsam ein letzter Blick auf die Vision des Franz, der die heutigen
Nachfolger mitnimmt. Ein wirklicher Mangel des Kurses ist es, da die Frage der Frau
in Kirche und Gesellschaft, Christentum und anderen Religionen nirgendwo wirklich
thematisiert worden ist. Auch das jiidisch-christliche Gesprich findet keine starke
Resonanz. SchlieBlich erhalten dort, wo die Kirche vorrangig als Bewegung und
Ereignis gesehen wird, die Ortskirchen in ihrer Spannung zur Weltkirche keine sehr
ausgepragte Gestalt, die Kirchen in Asien, Afrika und Ozeanien, in der 2. und 1. Welt.
Hier darf und muf weitergefragt werden.

Der Korrespondenzkursus stellt auf jeden Fall ein Projekt dar, das nicht gelesen,
sondern studiert, in vielen kleinen Zirkeln diskutiert und in kleinen Gemeinschaften in
die missionarische Tat umgesetzt sein will. Er kénnte in einer Zeit, wo auch die Frage
eines Weltkatechismus so stark diskutiert wird, zugleich einen Weg weisen, wie ein
solches Projekt nicht in einem Buch begraben, sondern in einem lernenden Miteinan-
der erschlossen und verwirklicht werden kann. Uber den Kreis der Benutzer des Kurses
hinaus empfiehlt er sich einer eingehenden Lektiire unter Multiplikatoren der Verkiin-
digung. Der franziskanischen Familie gilt zu diesem Werk ein herzlicher Gliick-
wunsch.
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Diaz, Hector: A Korean Theology, Chu-Gyo Yo]i: Essentials of the Lord’s Teaching
by Ching Yak-jong Augustine (1760-1807) (Neue Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft, Supplementa 35) Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft/Immensee
1986; 466 S.

1984 feierte die koreanische Kirche das 200jihrige Kommen des Christentums nach
Korea im Gedenken an die vielen Martyrer, die gerade in der Zeit des Anfangsihr Leben fiir
Christus gegeben haben. Zu ihnen gehért, wenn er auch nicht in die offizielle Zahl der
Seligen bzw. Heiligen aufgenommen wurde, CHONG YAK-JONG AUGUSTINE. Das vorliegende
Buch, urspriinglich als Dissertation in Fribourg vorgelegt, untersucht das Werk ,Essentials
of the Lord’s Teaching®, das von Augustine urspriinglich in zwei Binden verfalt wurde und
in seiner einbindigen Fassung fiir viele Jahre eine grofe Rolle in der koreanischen Kirche
gespielt hat. H. Diaz, ein amerikanisches Mitglied der mexikanischen Missionsgesellschaft
von Guadalupe, hat 10 Jahre als Missionar in Korea gearbeitet und ist von daher mit der
Problematik der koreanischen Kirche gut vertraut. Die Arbeit beginnt mit einem Riickblick
aufdie Geschichte der koreanischen Kirche, schildert dann das Leben von CHONG YAK-JONG
AuvcustiNe und stellt sein Werk, die Grundziige des christlichen Glaubens, mit der
Textgeschichte vor. Der Schwerpunkt der Arbeit liegt in der Einordnung der Grund-
aussagen dieser Schrift in die koreanische Religionsgeschichte. Dabei wird der Einfluff und
die Auseinandersetzung mit dem Konfuzianismus, dem Schamanismus, dem Buddhismus
und Taoismus ausfiihrlich dargestellt. Am Beispiel der Behandlung des ,Ersten Prinzips®
und anderer wichtiger Begriffe der koreanischen Religiositit zeigt Diaz die originell neue
Weiterfiihrung dieser Begriffe durch AucusTiNe an. In der Bewertung des Beitrags von
Avcustine geht Diaz so weit, von ihm als dem Begriinder einer eigenstindigen
koreanischen Theologie zu sprechen, die bis auf den heutigen Tag ihre Giiltigkeit behalten
habe. In dieser Feststellung liegt sicher das Hauptanliegen der Arbeit, daf Diaz mit seiner
Dissertation dieses in der jiingeren Geschichte der koreanischen Kirche und Theologie
nicht hinreichend beachtete Werk wieder in Erinnerung rufen méchte. In der
gegenwirtigen allgemeinen Diskussion um eine Inkulturation des Christentums in Korea
glaubt er, hier eine wichtige Quelle wieder aufgedeckt zu haben, die weiter erschlossen und
genutzt werden sollte. Er selber hat mit der vorgelegten Arbeit sicher einen wichtigen
Beitrag geleistet. Neben der Auseinandersetzung mit dem Inhalt der Schrift von AucusTing
im Rahmen der koreanischen Religiositit bringt er im 2. Teil sowohl den koreanischen
Text (in seiner urspriinglichen Hangul-Fassung) als auch eine englische Ubersetzung. Fiir
die koreanische Missionsgeschichte — und dariiber hinaus fiir die chinesische und
japanische Missionsgeschichte ebenso — ist das Buch von grofem Wert. Diaz zeigt, wie
AvcusTing die Vorarbeiten der jesuitischen Chinamissionare, allen voran Matteo Riccis,
aufgreift und eigenstindig weiterentwickelt. Wenn man bedenkt, daf Aucustine 1786
getauft wird und damit zu den ersten koreanischen Christen gehort und bis zu seinem
Martyrium 1801 nur 15 Jahre als Christ gelebt hat, dann wird deutlich, in welch kurzer Zeit
das Christentum in Korea hat Wurzeln schlagen kénnen.

Andererseits wird man doch wohl kritisch nachfragen miissen, inwieweit die
Begeisterung fiir seinen Helden Diaz nicht mitreifit, wenn er AucusTiNe zum Begriinder
einer ,koreanischen® bzw. ,6stlichen Theologie“ macht. So schreibt er: ,Augustine gab
dem Christentum, ohne es zu dndern, eine verschiedene Form und Bedeutung. Er
machte es zu einer ostlichen Lehre und schuf dabei zugleich eine &stliche und
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koreanische Theologie® (224). Bei der Zusammenfassung von Aucustines Theologie
entdeckt er darin sowohl eine ,Befreiungstheologie®, eine ,Theologie der Revolution®,
erste Ansitze einer ,Minjung-Theologie®, zeigt Spuren einer Skologischen, feministi-
schen und pazifistischen Theologie auf und stellt den Laiencharakter heraus (284f.).
Abgesehen von diesen iibertreibenden SchluRfolgerungen enthilt die Arbeit von Diaz
viel Material und offene Fragen, die Anlaf geben sollten, daB sich koreanische
Theologen weiterhin mit diesem ersten Entwurf einer koreanischen Darstellung des
Christentums befassen sollten.

Aachen Georg Evers

Dierks, Friedrich: Evangelium im afrikanischen Kontext. Interkulturelle Kommu-
nikation bei den Tswana (Missionswissenschaftliche Forschungen 19), Giiterslo-
her Verlagshaus Gerd Mohn/Giitersloh 1986; 206 S.

Nach iiber dreiBigjahriger Tatigkeit als lutherischer Missionar unter den Tswana in
Transvaal hat Dierks in dieser Dissertation, die 1982 von der Universitit von Siidafrika
angenommen wurde, die existentielle Frage aufgearbeitet, wie das Ev:a_.ngelium in der
afrikanischen Kultur eine neue Inkarnation erlebt und dadurch die Okumene berei-
chert. Einleitend zeigt er, daB dies eine technische wie auch eine theologische Aufgabe
ist: Der vom westlichen Verstindnis geprigte Missionar soll Menschen anderer
Verstehensformen eine Realitit weitervermitteln. Da muf seine Verkiindigung den
religiosen, sozialen und politischen Kontext der Empfinger beriicksichtigen, sie mufl
empfinger-orientiert sein. In Afrika sind Symbolhandlungen dabei wichtiger als Worte.
So muB nicht nur die Bibel sinngemiR — und nicht wértlich — iibersetzt werden; auch
die nicht-verbalen Kommunikationsméglichkeiten verdienen groRe Beachtung. Sonst
kommt es nicht zur Gemeindebildung, sondern zum gefihrlichen Synkretismus.

Nach einleitenden Kapiteln grundsitzlicher Diskussion der Problematik stellt der
Hauptteil die theoretischen Erkenntnisse auf den Priifstein der praktischen Erfahrung
und demonstriert diesen transkulturellen Vorgang mit vielen Beispielen aus dem
Tswana-Bereich an drei Gebieten: Religion, Gottesbegriff und Heil. Jedesmal wird
zuerst nach dem Verstindnis des Begriffes in der traditionellen Religion gefragt, dann
wird die Verkiindigung desselben durch die westlichen Missionare eruiert und kritisch
hinterfragt, und schlieflich wird die Rezeption durch das Christentum der Tswana
festgestellt und analysiert. War die traditionelle Religion ganzheitlich, gemeinschaftsbe-
zogen, dynamistisch, rituell und emotional, so kam der westliche Missionar mit einer
Botschaft, die in seinem heimatlichen Kulturbereich bereits dualistisch, individuali-
stisch, spiritualistisch, lehrhaft und dogmatisch ausgeprigt war. Es wird nicht pole-
misch, aber sachlich festgestellt, daR die Verkiindigung durch diese Prigung oft
blockiert wurde. Dennoch war Gott auch hier am Werk.

Die Kirche unter den Tswana lebt aus dem Evangelium — auf ihre Weise. Gott wurde
als Vater angenommen, alte und neue Symbole flossen in den Ritus der Kirche ein und
die religivse Einheit der Gemeinschaft wurde durch Stammeskirchen einer Konfession
gewahrt. Schwieriger war es, das geistlich dargebotene Heil in Christus auf alle
Lebensbereiche auszuweiten und Leiden, Krankheit und das Kreuz Christi positiv zu
verstehen. Das Wirken des Heiligen Geistes wurde selektiv als Kraftmitteilung aufge-
nommen. Bei aller Vorsicht vor synkretistischen Gefahren sieht Dierks bei den weniger
vom Westen beeinfluften Afrikanischen Unabhingigen Kirchen eine zentralere Stel-
lung des historischen Jesus in der Verkiindigung, ein stirkeres Gewicht des Heiligen
Geistes in den Riten und eine konsequentere ganzheitliche Sicht von Heil und Heilung
als in den Missionskirchen. Aufgrund der Ergebnisse gibt diese wertvolle Studie
praktische Weisungen fiir die Mission in unsern Tagen.

Aachen Hans-Jiirgen Becken
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Whaling, Frank (Ed): Contemporary Approaches to the Study of Religion, Mouton
Publishers/Berlin-New York—Amsterdam (Vol. I: The Humanities) 1983; 492
p-; (Vol. I: The Social Sciences) 1985; 302 p.

Die beiden Binde bilden in gewissem Sinne die Fortsetzung des von J. WAARDENBURG
herausgegebenen Werkes ,Classical Approaches to the Study of Religion®. Sie behan-
deln den Zeitraum vom Ende des 2. Weltkriegs bis zur Gegenwart. Band 1 enthilt nach
einer einleitenden Studie zu den Unterschieden zwischen der sogenannten klassischen
und der gegenwirtigen Zeit des Religionsstudiums durch den Herausgeber finf groie
Kapitel, die von den verschiedenen humanwissenschaftlichen Gesichtspunkten her das
Thema angehen. U. Kinc behandelt die historischen und phinomenologischen Ansat-
ze, F. WraG die vergleichenden Studien, aber auch das Studium der Religion in
einem globalen Kontext, K. BoLie das Studium der Mythen und anderer religitser
Texte, schlieBlich N. Smart das wissenschaftliche Studium der Religion in ihrer
Pluralitit. Bei der Bewertung der Beitrige kann nicht verschwiegen werden, dab,
obwohl etwa U. KinG ,Religionswissenschaft® haufig als Fremdwort bzw. Terminus
technicus im englischen Text verwendet, der deutsche Anteil an der religionswissen-
schaftlichen Forschung nur sehr selektiv zur Sprache kommt. Dasselbe ist zu sagen im
Hinblick auf auBereuropiische bzw. nicht-nordamerikanische Beitrige zum Studium
der Religion. Auf seine Weise bestitigt der Band die nach wie vor wirksame Hohe der
Sprachbarrieren im abendlindischen Raum, da im Grunde nur das mit einer weiterrei-
chenden Rezeption rechnen kann, was ins Englische {ibersetzt ist. Der relativ kurze
Beitrag von N. SMarT (365-378) kann im {ibrigen nicht verbergen, daf die Behandlung
des Studiums der einzelnen Religionen, nicht nur der Religion im Singular (in, iiber
oder jenseits der Religionen?) in diesem Band praktisch ausfillt. Band 2, der die
Beschaftigung mit der Religion aus dem Blickwinkel der Gesellschaftswissenschaften
thematisiert, kann grundsitzlich nicht sehr viel anders gesehen werden als Band 1.
Besprochen werden die psychologischen (D. WuLrs), zweimal die soziologischen (M.
HiL sowie G. Kenrer/B. Harom), die sozialanthropologischen (T. Jackson) und die
kulturmthropoiogischen Ansitze (J. Oosten), am Ende ,Kulturanthropologie und die
vielen Funktionen der Religion® (W. vAN Beck). Gerade am Ende dieses Bandes vermifit
man eine Art Quersumme der heutigen Bemiithungen um Religion sowie die Beschrei-
bung der Zukunfisperspektive. Sucht man letztere, sieht man sich zuriickverwiesen an
den Fingangsteil in Band 1, dessen Beobachtungen (wachsende Veristelung der
Ansitze, stirkerer Einfluf der Gesellschafts- und Humanwissenschaften, die Bedeutung
einer verbesserten Kommunikation fiir das Religionsstudium, die Implikationen, die
sich aus der westlichen Natur des GroBteils der Religionsstudien ergeben, der
wachsende Einflub des Marxismus, des interreligiésen Dialogs und der nicht-westlichen
Wissenschaft, der Bezug zu Wahrheitsanspriichen, Philosophie und Theologie, das
Religionsverstandnis, Ziel und Natur der vorliegenden Daten, die Konsequenzen aus
dem zunehmenden Interesse an den groferen Religionen, das Religionsstudium als
Disziplin oder Feld von Studien, die Bedeutung des globalen Kontextes) sich in den
durchgefiihrten Feldbeschreibungen erst ansatzhaft verifizieren lassen. Als Ansatz-
punke fiir eine kritische Selbstpriifung der Religionswissenschaft erfiillen aber auch
diese beiden Binde ihren Zweck.

Bonn Hans Waldenfels
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RELIGIONSWISSENSCHAFT

Douglas, Mary: Reinheit und Gefihrdung. Eine Studie zu Vorstellungen von
Verunreinigung und Tabu, Reimer/Berlin 1985; 242 S.

Durch diese Ubersetzung ist nun auch auf Deutsch ein Werk zuginglich, das
inzwischen schon eine betrichtliche Wirkungsgeschichte gehabt hat und hinsichtlich
der Grundthese durch die Autorin bereits selbst weiter ausgebaut und verfeinert
worden ist. Insofern eriibrigt sich eine ,kritische® Auseinandersetzung mit diesem
Buch. Statt dessen ist es angebracht, auf das zu verweisen, was hierdurch in Bewegung
gebracht worden ist.

Die Autorin, Ethnologin und Sozialanthropologin mit reicher Feldforschungserfah-
rung in Afrika, setzt sich hier kritisch mit den bekannten Thesen zu den ,Primitiven,
wie sie im 19. und auch noch im 20. Jh. vertreten worden sind, auseinander. Sie hilt es
fiir falsch, die sog. ,Primitiven® aus einem Gefiihl einer geheimen i}berlegenheit heraus
abzuqualifizieren. Statt dessen plidiert sie dafirr, den Terminus beizubehalten (vgl
122f) und dies mit dem Ziel zu begreifen, da es strukturelle Verwandtschaft zwischen
uns und den ,Primitiven® gibt, wenn man nur ihr Verhalten richtig zu deuten vermag.
In bezug auf Verunreinigung nimlich gilt: ,Sowohl wir als auch die Buschminner
begriinden das Vermeiden von Verunreinigungen mit einer drohenden Gefahr. Sie
glauben, daB die Potenz eines Mannes geschwiicht wird, wenn er auf der fiir die Frauen
bestimmten Seite sitzt. Wir befiirchten, daR wir durch Mikroorganismen krank werden
kénnten.

Hiufig sind die hygienischen Begriindungen fiir unser Meidungsverhalten reine
Phantasiegebilde. Der Unterschied zwischen thnen und uns besteht nicht darin, daf
sich unser Verhalten auf die Wissenschaft und das ihre auf Symbole stiitzt. Der
eigentliche Unterschied ist der, daB wir in den verschiedenen Zusammenhingen nicht
die gleichen, immer michtigeren Symbole einsetzen. Unsere Erfahrung ist fragmen-
tiert. Unsere Rituale schaffen eine Vielzahl kleiner Subwelten, die nicht zusammenhin-
gen. Thre Rituale dagegen schaffen ein einziges, symbolisch konsistentes Universum.*
(92f.).

Gerade dieses Denken in fragmentarischen Sektoren ohne Schau der alles umfassen-
den Einheit macht uns das Verstehen des ,primitiven“ Denkens demnach so schwer.
Wir miissen lemen zu sehen, ,daR alle spirituellen Krifte Teil des sozialen Systems
sind. Sie driicken es aus und stellen Institutionen bereit, die es in Gang halten. Das
bedeutet, daR die Kraft im Universum, letztlich mit der Gesellschaft verbunden ist, da
alle moglichen Schicksalsverinderungen von Menschen ausgelést werden, die eine
bestimmte soziale Position innehaben. Daneben gibt es jedoch noch andere Gefahren,
die ebenfalls beobachtet werden miissen, solche, die von Menschen wissentlich oder
unwissentlich ausgeldst werden kénnen, die nicht Teil der Psyche sind und die weder
durch Initiation erworben noch in einem Lehrgang erlernt werden kénnen. Es handelt
sich um die Verunreinigungskrifte, die der Vorstellungsstruktur selbst angehren und
die einen symbolischen Bruch dessen, was verbunden sein soll, oder ein symbolisches
Zusammenfiigen dessen, was getrennt sein soll, bestrafen. Daraus folgt, daB Verunrei-
nigung eine Gefahr ist, die wahrscheinlich nur dort droht, wo die Strukturlinien — seien
es die des Kosmos oder die der Gesellschaft — eindeutig definiert sind.“ (149)

Es ist der deutschen Ubersctzung zu wiinschen, daR dadurch all die noch in diese
wichtige Diskussion um das Verstehen der ,Primitiven® zum Zwecke eines besseren
Begreifens von uns selbst einbezogen werden, die bislang mangels ausreichender
Englischkenntnisse von der Teilnahme an der Diskussion ausgeschlossen waren.

Hannover Peter Antes
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Greschat Hans-Jiirgen/Kraatz, Martin: Buddhismus, Vandenhoeck &
Ruprecht/Gottingen 1985; 88 S.

Fiir eine breitere Offentlichkeit als erste Einfithrung wird auf knappem Raum das
den verschiedenen buddhistischen Schulen Gemeinsame auf der Grundlage einschligi-
ger Texte erliutert. Der kleine Band reiht sich als Bd. 2 in die von R. Kakuscike und U.
Tworuscika herausgegebene Informationsreihe ,Religionen® — nachBd. 1: Islam und
vor Bd. 3: Christentum — ein. Grundlegende Gesichtspunkte sind I. Leiden, II. Nichtan-
haften, TII. Anatta, IV. Metta. Ohne die kultur- und sprachbedingten Schwierigkeiten
der Vermittlung zu verdecken, ist den Verfassern doch eine hilfreiche Einfithrung
gelungen, die dann der Leser nach Wunsch durch weiterfithrende Lektiiren verticfen
kann.

Bonn Hans Waldenfels

Jahrbuch fiir Anthropologie und Religionsgeschichte, hrsg. von ALFRED
Rupp, Band 4, Verlag A. Rupp/Saarbriicken 1982; 284 S.

Die fiinf Beitrige dieses Bandes befassen sich mit sehr verschiedenen Themen.
Zuniichst stellt . Ries zusammen, was dank einer langen Erforschung des Manichis-
mus beim gegenwirtigen Stand des Wissens iiber Mani, sein Leben und seine Lehre zu
sagen ist. Dann untersucht Tag Isaraki die Bedeutung der Rationalisierungskonzep-
tion Max Weskss fiir die Gegenwart mit Blick auf die Modernisierung im allgemeinen
und fiir Japan im besonderen und stellt fest, daR wir der Untersuchung des
Modernisierungsprozesses in Japan dem politischen Moment vor dem religiésen den
Vorzug geben® (44) miissen. P. Gerurz zeigt bei seiner Begriffsgeschichte von ,Synstase®
Kontinuitit und Differenz zwischen dem antiken Gebrauch und dem durch die
griechisch-christlichen Schriftsteller auf. C. Sterckx versucht in Anlehnung an die
Grundthesen Dumizics iiber die indo-europiischen Gotter Sicheres beziiglich der
Theogonie in Irland zu ermitteln, und A. Rurpp, wie immer sachgemil%e Terminologie
bemiiht, versucht eine prizise Klirung der Begriffe Enstase, Fkstase, Synstase und
Kenostase (225-228), indem er auch auf deren Verwendung in der Religionsforschung
wie in der Tiefenpsychologie eingeht.

Hannover Peter Antes

Klockner, Michael/Tworuschka, Udo (Hrsg.): Besitz und Armut (Ethik der
Religionen — Lehre und Leben 4), Késel/Miinchen, Vandenhoeck &
Ruprecht/Gottingen 1986; 173 S.

Nach Sexualitit, Arbeit und Gesundheit ist nun der 4. Band der Reihe dem Themen-
komplex von Besitz und Armut gewidmet, der in allen religidsen Traditionen themati-
siert wird.

H.-]. Lotu zeigt die unterschiedlichen Positionen innerhalb der Geschichte des
Judentums, die von einer ersten Phase, in der Eigentum als wein Segen Gottes
verstanden (Gen 26, 12fF)* (11) wird, iiber die Psalmen, in denen ,der Arme mit dem
Frommen gleichgesetzt (13) wird, bis zur Verpflichtung zur Wohltitigkeit im Sinne des
Mamvonipes reicht. ,Die Ordnungsmetaphysik des Maimonides entwickelt sich in zwei
Richtungen: Die staatliche Ordnung setzt einerseits den Schutz des Eigentums voraus,
andererseits die soziale Solidaritit, was wiederum soziale Ungerechtigkeit und Bedritk-
kung ausschlieBt.“ (18) In der Praxis hat dies, wie das Beispiel Israel heute zeigt, zu einer
Aufgabenteilung gefiihrt: ,Die Gemeinschaft, d. h. der Staat iibernimmt die grofien
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Aufgaben der Wohlfahrt, die freiwilligen Vereine dagegen die Hilfe in besonderen
Fillen.“ (21)

F. TrzaskaLik behandelt den Katholizismus und R. Kramer den Protestantismus. Beide
referieren die unterschiedlichen Positionen, wie sie sich in den einzelnen Biichern der
Bibel und in der christlichen Tradition finden. TrzaskaLik resiimiert: »sinntragendes
Motiv der christlichen Stellungnahme zur Problematik ,Armut/Besitz’ ist durch lange
Zeiten eher Besitz/Eigentum denn Armut gewesen®. (25) Eine niichterne Analyse der
geschichtlichen Epochen namlich ergibt, ,daf die christliche Praxis hinsichtlich Armut
und Besitz weitgehend von der jeweiligen Einschitzung von Besitz/Eigentum geprigt
worden ist. Tatsachlich gelebte Armut, freiwillige Armut als bewuRt gewihlte Maglich-
keit der Nachfolge Christi ist vor allem in den ,radikalen‘ Bewegungen zu finden — also
bei Minderheiten.” (25) Kramer betont dagegen das Armsein im theologischen Sinne.
~Der geistlich Arme hat gegeniiber dem Reichen einen anderen Wertekatalog. Er
glaubt nicht, sein Leben selbst sichern zu konnen, sondern setzt seine Hoffnung auf
Gott; er ist zwar machtlos, aber dafiir reich in der GewiBheit ewigen Heils. Von dort
bekommt Armut ihre Wiirde. Nach evangelischem Verstindnis kann darum die
freiwillig gewihlte materielle Armut des Ménchtums nicht als eine besondere Gestalt
christlicher Existenz bezeichnet werden.“ (46) Leider beschrinken sich beide Autoren
ausschlieflich auf theologische Stellungnahmen, so daB sozialgeschichtliche Aspekte
(man denke etwa an die Arbeiten von THomAs FiscHER u. a. zur Zeit unmittelbar vor der
Reformation) auller Betracht bleiben.

M. TworuscHkas Darstellung der Thematik fiir den Islam kommt zu dem Ergebnis:
»Reichtum wird in vielen Koranversen als Gefahr dargestellt, die von Gott und der
wahren Religion ablenken kann. Als soziale Verpflichtungen werden Sadaqa und Zakat
haufig erwihnt, von denen die letztere bis heute als Bestandteil der finf Grundpflich-
ten eine besondere Bedeutung besitzt. Allerdings biifte sie einen Teil ihres frithen
sozialen Charakters ein, so daR spiter weniger Bediirftigkeit des Empfingers als
vielmehr das spirituelle Heil des Gebers im Mittelpunkt stand.“ (67) Die freiwillige
Armut wird lediglich in der islamischen Mystik propagiert, konnte aber sonst keine
Anerkennung unter den Muslimen finden.

H. E. Hamer und N. HanaDA sehen unterschiedliche Tendenzen im Buddhismus und
unterscheiden vor allem Hinayana (besser wohl: Theravada) und Mahayana, wobei sie
beim zuletzt genannten die Richtungen des Amida- und des Zen-Buddhismus gesondert
abhandeln. Es wird dabei deutlich, daR sehr unterschiedliche Vorstellungen von Besitz
und Armut vorliegen, was vielleicht am klarsten durch die Entstehung der Komeito-
Partei in Japan 1964 dokumentiert werden kann, die im Zuge der buddhistischen
Emeuerungsbewegung der Soka Gakkai die Einfithrung einer ,Wohlstandswirtschaft*
verwirklichen will.

P.J. Oprrz unterstreicht die Gefahr, die nach Auffassung der Konfuzianer und
Taoisten ,,von Armut und Reichtum fiir das korrekte Verhalten des Menschen und die
Ordnung der Gesellschaft ausgehen kénnen, doch sind sie der Auffassung, daf sowohl
der konfuzianische ,Edle* (chiin-tzu) wie auch der taoistische ,Weise* (sheng-jen) diesen
Gefahren gewachsen sind, indem sie weder Reichtum noch Armut iiberschitzen.”
(114)

H. Barz spricht schlieBlich iiber ,Afrikanische Stammesgesellschaften“ am Beispiel
der Bakossi in Kamerun. Ein Beitrag zum Hinduismus fehlt.

AbschlieBend 148t sich als Gesamtergebnis mit den Herausgebern festhalten: ,Die
Fiirsorge der Religionen fir die Armen kann zwar als ein vorherrschendes Leitmotiv
religioser Ethik bezeichnet werden, doch sind auch hier erhebliche Differenzierungen
in Hinsicht auf die als hilfsbediirftig anerkannte Armut und auf die Formen der
Hilfeleistung nicht zu verkennen. Die freiwillige Armut als religiser Heilsweg etwa
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wird teils vorgezogen, teils akzeptiert, teils schwarf verurteilt. Die Rolle der Armen als
Objekt der Reichen, die Liebe, Mildtitigkeit, Mitleid ausiiben miissen, wird auch in den
Religionen mit teils scharfen Grenzziehungen zwischen den selbstverschuldet (nicht zu
unterstiitzenden) und unverschuldet (zu unterstiitzenden) Armen versehen. Die religios
gebotenen Mafnahmen und Einrichtungen fiir die unverschuldet in Armut geratenen
Mitmenschen sind in den Artikeln dieses Bandes jeweils genau wiedergegeben.” (158)

Hannover Peter Antes

Rupp, Alfred (Hrsg.): Religion, Kultur und Gesellschaft (Forschungen zur
Anthropologie und Religionsgeschichte 19) Verlag A. Rupp/Saarbriicken
1984; 152 S.

Der Band enthilt die Vortrige, die auf dem 1. Symposion der Deutsch-Ostasiati-
schen Vereinigung fiir Forschung uiber Religion, Anthropologie und Kultur, das vom
11.-13. April 1983 in der Keimyung Universitit Taegu/Korea stattfand, gehalten
wurden. In einer Art Grundsatzreferat versucht A. Ruep die Begriffe Religion, Kultur
und Gemeinschaft als Elemente personaler Totalitdt zu bestimmen und zu beschreiben
(insbes. 18fF) und sich fiir eine eindeutige Priferenz zugunsten der Religionsforschung
einzusetzen und damit von anderen, s. E. ,,unsachgcméiﬁen“ Entwiirfen abzusetzen
(vgl. 17).

SunG-Chan Crol beschreibt das starke Anwachsen der protestantischen Kirche in
Korea im Laufe dieses Jahrhunderts als Prozef einer zunehmenden Sozio-Politisierung.
M. DietrIicH vergleicht Himmelfahrtserzihlungen iiber Herrscher und Gliaubige aus der
chinesischen (Kénig Mu), altorientalischen (Priester Adapa und Konig Etana) und
jesidischen (ein Glaubiger) Mythologie und zeigt deren Gemeinsamkeiten und die
Unterschiede auf (76-78).

Dok-Kyu Park behandelt das Thema ,Erziehung zur Familie im Rahmen von
Religion®. Dabei ist die ,Notwendigkeit einer bewuRten Fithrung zum Wesen der
Familie (...) ein Ruf an die Gemeinschaft aller fir die Erziehung des Menschen
Verantwortlichen. ,Den Menschen zu seinem echten Sein zu fithren, zur Totalitit
seines Menschseins, zur Familie, ist seine Bestimmung mit dem letzten Ziel der Ruhe in
Gott, der letztlich echten Begegnung.“ (102)

W. Lesr schlieft mit seinem Beitrag ,Birenyerchrung im eurasisch-nordamerikani-
schen Raum. Das Tier in religiésen und kulturgeschichtlichen Zusammenhingen, Teil
1 die Reihe der Vortrige ab.

Hannover Peter Antes

Von Stietencron, Heinrich (Hrsg.): Theologen und Theologien in verschiedenen
Kulturkreisen, Patmos/Diisseldorf 1986; 292 S.

Der vorliegende Band enthilt die iiberarbeitete Fassung einer Ringvorlesung, die im
WS 1982/83 als religionswissenschaftliche Veranstaltung an der Universitit Tubingen
stattfand. Mit ,Gedanken zur Theologie® von H.v. StiEreNcroN beginnt die weitge-
spannte Thematik. Es wird deutlich, daf sich Theologie entfaltet, wenn das spekulative
Denken ,argumentativ und deduktiv versucht, die Gegenheiten des Daseins der Welt
und des Menschen zu erkliren®. (18) Demnach haben »Theologen auch die Aufgabe,
die Ziele immer weiter zu stecken, die Horizonte zu erforschen, die sich neu erdffnen,
und Richtungen zu weisen, Orientierungshilfen zu geben fiir eine Gesellschaft, der
mehrere Wege zur Wahl stehen®. (23) So gesehen, ist Theologie — wie es K. GOLDAMMER
systematisch ausfiihrt — ,denkende Bewiltigung und Darstellung der Religion mit
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nichtreligidsen (oder: nicht mehr religiésen) Mitteln“ (33) und zugleich ,normenbilden-
de Wissenschaft (37), ,verbale Formulierung und Systematisierung von Erfahrungen®.
(86) So erfiillt sie ,letztlich eine dhnliche Funktion wie das religivse Symbol, nur mit anderen
Mitteln, auf einer anderen Ebene menschlicher Geistigkeit, in anderen kommunikati-
ven Beziehungen und an anderer Stelle im Ganzen der Religion*. (44)

J- Assmann verteidigt die These, daB es im Alten Agypten Theologien und
Theologen gab (48) und zeigt an drei Phasen aus dem Neuen Reich (d. h. 1500-1100
v. Chr.), was das konkret bedeutet (vgl. das Resiimee 68f). B. Grabicow liefert eine
bedeutungsgeschichtliche Interpretation des Wortes ,Theologie® im antik-griechischen,
d. h. vorchristlichen Kontext. B. Lanc beschreibt am Beispiel von Esra und Jesus Sirach
den Ubergang ,Vom Propheten zum Schriftgelehrten” im Friithjudentum (vgl. insbeson-
dere die Merkmale 107f), wihrend J. Marr die zahlreichen ,Moglichkeiten und
Formen theologischer Exegese im Judentum® in Form eines historischen Uberblickes
darstellt.

Anhand vieler schéner Beispiele aus den Gesprichen zwischen dem buddhistischen
Ménch Nacasena und dem GroBkonig Menanper kann A. Paver eindrucksvoll demon-
strieren, daB eigene Erfahrung und Schlagfertigkeit sowie umfassendes Wissen und die
Kunst der Argumentation den idealen Ménch im Buddhismus auszeichnen, ,wenn man
unter Kunst der Argumentation nicht nur die formal-logischen Regeln versteht,
sondern die Kunst, aus Geist und Buchstaben des Buddhismus heraus inhaltlich so zu
argumentieren, dafl dem anderen die Einwinde wegbleiben und er alles als einleuch-
tend empfindet*. (146)

Da sich im nicht-theistischen Raum Chinas nur schwer ausmachen l4ft, was einem
»Theologen® als Entsprechung gegeniibergestellt werden kann, wihlt T. Grimm den
~weisen und den ,edlen“ Menschen, die er in seinem Beitrag skizziert, wobei zu
bedenken ist, daB sich neben diesen beiden Menschentypen noch andere hervorragen-
de und vorbildliche Menschentypen (ndmlich der ,Tiichtige* und der ,Gute* nennen
lassen (vgl. dazu 158f).

H. Gause zeigt in einem historischen Uberblick das Verhiltnis zwischen Staat und
Religion, d. h. den Herrschenden und den Religionsgelehrten in Iran von den
vorislamischen Achemeniden bis heute auf. S. Raeper geht am Beispiel Luthers der
Frage nach, wie der Theologe zum Reformator wird, als welcher sich Luther nie selbst
bezeichnet hat. Die Antwort liegt im neuen Charakter der Theologie Luthers. ,Sie ist
nicht mehr ein objektives Lehrgebiude, das von Gott und seinen Werken handelt, aber
die Frage, wie Gott zu mir steht, offenlift oder nur indirekt durch Beschreibung
allgemeiner Strukturen beantwortet, sondern seit Luther und mit Luther gehort das
,pro me* wesentlich zur Sache der Theologie. (198) G. KeHrers Beitrag ,Theologien und
religiése Organisationen® sieht in der Theologie ,die rationale Variation gegebenen
religidsen (mythischen) Materials“ und begreift Organisationen als ,soziale Einheiten
(oder menschliche Gruppenbildungen), die mit dem Zweck errichtet wurden, spezifi-
sche Ziele zu erreichen®. (201) Das Risonieren bzw. Theologisieren gehért so zum
ProzeB der internen Kommunikation, wobei der ,Streit um die richtige Definition der
Ziele und die richtigen Mittel fiir diese Ziele* (218) durchaus einen wichtigen Stellenwert
in dieser Kommunikation haben kann.

H. Cancik stellt den Frankfurter Latinisten WaALTER F. OTTO vor und zeigt an seinem
Buch ,Die Gétter Griechenlands “ (1929) eine ,neue* Sehweise, eine Art ,profane
Religion® (228), die so deutlich wird: ,gegen Rationalismus, Historismus; gegen den
Entwicklungsbegriff; Religion — die Mitte der Kultur; Zeitkritik und aktualisierende
Betrachtungsweise®. (224)

Zwei theologische Beitrige schlieBen den Band ab: N. GREINACHER nimmt ,cum ira et
studio® (sic? 289) fiir die Theologie und Praxis der Befreiung in Lateinamerika Stellung,
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und E. KAseManN sagt iiber die evangelische Wahrheit: ,Sie ist kein Depositum auf einer
himmlischen Bank. Sie ist Entdeckung einer irdischen Begegnung, und deren Resultat
stimuliert zu Umbriichen im eigenen Leben und zur héchst parteilichen Teilnahme an
den Umbriichen unserer Zeit.“ (270)

Diese recht knappen Nennungen der Anliegen, die in den verschiedenen Beitrigen
zum Ausdruck kommen, haben ihren Sinn erfiill, wenn sie den Leser neugierig
machen, den einen oder anderen Beitrag einmal ganz zu lesen. Die Lektiire lohnt sich
bestimmt.

Hannover Peter Antes

Stolz, Fritz: Christentum (Religionen 3), Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen
1985; 127 S.

Wie schon in den ersten beiden Binden (Islam, Buddhismus) soll auch hier durch
Kurzkommentare und Textzitate in die (inzwischen fremd gewordene) Religion Christen-
tum eingefithrt werden. Anhand von fiinf Kapiteln (Das Bekenntnis des Glaubens;
Religioses Verhalten der Gemeinschaft und des Einzelnen; Die Gestalt der Kirche;
Verhalten in der Welt; Christentum nach der Aufklirung) wird eine grofe Informa-
tionsbreite entfaltet, die aufgrund gut ausgewihlter Texte aus der Bibel wie der
spiteren Tradition einen lebendigen Eindruck von der Vielfalt der Glaubensrichtungen
innerhalb des Christentums und von der verbindlichen Grundausrichtung des christli-
chen Daseins vermitteln. Als besonders gute Beispiele fiir den differenzierten Umgang
bei der Darstellung seien hier die Aussagen zur Amterfrage (96fF) und das letzte Kapitel
,Christentum nach der Aufklirung® (118ff) genannt und lobend hervorgehoben. Trotz
des recht bescheidenen Seitenumfangs sollte dieses Biichlein nicht unbeachtet bleiben,
sondern in die Hinde all derer gelangen, denen an sachlicher Information iiber das
Christentum gelegen ist.

Hannover Peter Antes

WEST-OSTLICHE BEGEGNUNG

Abeyasingha, Nihal: The Radical Tradition. The changing shape of Theological
Reflection in Sti Lanka, The Ecumenical Institute/Colombo, Sri Lanka 1985; VI
und 232 S.

Wie A. im Vorwort erklirt, ist die vorliegende Arbeit hervorgegangen aus der
Lebenserfahrung des Autors in so verschiedenen Bereichen wie der Priesterausbildung,
des Unterrichtens in einer Abteilung ,christlicher Kultur® an der staatlichen Universitit
von Kelaniya, der Begegnung mit der christlichen Volksfrommigkeit und anderen
Anfragen von Nichtchristen. Die Arbeit mochte auf zwei Fragen Antwort geben:
Welche Form der Artikulation hat der ,christliche Text in den 450 Jahren christlicher
Prisenz in Sri Lanka genommen? Gibt es Elemente des ,Kontextes, die heute
aufgegriffen werden miissen und die den ,Text verindernd gestalten? Die in drei
Hauptteilen gegliederte Arbeit will zunichst die geschichtlichen Perspektiven des
Christentums in Sri Lanka darstellen, indem sie von den Anfingen des Christentums
auf Sri Lanka die Art der Verkiindigung, die Auseinandersetzung mit den jeweiligen
politisch Michtigen und die Aussagen zu gesellschafilich brisanten Themen referiert
und kritisch durchleuchtet. Besonderes Gewicht legt A. dabei auf die Verschiedenheit
des Vorgehens von Christentum und Buddhismus, wie es sich in der Auseinanderset-

155



zung und Begegnung der beiden Religionen in Sri Lanka zeigt. Die christliche
Argumentation und Selbstdarstellung bevorzugt eindeutig die kognitiven Elemente
und die logische Darstellung allgemeiner Prinzipien und Grundsitze. Wihrend der
Buddhismus auf Sri Lanka schon frith eine Symbiose mit der Volksfrommigkeit der
Singhalesen ecingegangen ist und viel mehr den Bereich der Gefiihle (affectivity)
beriicksichtigt und damit die Menschen umfassender erreicht. Was das Verhalten der
Kirche zu den politisch Michtigen angeht, so merkt A, kritisch an, daB vor allem in
jiingster Zeit die Kirche immer stirker den status quo zu erhalten sucht und in einer
Art Minderheitenkomplex sich vor kritischen Auierungen scheut. Demzufolge fordere
sie die Privatisierung des Glaubens der Christen.

Der zweite Hauptteil beleuchtet die theologischen Perspektiven. Zunichst werden
Theologen vorgestellt, die den Dialog mit den sozio-Gkonomischen Gegebenheiten
aufgenommen haben, wie PauL Caspirz, Tissa BaLasuriva und YOoHAN DEVANANDAM. Bei
den Theologen, die den Dialog mit dem Buddhismus fithren, unterscheidet A. zwischen
Theologen wie Lynn DE Siva, L. RaTnasexkera und D. T. Nies, die Ahnlichkeiten
zwischen Buddhismus und Christentum als Ausgangspunkt nehmen. Unter der Uber-
schrift ,Der Dialog der gegenseitigen Bereicherung® behandelt er dann die Theologie
des christlich-buddhistischen Dialogs von AvLovsius Pieris, ANToNY FERNANDO und MICHAEL
Roprico. Der dritte Hauptteil versucht, eine Synthese der geschichtlichen und theologi-
schen Argumente zu finden, um zu einem Entwurf einer kontextuellen Theologie fiir
Sri Lanka zu kommen. Dabei werden die bisher vorgebrachten theologischen Entwiirfe
kritisch durchleuchtet und nach drei verschiedenen Modellen geordnet. Dies fithrt zu
einer manchmal arg gewundenen Argumentation, die immer bemiiht ist, einen
Mittelweg zwischen den Extremen zu finden. Bei der Formulierung des SchluBergeb-
nisses ist A. sehr vorsichtig, indem er feststellt, daR es zum gegenwirtigen Zeitpunkt
noch nicht méglich sei, eine kontextuelle Theologie fiir Sri Lanka vorzulegen. Seine
Ausfithrungen will er als Voriiberlegungen verstanden wissen, die helfen sollen, ,daf
die Christen nicht nur Erben der kulturellen Tradition Sri Lankas sind, die stark vom
Buddhismus geprigt wurde, sondern selber zu einer Bereicherung und Wachstum der
Kultur beitragen, indem sie ihr christliches Erbe mitteilen®. (225)

Das Buch gibt einen guten Uberblick iiber die gegenwiirtige theologische Diskussion
auf Sri Lanka. Fiir alle, die an kontextueller Theologie in Asien interessiert sind, wird
hier — unter teilweiser Beriicksichtigung der Diskussion in anderen asiatischen Kirchen
- eine gute Zusammenschau iiber ein abgegrenztes Gebiet gegeben. Bei der Fiille des
Stoffes fiir den geschichtlichen und theologischen Teil bleibt es nicht aus, da A. oft des
lingeren andere Autoren zitiert und Argumente der besprochenen Theologen sehr
knapp und manchmal schon verkiirzt wiedergibt. Mit seinen abschliefenden Uberle-
gungen zur kontextuellen Theologie greift er viele grundsitzliche Frage auf, die auch
iiber Sri Lanka hinaus von Bedeutung fiir die gegenwirtige theologische Debatte
sind.

Aachen Georg Evers

Gutheinz, Luis: China im Wandel. Das chinesische Denken im Umbruch seit dem
19. Jahrhundert (Fragen einer neuen Weltkultur 1), Peter Kindt/Miinchen 1985;
170 S.

Das Buch geht auf Vorlesungen an der Hochschule fiir Philosophie in Miinchen im
SS 1984 zuriick, die Luis GurhENz, Professor fur dogmatische Theologie an der
katholischen Fujen-Universitit in Taipei, als Gastprofessor ibernommen hatte. Das in
drei Kapitel gegliederte Werk beginnt mit einer Einfithrung in das chinesische Denken
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in seiner klassischen Form. Dabei werden die drei religivsen Krifte in China, der
Konfuzianismus, der Taoismus und der Buddhismus in ihrem EinfluR auf die ethischen
und sozialen Ordnungen gezeigt. Das zentrale 2. Kapitel zeigt die geschichtliche
Entwicklung und die darin sich ereignenden Umbriiche seit dem 19. Jahrhundert.
Gezeigt werden die Anstrengungen zu einer grundlegenden Reform Chinas durch
chinesische Intellektuelle zu Beginn des 19. Jhis, die durch die impcria].istische
Intervention des Westens nie richtig zum Tagen kommen konnten. Beschrieben
werden die 4. Mai-Bewegung und andere Strémungen, die dann durch das Michtig-
werden der chinesischen Kommunisten unter MAO ZEDONG vom aufgehenden ,Roten
Stern® iiber China abgeldst und verdringt werden. Ausfithrlich wird auch der Aufstieg
und teilweise Riickgang des Christentums wihrend dieser Periode gezeigt und nach
Griinden fiir die Schwierigkeiten des FuBfassens des Christentums gesucht. Dabei wird
neben den Schwichen der christlichen Missionsmethode auf die Probleme der
Begegnung des Christentums mit dem Konfuzianismus, dem Taoismus und dem
Buddhismus eingegangen. Bei der Beschreibung des heutigen Denkens in China wird
zwischen der Volksrepublik China und Taiwan verstindlicherweise unterschieden.
Dasselbe getrennte Vorgehen wird auch fiir das SchluBkapitel ,Aufbruch in die
Zukunft“ gewihlt, in dem jeweils fiir das Festland China und Taiwan getrennt die
sozial-okonomische Dimension, der sozial-politische Bereich und die kulturell-geistig-
religivse Ebene behandelt werden.

Man merkt dem Buch an, daf es aus einer reichen langjihrigen Erfahrung und
Mitleben im chinesischen Welt- und Denkbereich geschrieben wurde. Es ist sicher ein
Ghicksfall, da® mit diesem Band die Reihe Fragen einer neuen Welthultur eroffnet wird,
in der es um die Problematik der interkulturellen Kommunikation gehen soll. Wie das
Vorwort ausweist, hat G. in dem vorliegenden Buch sehr stark seine eigenen
Bemiihungen um die Begegnung mit der chinesischen Welt der Kultur und Religionen
cinflieRen lassen, wie sie sich in vielen Jahren des Lebens und Arbeitens im
chinesischen Raum gestellt haben.

Man merkt dem Werk an, daR es auf Taiwan geschrieben wurde, d. h. auf einer
Insel am Rande des grofien China, wo unter besonderen politischen, ideologischen und
wirtschaftlichen Bedingungen versucht wird, die ,,eigemliche" chinesische Tradition
fortzufithren und wo durch die Politik der Abgrenzung es kaum Mdglichkeiten gibt, zu
einem Austausch und zu einer Begegnung mit dem chinesischen Festland zu gelangen.
G. bemiiht sich sicher, die Entwicklung auf dem Festland unter der Herrschaft der
kommunistischen Partei objektiv zu schildern und von ideologisch fixierten Vorurteilen
fortzukommen. Seine Bewertung der Person von Jianc Jiestl (CHIANG Kaistek) bleibt
erstaunlich positiv. Kann man auch heute noch unter Beriicksichtigung der Politik der
Guomindang auf Taiwan seit 1949 von dem Litberzeugten Christen Jiang Jieshi® reden,
ohne kritisch auf die Geschichte der Beziehung zwischen der Guomindang und
kirchlichen Kreisen (z. B. KARDINAL Y0PING) einzugehen? Bei der Diskussion der Bevolke-
rungspolitik der VR China und ihrer problematischen Ein-Kind-Politik merkt G. kritisch
das Schweigen der katholischen Kirche auf dem Festland zu diesem Fragenkomplex an.
Sicher zu Recht. Aber es liRt sich schon fragen, warum er nicht eine dhnliche Frage an
die Kirche auf Taiwan richtet, die in Fragen der Menschenrechtsverletzungen und
politischen Verfolgung Andersdenkender ebenfalls ein héchst problematisches Schwei-
gen wahrt.

Diese Riickfragen sollen nicht den Wert des vorliegenden Buches in Frage stellen. Es
handelt sich um einen guten Entwurf zu einer kritischen Durchleuchtung der Begeg-
nung zwischen dem Westen und China, zwischen dem Christentum und der chinesi-
schen geistigen und religivsen Welt zu kommen. Die von G. aufgeworfenen Fragen,
Antworten und Ausblicke in die Zukunft sind nicht nur fiir China allein interessant und
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weiterfithrend, sondern geben auch viele Hinweise fiir die weitere Problematik der
Begegnung des westlichen mit dem asiatischen Denken und des Christentums mit der
geistigen und religivsen Welt Asiens.

Aachen Georg Evers

Tibi, Bassam: Der Islam und das Problem der kulturellen Bewiltigung sozialen
Wandels (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft 581), Suhrkamp/Frankfurt
1985;:825.S:

Der aus Syrien stammende B. Tisr ist seit 1973 als Professor fiir internationale Politik
an der Universitit Géttingen titig und durch eine Reihe von Arbeiten zu Fragen des
Islam in der heutigen Zeit, w. a. Die Krise des modernen Islams (Miinchen 1981)
hervorgetreten. Das Buch ist in vier Kapitel und ein Nachwort gegliedert. Das 1. Kapitel
setzt mit der Fragestellung des Buches ein: Was heift kulturelle Bewiltigung sozialen
Wandels im Islam? Mit. C. Geertz versteht T. Religion und auch den Islam als
Jkulturelles System®, das die Menschen motiviert, indem es eine allgemeine Seinsord-
nung formuliert, die der Wirklichkeit zu entsprechen scheint. (23) Seine eigene
Ausgangsthese formuliert T. so: Religiése Systeme — als Ingredienz der Religion in
ihrer Eigenschaft als kulturelles System — werden zwar von der Realitit geprigt,
vermdgen aber ihrerseits durch entsprechende menschliche Handlungen die Realitit
selbst auszurichten. (29) Mit diesem Vorverstindnis wird dann von T., der sich selbst
als ,islamischer Sikularist“ (56) bezeichnet, ein Abrif der Geschichte des Islam geboten.
Das zweite Kapitel befafit sich mit der Problematik nach der Wechselwirkung von
Kultur als Symbolsystem und gesellschafilicher Realitit als Sozialstruktur. Fiir den
Islam lassen sich zwei extreme Antworten nennen. Die eine optiert fiir eine Ubernah-
me westlicher Kulturmodelle — eine Haltung einer verwestlichten Elite. Die andere
Antwort von T. als ,Nativismus® charakterisiert, lehnt alle kulturellen Innovationsan-
strengungen ab und plidiert fiir eine Wiederholung der traditionellen Kultur, um die
Probleme der Gegenwart und der Zukunft zu meistern. (75) Die grundlegenden
Analysen (Kap. 1-3) dienen der Vorbereitung fiir die Untersuchung der zentralen
Elemente des islamischen kulturellen Systems, der Rechtsfragen (Sari‘a), der Sprache
und des Erzichungssystem (Kap. 4). T. lehnt den Begriff der »Re-Islamisierung®, der zur
Beschreibung des Phanomens des islamischen Revivalismus viel gebraucht wird, als
unpassend zuriick. ,Die Riickkehr des Islams als politische Ideologie ist nicht als
Re-Islamisierung, sondern angemessener als ... Re-Politisierung des Sakralen zu
charakterisieren. (158) Die 40 islamischen Gesellschaften in der Welt haben alle
gemeinsam, daB sie einem extrem rapiden und ungleichen sozialen Wandel unterlie-
gen. Firr die gegenwirtige Situation ebenso gemeinsam ist nach T., daB diese
Gesellschaften sich nicht um innovative Zukunftsperspektiven bemiihen, sondern
vielmehr riickwirtsgewandt versuchen, die eingetretene Entwicklung riickgingig zu
machen und die Realitiit als eine Abweichung vom Islam zu verdammen. Dies wird
anhand von Fallbeispielen wie Agypten, Iran, Marokko und Saudi-Arabien belegt. Als
anthropologisches Wesensmerkmal der islamischen Kultur nennt T. den Begriff des
sbehavioral lag®, d. h. das Phinomen, daf die geglaubte Norm nicht im Einklang mit
den tagtiglich unternommenen Handlungen steht. (210) Im Nachwort werden die
Uberlegungen zusammengefalt und prazisiert. T. macht deutlich, daR er nicht fiir eine
Welteinheitsgesellschaft plidiert, sondern durchaus an einer kulturellen Vielfalt fest-
hilt. Er fordert eine interkulturelle Kommunikation auf Weltebene als strukturellen
Rahmen des rapiden sozialen Wandels in der islamischen Welt. Zugleich macht er auf
die bestehende ,interkulturelle Asymmetrie* aufmerksam, die zwischen der westlichen
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und der islamischen (wie auch anderer auBerokzidentialen) Kulturen gegenwirtig
bestehen. T. argumentiert gegen die Errichtung eines sislamischen Ghetto®, eines
Versuchs der Wiederherstellung einer rein islamischen Ordnung, die er als eine
_romantische Entwicklungsideologie* bezeichnet. (230) Am Ende gesteht T. ein, daB er
mit seinen Ausfihrungen den ,hohen Grad der Komplexitat® des anstehenden
Problems deutlich gemacht habe, daf er sich aber nicht in gleichem MaR imstande
sihe, auf die vielen damit eréffneten Fragen eine Antwort zu geben. (242) So schlieft er
mit der Forderung, daB ,in dieser neuen historischen Situation Anderungen am
islamischen kulturellen System vorgenommen werden miiBten, die die Muslime
befihigen konnten, den rapiden sozialen Wandel ihrer Gesellschaften kulturell zu
verarbeiten®. (242)

Das Buch von T. ist eine anregende Lektiire, die iiber den Rahmen der islamischen
Linder hinaus auch fiir andere Linder, wie z. B. in Afrika und Asien, die Fragen des
ZusammenstoRes traditioneller Kulturen mit der expansiven und aggressiven westli-
chen Kultur thematisiert. T. vermeidet die Einseitigkeiten und schnellen Losungen und
versucht immer die ganze Bandbreite der Faktoren zu beriicksichtigen, die hier im
Spiel sind. Seine Studie macht deutlich, daf die dringenden Fragen der interkulturellen
Kommunikation nicht allein durch Vertreter einer wissenschaftlichen Fachrichtung
adiquat beantwortet werden konnen, sondern das interdisziplindre Zusammenwirken
voraussetzen.

Aachen Georg Evers

Waldenfels, Hans/Immoos, Thomas (Hrsg.): Ferndstliche Weisheit und christ-
licher Glaube. Festgabe fiir Heinrich Dumoulin §J zur Vollendung des 80. Lebens-
Jjahres, Grimewald/Mainz 1985; 324 S

Es gehort zu den Standardbemerkungen bei der Besprechung von Sammelwerken,
wie dies Festschriften nun einmal sind, daf bei der Fiille der Beitrage die kritische
Wiirdigung sich nur auf einige ausgewihlte Beispiele beziehen kann. Einen guten
Zugang zu dieser Festschrift und dem mit ihr Geehrten bieten die Biographie und die
Bibliographie Hemrici Dumourins (316-322). Bei der Durchsicht dieser Angaben wird
auch die Aufteilung der Festschrift in die vier Bereiche: Zenstudien, Religiése Erfahrung
und Glaube, Fernostliche Weisungen und Ost-Westliche Begegnung verstindlich und
einleuchtend, Das Lebenswerk Hemric Dumoutins umfaft alle diese Bereiche, in ihnen
hat er gewirkt und in vieler Beziehung verdient er den Ehrentitel, ,Pionier” gewesen zu
sein. In die Titeformulierung Ferndstliche Weisheit und christlicher Glaube fithren einmal
das Geleitwort von Hans WaLpenrers und der unter dieser Uberschrift verfafite Beitrag
von Zwi WErsLOWsKY ein. Von den sechs Beitrigen zum Thema ,Zenstudien® sind drei
von Jesuiten aus Japan verfaft. Unter ihnen verdient der Beitrag von ENoMIYA-LASSALLE
besondere Beachtung, da mit ihm ein langjahriger Wegbegleiter DumouLins zu Wort
kommt, der im standigen Gesprich mit ihm und mancher Nuancierung der theologi-
s”chen Bewertung der Problematik des christlich-buddhistischen Dialogs und der
Ubernahme der Zen-Meditation als Praktik fiir christliches Beten und Meditieren einen
shnlich bedeutenden Beitrag zur Rezeption des Zen-Buddhismus im Westen geleistet
hat. Enomiva-Lassaiie bringt noch einmal seine grundsitzliche These, daf Zen als
Meditation — unterschieden von Zazen und Zen-Buddhismus — religiés nicht bestimmt
sei, da es ,keinen Gedanken hat“ (82) und so grundsatzlich allen Menschen als Methode
helfen kann, in der unruhigen Welt, in der wir leben, Ruhe, Sammlung und Raum fiir
das Gebet zu finden. Der zweite Bereich ,Religidse Erfahrung und Glaube® wird
eingeleitet durch den Beitrag von HajiIME NARAMURA »Zum Gegenstand von Meditation®.
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Abgewogenheit in der Formulierung und Kenntnisreichtum in der Darstellung zeich-
nen diesen Beitrag aus. Nakamura macht vorsichtig darauf aufmerksam, dal ,westliche
Gelehrte ostliche Gedanken hiufig nicht in geeigneter Weise verstehen®, um dann
hinzuzufiigen, daB sie ,selbst die Geistesgeschichte des westlichen Mittelalters mit
Vorurteilen behandeln® (91). In der west-6stlichen Begegnung ergeben sich daraus
manchmal groteske Ver-Gegnungen. Der Bereich ,Fernstliche Wegweisungen® wird
von JuLia CHING mit einem Beitrag zur Konfuzianischen Spiritualitit (161~176) erdffnet.
Thr Anliegen ist es aufzuzeigen, daR der weltliche Charakter der konfuzianischen
Tradition dennoch die Entwicklung eines spirituellen Horizonts zulieB. Der Mitheraus-
geber der Festschrift, THoMas IMMoos, greift mit seinem Beitrag ,Archetypen religioser
Erfahrung im Shintofest® (196-220) auf shintoistisches Gedankengut zuriick, dem die
ersten wissenschaftlichen Arbeiten des Jubilars gegolten hatten. Jan van BracT steuert
grundlegende Uberlegungen zur Begegnung zwischen Christentum und Buddhismus
bei (268-288). Er beginnt mit der kritischen Frage, ob Europa wirklich schon in der
Lage sei, einen religidsen und weltanschaulichen Pluralismus zu bejahen, wie dies z. B.
von H. King behauptet wird (269). Sein Blick in die Geschichte der Begegnung
zwischen Buddhismus und Christentum schlieRt er mit der Frage, ob eine Verstindi-
gung moglich sei, solange jeder auf seinem eigenen philosophischen Standpunkt
beharrt (278). Der Hauptpunkt seines Beitrags liegt in der Herausstellung der Heraus-
forderung des Christentums durch den Buddhismus. H. Warpenrers fithrt in gewisser
Weise die Uberlegungen vaN BraGTs weiter, wenn er in seinem Beitrag zum
buddhistischen und christlichen Sprechverhalten die Sprechsituationen von Leid,
Ver-nicht-ung und Geheimnis (289-312) reflektiert. WaLpenreLs zeigt die Moglichkeiten
auf, wie es zwischen Buddhisten, bei ihrer Vorlicbe fiir das Schweigen und die
-negative Sprechweise” und Christen mit ihrer konzeptionell oft weit entwickelten
Theologie zu einem Dialog kommen kann, der nicht vorschnell Gemeinsamkeiten
postuliert, sondern behutsam in Treue zur eigenen Tradition Punkte fiir das Gesprich
findet.

Es handelt sich um eine sehr reichhaltige Zusammenstellung von Beitrigen, die dem
Werk des Jubilars entsprechen und viele seiner Anregungen und Anstofe ein Stiick
weiterfithren.

Aachen Georg Evers

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Martin Forstner, Johannes-Gutenberg-
Universitit Mainz, Institut fiir Arabische Sprache und Kultur, An der Hochschule 2,
D-6728 Germersheim - Dr. Johannes Laube, Baugulfstrafe 29, D-6400 Fulda - Prof.
Dr. Tilmann Vetter, Groot Hoefijzerlaan 10, NL-2244 GH Wassenaar - Prof. Dr.
Gottfried Bitter CSSp, Auf der Neide 8, D-5480 Remagen - Prof. Dr. Dr. habil. Hans
Waldenfels, Grenzweg 2, D-4000 Diisseldorf 81
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KIRCHE UND KONFLIKT IN ZENTRALAMERIKA
von Guillermo Meléndez*
I. Definition wesentlicher Begriffe

In den letzten Jahren haben die lateinamerikanischen Theologen und
Kirchengeschichtler gewisse theologische Schemata erarbeitet mit dem Ziel, zu
einem angemesseneren Verstindnis der historischen und gesellschaftlichen
Wirklichkeit der Kirche zu gelangen, d. h. es sollen mit diesen Schemata die
verschiedenen historischen Typen und Seinsweisen der Kirche sowohl in ihrer
inneren Struktur als auch in ihrer Beziehung zur Gesellschaft besser verstan-
den werden. Solche Schemata sind das, was wir gewohnlich ,Modelle®
nennen. In bezug auf diese Modelle schreibt NicoLis Bajo recht zutreffend:
.Diese ,Modelle‘ von Kirche sollten nicht mit den verschiedenen ,Projekten’
von Kirche — den von der Kirche formulierten Vorschligen zur Verwirkli-
chung ihrer Sendung — verwechselt werden. Auch sind sie nicht den
verschiedenen ,Ekklesiologien‘ gleichzusetzen — den vom Glauben ausgehen-
den systematisierten Diskursen iiber die Natur und Sendung der Kirche.
Diese ,Modelle’ wollen das analysieren und erklaren, was die Kirche in
Wirklichkeit, historisch, ist, und dies unterscheidet sich von dem, was sie zu
sein behauptet bzw. was sie sein will, ja es kann sogar dazu im Gegensatz
stehen.!

Zur Interpretation der lateinamerikanischen — und daher auch zentralame-
rikanischen — kirchlichen Wirklichkeit schligt PapLo RicHARD die Unterschei-
dung zwischen zwei wesentlichen Formen der Kirche vor: zwischen der Kirche
der Christenheit (KAdC) und der Kirche der Armen (KdA).?

Die KdC ist jenes Modell von Kirche, in dem die kirchliche Autoritit
(Hierarchie) die Kirche nach auBen mit Hilfe der politischen und gesellschaft-
lichen Macht der herrschenden Klassen in die Gesamtheit der Gesellschaft
einzugliedern und sie gleichzeitig nach innen auf der Grundlage von Herr-
schaftsmodellen zu organisieren sucht. Die tragende Beziehung in dem
Modell der Christenheit ist daher die Beziehung zwischen Kirche und Macht. Von
dieser Beziehung wird dort sowohl die Gegenwart der Kirche in der
Gesellschaft als auch ihre innere Struktur bestimmt.

Dagegen sucht die KdA ihre Beziehung zur Gesellschaft auf der Basis ihrer
Eingliederung in die unterdriickten Gruppen und ausgebeuteten Klassen

# Der Autor, Jahrgang 1948, studierte Philosophie, Theologie und Publizistik in San
José (Costa Rica) und Cérdoba (Argentinien); er ist Mitarbeiter am Departamento
Ecuménico de Investigaciones (DEI) in San José. Er gehort der Studienkommission fiir
lateinamerikanische Kirchengeschichte (CEHILA) an, worin er die Koordination fiir die
Region Mittelamerika wahrnimmt. Er verdffentlichte 1982 mit Pablo Richard das Buch
»La Iglesia de los pobres en América Central“ und gab 1984 die Dokumentation
»Queremos la paz!* heraus. Er schrieb fiir verschiedene theologische und sozialwissen-
schaftliche Zeitschriften in Mexiko, Panama, Peru und anderen Lindern Beitrage tiber
die Kirche in Mittelamerika.
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dieser Gesellschaft zu gestalten, und gleichzeitig organisiert sie das Leben
innerhalb der Kirche auf der Grundlage von Beziehungen der Briiderlichkeit
und des Dienstes. Die KdA sucht sich also ohne irgendeinen Anspruch der
Macht in die Gesellschaft einzugliedern: fir sie gilt einzig und allein die
Macht ihres Glaubens, ihrer Hoffnung und ihrer Liebe, d. h. die Macht des
Evangeliums. Daher ist in der KdA die tragende Beziehung die Beziehung
zwischen Kirche und Leben und hier vor allem dem Leben der Armen, jener
Mehrheit der Menschen, die der Macht der Unterdriickung ausgesetzt ist.

Soziologisch betrachtet bedeutet der Ubergang von einem Modell der KdC
zu einem Modell der KdA nach aufen einen Positionswechsel der Kirche: Sie
sucht ihren Ort nicht mehr dort, wo auch die herrschenden Klassen und die
Strukturen der Macht zu Hause sind, sondern sie will in den Bereichen der
Gesellschaft, in denen die Menschen am #irmsten und am meisten unter-
driickt sind, heimisch werden. Nach innen bedeutet dieser Modellwechsel,
daR Bezichungen der Briderlichkeit und des Dienstes an die Stelle von
Beziechungen der Uber- und der Unterordnung treten.

Nun werden im Innern der Kirche dieser ihr Ortswechsel in der Gesell-
schaft und diese Umgestaltung der innerkirchlichen Beziehungen als ein
Zusammenstofien xweier historischer Modelle erfahren, was zugleich auch einen
Gegensatz und einen Konflikt zwischen zwei verschiedenen Auffassungen von
Theologie, zwischen zwei verschiedenen Wegen, den Glauben, die Gemein-
schaft, die Liturgie, die Spiritualitit und die Pastoral zu leben und iiber sie
nachzudenken, bedeutet.

Allerdings handelt es sich bei dem Modell der Christenheit nicht um ein
homogenes Modell: Entsprechend den verschiedenen Legitimititsbeziehun-
gen zwischen der hierarchischen Kirche und dem Herrschaftssystem im
allgemeinen gibt es verschiedene Typen dieses Modells. So unterscheidet
Pasro Ricuarp zwischen einer Kirche der konservativen Christenheit (KdkC) und
einer Kirche der neuen Christenheit (KdnC).® In einem Modell der KdkC wird das
existierende Herrschaftssystem ohne irgendwelche Bedingungen und Ein-
schrankungen von der Kirche legitimiert, wihrend es in einem Modell der
KdnC wohl solche, von der Kirche selbst festgelegte Bedingungen und
Einschrankungen gibt: uneingeschrankte Legitimation der Herrschaft gegeniiber
einer bedingten Legitimation dieser Herrschaft. Die Hierarchie einer KdnC kann
daher dem Staat und dem gegebenen Herrschaftssystem gegeniiber durchaus
eine kritische Funktion einnehmen, aber dies wird immer im Rahmen einer
grundsitzlichen Anerkennung ihrer Legitimitit geschehen.

Die KdA wird vor allem von den kirchlichen Basisgemeinden (kBG)
gepragt. Eine kBG ist eine Gemeinschafi, die an der Basis lebt (ein Stadtviertel,
ein Dorf, die auf einem Gut lebenden Landarbeiter, eine Schule, eine
ethnische Gemeinschaft oder eine soziale Bewegung) und in der es das klare
BewuBtsein gibt, Kirche zu sein. Viele lateinamerikanische Christen organisie-
ren sich in kBG, um so gemeinsam in einer bestmmten, mitten im Volk
existierenden Basisgruppe gemeinsam den Glauben zu leben, zu bekennen,
zu feiern und iiber ihn nachzudenken.
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Das Modell einer KdA liRt die Entstechung dieser christlichen Lebensweise
in den kBG zu, gibt ihr Orientierung und fordert sie. Ja sie konstituiert sich
sogar von den Basisgemeinden her. Zugleich aber sollte hervorgehoben
werden, daR die KdA nicht einfach die Summe aller kBG ist. Vielmehr und
vor allem ist sie der Ort des von den kBG ausgehenden Einflusses der
Befreiung und der Verinderung im religiosen BewuBtsein des Volkes und der
Gesamtheit der Gesellschaft. Die KdA wird vornehmlich durch dieses qualita-
tive Kriterium gekennzeichnet.*

II. Kirche der Christenheit und Kirche der Armen in Zentralamerika

1. Die Schwiche des Modells der neuen Christenheit

Wie von PasLo RicHarD treffend bemerkt wurde,® gestaltete sich in Zentral-
amerika der Ubergang von einem konservativen zu einem reformistischen
Christentum schwieriger als sonstwo. Denn in den Lindern Zentralamerikas
hatte sich eine KdnC nicht voll entwickeln kénnen, sondern es hatte statt
dessen nur eine langsame und recht oberflichliche Verinderung der
geschichtlich iiberlieferten konservativen kirchlichen Strukturen stattgefun-
den. Die die Regel bestitigende Ausnahme ist hier Costa Rica, wo sich das
neue Modell hat durchsetzen und festigen kénnen.® Wie ist diese Tatsache zu
erkliren?

Infolge der etwa 1870 einsetzenden liberalen Reform verlor die zentralame-
rikanische Kirche in Guatemala und El Salvador und in geringerem Mafe
auch in Honduras und Nicaragua die beherrschende Stellung in der Gesell-
schaft, die sie in der Kolonialzeit und auch noch in der Zeit der konservativen
republikanischen Regierungen gehabt hatte.” In dieser Situation suchte die
Kirche angesichts der wiederholten Versuche der Liberalen, sie den Gesetzen
und dem Staat selbst zu unterwerfen, ihre traditionellen Rechte und ihre
Autonomie zu verteidigen. Jede Verkiindigung einer neuen liberalen Verfas-
sung war ja eine gern genutzte Gelegenheit, die Macht der Kirche stirker
einzuschrinken. Aber trotz aller ihr von den Liberalen auferlegten Beschrin-
kungen vermochte es die Kirche, wenn auch eher schlecht als recht, sich den
neuen Voraussetzungen und Forderungen anzupassen und so zu iiberleben.

Wie auch immer: Die von der liberalen Reform geschatfene Situation und
vor allem auch die Tatsache, daf diese Situation im Vergleich zum Rest des
Kontinents in den Lindern Zentralamerikas durch die Entstehung verschiede-
ner Diktaturen seit Anfang der dreifiger Jahre® extrem verlangert wurde,
erschwerte dort erheblich die Entfaltung des Modells einer KdnC. Dies hatte
zur Folge, daR der Bruch der zentralamerikanischen Kirche mit dem liberalen
Staat — bzw. die Trennung von Kirche und Staat — fiir diese Kirche faktisch
den Ruin bedeutete: sie verlor ihren Besitz, ihre Legitimitit, ithre Macht, ihre
Wirkungsméglichkeiten in der Gesellschaft. Eine groBe Rolle spielte hier auch
die Tatsache, dal die Zahl der Priester in diesen Lindern betrichtlich
zuriickging. Dadurch entstand in den meisten Lindern eine bis heute
uniiberbriickbare Kluft zwischen den tatsichlich dort arbeitenden Priestern
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wurde, sollte die religiése Betreuung der immer groRer werdenden Bevolke-
rung dieser Linder gewihrleistet sein.

Nun spielte in Lateinamerika - und hier wahrscheinlich noch stirker als
sonstwo — der Antikommunismus eine wichtige Rolle, zuerst in der Zeit des
sogenannten ,kalten Krieges® — in El Salvador sogar noch viel frither — und
dann in der in diesem Teil der Welt durch den Sieg der kubanischen
Revolution entstandenen, ganz besonderen Situation. Dieser Antikommunis-
mus schuf der Kirche in diesen Lindern eine gute Ausgangslage fiir eine neue
Intensivierung ihrer Aktvitat.’ Die Regierungen und die herrschenden Klas-
sen hielten es nun im Rahmen dieses Antikommunismus fiir zweckdienlich,
die Kirche zu unterstiitzen und sich umgekehrt auch die Unterstiitzung der
Kirche zu sichern. Daher strebten sie eine Neustrukturierung der Beziehungen
zwischen Kirche und Staat an. Nun konnte sich die Kirche nicht nur ungestort
ihrer pastoralen Arbeit widmen, sondern sie konnte auch mit verschiedenen
Formen der staatlichen Unterstiitzung rechnen: Freistellung von Steuern und
Postgebiihren, finanzielle Unterstiitzung beim Kirchenbau usw.

Und vor allem stiitzte sich der Staat, wie zu erwarten war, bei seinem
Kampf gegen den Kommunismus auf die Kirche. Dies fiihrte dazu, daB diese
jetzt vor allem gegen den ,atheistischen Kommunismus“ predigte, der nun
auch fiir sie der groRe Feind der Demokratie, der Freiheit und der Religion
war. Dieser Antikommunismus der Hierarchie und des sonstigen Klerus lieR
einen wahren antikommunistischen Kreuzzug entstehen. Dieser Kreuzzug
hatte dann wieder zur Folge, dak in den vorher vom liberalen Antiklerikalis-
mus des 19.Jahrhunderts geprigten zentralamerikanischen Lindern die
Kirche erheblich an Lebendigkeit gewann. Die Kehrseite der Medaille war
aber, daB sie so zur Verurteilung und Unterdriickung jeder Art der Organisa-
tion und des Kampfes beitrug, die die Interessen der herrschenden Gruppen
beeintrichtigten.'

Hier miissen wir auf zwei wichtige Phanomene in Zentralamerika hinwei-
sen. Erstens auf die Tatsache, daR die lokalen Oligarchien die Krise der
dreifiger Jahre iiberlebten. Damals setzten sich die Inhaber der politischen
Macht hirter und riicksichtsloser durch, war es zu den schon erwihnten
grausamen und gewalttitigen Diktaturen gekommen, was im grofien Mabke
durch die direkte und anhaltende Unterstiitzung der USA moglich geworden
war. Das zweite Phinomen ist das einer verspiteten, erst in den sechziger
Jahren, mitten im Prozef der Expansion der multinationalen Unternehmen
einsetzenden Industrialisierung.

Beide Faktoren erschwerten und verhinderten letztendlich sogar die Ent-
stchung eines populistischen oder demokratischen Biirgertums sowie die
Entstehung eines demokratischen Staates in allen Lindern Zentralamerikas.
Und dies wiederum ist die Ursache dafur, daR sich kaum eine Mittelschicht
oder eine nationale Intelligenz entwickeln konnten. Folglich beruhten die
populistischen und demokratischen Experimente, die dann doch unternom-
men wurden, auf einer sehr schwachen wirtschaftlichen und gesellschafili-
chen Basis. Daher wurden sie rasch abgebrochen (wie im Fall Guatemalas),
blieben sie oberflichlich und waren eher Quell der Frustration (in Honduras
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und El Salvador). Nur in Costa Rica gab es einen wirklichen, sei es auch
gemiBigten ProzeR der Demokratisierung. Daher kann die spitere Volksbe-
wegung in Zentralamerika nicht so wie in anderen lateinamerikanischen
Lindern von einer populistischen Erfahrung und von schon eingeschleiften
und eingeiibten Mechanismen einer demokratischen Beteiligung des Volkes
ausgehen, sondern kennt dort eine beschleunigte Eigenentwicklung. Infolge-
dessen gestaltete sich dort die Auseinandersetzung zwischen dem Volk und
den herrschenden Klassen mit extremer Gewalt und Direktheit.!!

Dies alles hilft zu verstehen, weshalb unter solchen gesellschafilichen,
wirtschaftlichen und politischen Voraussetzungen fiir die zentralamerikani-
sche Kirche der ﬁbergang von einer KdkC zu einer KdnC schwerfiel. Diese
Situation erklirt, wieso die verschiedenen religiosen Erneuerungstendenzen
der sechziger Jahre in Zentralamerika sehr schnell in ein Modell der KdA
einmiindeten, da sie dort nicht an eine ausreichend entwickelte KdnC
ankniipfen konnten.

2. Die Kirche der Armen in Zentralamerika

In Zentralamerika gab es also praktisch keine verschiedenen Formen einer
von Intellektuellen der Mittelschicht und des Kleinbiirgertums erarbeiteten
,reformistischen Synthese®, die zwischen Glauben und Politik hitten vermit-
teln kénnen und die in den anderen Lindern des Kontinents im Rahmen
einer KdnC herangereift waren. Dort hatten solche reformistischen Synthe-
sen die kirchlichen Strukturen in groRem MaBe beeinflult, und sie fithrten
schlieBlich auch dazu, daf die dortigen Hierarchien sich der Entstehung des
neuen Modells einer KdA gegeniiber aufgeschlossener und verinderungsbe-
reiter zeigten. Andererseits aber hatte das Fehlen solcher Synthesen auch zur
Folge, daR das neue Modell der KdA schneller und unmittelbarer mitten im
Volk und in der Volksbewegung reifen konnte. Daher ist es auch stirker im
Volk verwurzelt als sonstwo auf dem Kontinent. Daher geschieht aber auch
die Auseinandersetzung mit dem Modell der Christenheit dort heftiger als
SONStwo.

RicHARD nennt drei fiir die KdA in Zentralamerika typische Merkmale.
Erstens gehoren ihr dort mehr Mitglieder an als sonstwo in Lateinamerika:
Weil des dort kaum reformistisch geprigte kirchliche Strukturen gab, konn-
ten die neuen Vorstellungen weit intensiver als sonstwo das religiose
BewuBtsein des Volkes prigen.

Zweitens ist die KdA soziologisch betrachtet in Zentralamerika viel stirker
eine Kirche des Volkes, d. h. mehr Mitglieder sind dort dem ,Volk* zuzurech-
nen. In anderen Teilen des Kontinents spielen radikalisierte Intellektuelle aus
der Mittelschicht und dem Kleinbiirgertum in der KdA eine wichtigere Rolle
und sie sind dort auch zahlenmaRig stirker vertreten.

Drittens ist das Reden und Uberlegen, der religiése Diskurs der KdA in
Zentralamerika weniger ideologisch gepriigt und steht den vitalen Bediirfnis-
sen des Volkes niher: er hat mehr mit der ,Infrastruktur® des Lebens des
Volkes zu tun. In anderen Lindern Lateinamerikas muften die revolutioni-
ren Christen mit einem sozialen christlichen Reformismus brechen. Dazu war
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ein sowohl auf theoretischer als auf strategischer Ebene radikalerer theologi-
scher Diskurs notwendig. In Zentralamerika dagegen geht das revolutionire
Christentum viel unmittelbarer aus der religitsen und christlichen Erfahrung,
wie sie mitten in der Volksbewegung gemacht wird, hervor. Dieses Christen-
tum steht dort zudem deutlicher im Gegensatz zu den herrschenden Klassen
und zu einer noch immer michtigen Struktur der Christenheit. Daher wird
dort viel mehr in der Begrifflichkeit einer Theologie des Lebens geredet, denn
,Leben®, das ist dort Arbeit, Brot, Obdach, Kleidung, Gesundheit, Ackerland
usw.

III. Von der Ideologie der Entwicklung zur ,Befreiung®

Diese fur die neuere Geschichte der zentralamerikanischen Kirche wichtige
Periode wird von zwei Ereignissen begrenzt, die fiir das Leben der Kirche
dieser Linder einschneidende Bedeutung haben sollten: der Sieg der kubani-
schen Revolution 1959 und die Eroberung der Prisidentschaft der USA durch
die republikanische Partei 1981, die die religiésen Probleme dieser Linder als
politi_s:»che Probleme zu interpretieren pflegt, was dann zudem ein weites Feld
der Ubereinstimmung zwischen dem katholischen JInvolutionismus® einer-
seits und den nordamerikanischen neuen Rechten, dem dortigen Neokonser-
vatismus und der Regierung Reagan andererseits ermoglicht.

In den zwei Jahrzehnten zwischen diesen beiden Ereignissen fand in
Zentralamerika der Ubergang von einem Modell der Christenheit zu einem
Modell der KdA statt. Dies geschieht nicht ohne einen in jedem Land einem
unterschiedlichen Rhythmus folgenden ProzeR des chrgangs, den wir auf
der Ebene der Gesellschaft als einen Prozef der Entwicklung und auf der der
Pastoral als einen ProzeR der ganzheitlichen Forderung des Menschen
(promocién humana) bezeichnen kénnen.

Erste Phase: Der Kreuzzug gegen die Unterentwicklung (1959-1968)

Bis etwa zur Mitte dieses Jahrhunderts waren die Bezichungen zwischen
den zentralamerikanischen Staaten und der Kirche im allgemeinen vom
Konflikt gepragt: gegenseitige Forderungen, eine betonte Verteidigung der
eigenen Privilegien, eine groRtmogliche Beschrinkung der Aufgaben des
anderen im eigenen Bereich usw. Dieser Konflikt steht hier vor dem
Hintergrund einer grundsitzlichen Auseinandersetzung und eines heftigen
Kampfes zwischen Klerikalismus und Laizismus. Durch den schon genannten
Kreuzzug gegen den Kommunismus wurde aber einer Neugestaltung dieser
Beziehungen der Weg geebnet. Eine solche Neuordnung wurde dabei sowohl
ideologisch als auch praktisch beginstigt durch die Entwicklungsideologie und
die konkreten Programme, die diese Ideologie in die Wirklichkeit umsetzen
sollten.'?

Denn seit den fiinfziger Jahren wollten die zentralamerikanischen Staaten
und die dort herrschenden Klassen sich in zweifacher Hinsicht die Unterstiit-
zung der Kirche sichern: Erstens sollte die Kirche sich ideologisch und
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missionarisch in den abgelegenen lindlichen Gebieten engagieren, um dort
die ,Gefahr des Kommunismus® abzuwehren. Zweitens sollte sie auch an
Programmen der Caritas und der Erziechung mitarbeiten, um so dem
Ausbruch gesellschaftlicher Konflikte entgegenzuwirken. Die bis in die entle-
gensten Gegenden gegenwirtige, im Inland zentral gefiihrte und sich auch
auf regionaler und kontinentaler Ebene immer stirker artikulierende Kirche
wurde zu dieser Zeit vom Staat und von den herrschenden Klassen als ein
hervorragendes Instrument der Entwicklung und des gesellschaftlichen Fort-
schritts betrachtet.

Allerdings hitte die Kirche auch unter giinstigeren Umstinden in diesen
Bereichen kaum Bedeutendes und Wesentliches unternommen und geleistet:
Wir haben schon darauf hingewiesen, daR das Modell der KdnC in Zentral-
amerika kaum entwickelt worden ist. Damit gab es in diesen Lindern im
kirchlichen Raum auch nicht die von einer Theologie der Entwicklung
getragene ideologische und theologische Wertschitzung der Entwicklung und
des Fortschrittes, die es der Kirche erlaubt hitte, sich die Entwicklungsideolo-
gie zu eigen zu machen und sich dementsprechend auch praktisch zu
engagieren, so wie es iibrigens die verschiedenen Staaten von ihr erhofften.

Auf alle Falle war bis etwa 1968 die gesamte Aktivitit der zentralamerika-
nischen Kirche, vor allem in Guatemala, El Salvador und Honduras, von
solchen Bemithungen um gesellschaftlichen Fortschritt und gesellschaftliche
Entwicklung durchdrungen. Es war die Zeit, in der Schulen gebaut wurden,
neue Wege das Inland erschlossen, Gesundheitsstationen fiirr das Volk und
Pfarrkrankenhiuser gebaut, Kooperativen gegriindet wurden usw.'* Die
Regierungen, die verschiedenen internationalen Entwicklungsorganisationen
und die fortschrittlichsten Gruppen der verschiedenen zentralamerikanischen
Oligarchien ermutigten und unterstiitzten die Kirche in dieser Titigkeit.
Threrseits betrachtete die Kirche ihre Zusammenarbeit und ihr Biindnis mit
jenen von ihr fiir fortschrittlich gehaltenen Gruppen und Organisationen als
die Erfiillung einer religibsen Pflicht der Humanisierung der Gesellschaft
durch die Uberwindung des Elends vor allem auf dem Land. Die fiir die
kirchliche Pastoral Verantwortlichen vermochten aber nicht die wahre Ursa-
che dieses Elends zu erkennen. Thr Kreuzzug war gewiB nicht mehr ein rein
antikommunistischer Kreuzzug, sondern er war auch ein Kreuzzug gegen die
Unterentwicklung und das Elend, der allerdings vor allem von auslindischen,
in der zentralamerikanischen Pastoral titigen Priestern, Ordensleuten und
Laien vorangebracht wurde.

Denn gerade in dieser Zeit nahm die Zahl der auslindischen Priester und
der auslindischen minnlichen und weiblichen Ordensleute in Zentralamerika
erheblich zu. Dadurch wurde der Priestermangel, den wir schon erwihnten,
behoben, und auch sonst war durch die Neugestaltung der Bezichungen
zwischen Kirche und Staat eine fiir die zentralamerikanische Kirche giinstige
Situation entstanden. Auf dieser Grundlage entfaltete die Kirche seit Anfang
der finfziger Jahre eine wahre missionarische Offensive mit dem Ziel, auch in
den entlegensten Gebieten institutionell anwesend zu sein. Dies fithrte zur
Entstehung zahlreicher Pfarreien und Didzesen.™
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So begann eine betrichtliche Anzahl auslindischer Priester und minnli-
cher und weiblicher Ordensleute, in einem Geist, der die Verkiindigung des
Evangeliums mit dem Kampf gegen das Heidentum, den Kommunismus und
die Unterentwicklung verband, sich dort anzusiedeln, wo die Menschen am
meisten am Rande der Menschheit zu leben scheinen. Sie fingen an, ganz
intensiv mit dem armen Volk zusammenzuleben. Durch dieses Zusammenle-
ben inderte sich nach und nach, aber sehr tief ihr BewuBtsein. Sie entdeckten
die wirklichen Krifte, die das Elend verursachen und die allen Anstrengun-
gen, es zu iiberwinden und der lindlichen Bevolkerung eine gewisse Unab-
hingigkeit und Selbstandigkeit zu ermoglichen, im Wege stehen.

Es war auch die Zeit, in der verschiedene Bewegungen des Apostolats, das
sich vor allem an die wirtschaftliche und politische Elite richtet, nun auch ihre
Aktivitit in Zentralamerika entfalteten. Es handelte sich um solche Bewegun-
gen wie ,Opus Dei, ,Movimiento Familiar Christiano®, ,Bewegung fiir eine
bessere Welt* (P. Lombardi) und ,Cursillos de Cristiandad“. Aber es war vor
allem auch die Zeit, in der die ersten Zentren fiir die Forderung und Ausbildung
der Landbevilkerung gegrindet wurden (,El Castafio® in El Salvador, ,La
Colmena® in Honduras, ,De Capacitacion® und ,San Benito® in Guatemala,
das Zentrum der Kapuzinerpatres in Zelaya in Nicaragua usw.). Hierdurch
wurde die Pastoral einer ganzheitlichen Férderung des Menschen zusitzlich
verstirkt.!®

An diesem ProzeB beteiligten sich die verschiedenen Gruppen der Hierar-
chie auf unterschiedliche Weise: In El Salvador ergriff die Erzdiozese die
Initiative, dabei gefolgt vom nationalen Weltklerus und den Ordensleuten; in
Guatemala und Honduras dagegen waren es eher die kirchliche Peripherie
und die Ordensleute, vor allem die auslindischen Ordensleute, die sich an
diesem ProzeR beteiligten, wihrend es in Nicaragua bestimmte Sektoren der
Erzdidzese von Managua, die Peripherie im Osten und der nordliche Teil des
Landes waren, und sich dort sowohl der einheimische als auch der auslindi-
sche Klerus beteiligten.

Zuweite Phase: Die Entstehung einer prophetischen Kirche (1969—1980)
a) Auf dem Wege zu einer volksniheren Pastoral (1969-1974)

EnrIQUE DussgL schreibt: ,Zugleich mit den verschiedenen Entwicklungsan-
strengungen gab es in Lateinamerika auch eine revolutionire Strémung. Am
15. Februar 1966 fiel Camilo Torres und 1967 auch ,Che’ Guevara. Im
gleichen Jahr, 1967, verdffentlichte Paul VI. (1963-1978) die Enzyklika
Populorum Progressio, in der auch von einem ,internationalen Imperialismus
des Geldes’ die Rede ist. .. . Auch in dieser Zeit fingt die ,Abhingigkeitsthe-
orie* an, die Entwicklungsideologie in Frage zu stellen, indem sie zeigt, dafl
nicht Reformen, sondern eine echte strukturelle Befreiung des Kontinents not
tut.

Die chinesische Kulturrevolution von 1966, der am 2. Oktober 1968 in
Tlatelolco blutig niedergeschlagene Aufstand junger Mexikaner, die zuvor im
gleichen Jahr in Berkeley stattfindenden Demonstrationen gegen den Viet-
namkrieg und der ,heife Mai‘ in Paris: das alles macht aus diesem Jahr, in
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dem die Krise des Kapitalismus des Jahres 1967 zum Ausdruck kommt, ein
zentrales Moment. Auch der ,Cordobazo® von 1969 wird Geschichte machen.
Salvador Allende wird 1970 die Wahl in Chile gewinnen und der Papst wird
1971 die Enzyklika Octogesima Adveniens veréffentlichen, in der ein demo-
kratischer Sozialismus fiir zulissig erachtet wird.“'®

Es ist also kein Wunder, da die fortschrittlichsten Teile der Kirche seit
dem Ende der sechziger Jahre und in dem MaRe, in dem sich die fur
Zentralamerika bestimmenden Voraussetzungen dnderten (das Scheitern des
zentralamerikanischen gemeinsamen Marktes, die zunehmende Streikbereit-
schaft der verschiedenen Studenten- und Volksbewegungen),'” die Notwen-
digkeit verspiirten, zu einer mit dem Leben und den Interessen des Volkes
enger verbundenen, sorganischeren® Pastoral zu finden sowie die nationale
und regionale Wirklichkeit, die Dokumente von Medellin und die gerade
entstehende Thologie der Befreiung besser kennenzulernen.

Seit 1969 wurden in faktisch allen Lindern der Region verschiedene
Tagungen und Wochenseminare abgehalten iiber die sogenannte ,Pastoral
de conjunto® (Gesamtpastoral) und iiber die theologische und liturgische
Erneuerung. Es entstand dadurch ein tiefgreifender Prozef der theologi-
schen, pastoralen und liturgischen Erneuerung. Dies forderte die Entstehung
neuer Aufgaben und einer neuen Verantwortung der Laien, die Entstehung
der Basisgemeinden und die einer eigenen Indiopastoral sowie zugleich auch
ein stets wachsendes Engagement fiir die Verteidigung der Verfolgten und
die Solidaritit mit ihnen.'® Nur in Costa Rica ignorierten die Bischofe faktisch
die Beschliisse von Medellin. Es gab daraufhin wenige isoliert bleibende
Initiativen einiger Priester, die aber vor allem in der Erzdibzese San José
unterdriickt wurden, so daR fiir einige Jahre jede mogliche Erneuerung in der
katholischen Kirche verhindert worden ist. Bei den Erneuerungsgruppen, die
dann doch entstanden, handelte es sich meistens um &kumenische Gruppen,
die am Rande der offiziellen Kirchen agierten.'

Auf alle Fille ist evident, dak jene kirchlichen Gruppen — Gruppen der
Befreiung, aber auch reformistische und progressistische Gruppen — immer
mehr zunahmen, die die Sendung der Kirche als Aufgabe der Evangelisierung
verstanden, d. h. als die Verkiindigung des Heilswillens eines Gottes, der die
Menschlichkeit und die volle Menschwerdung des Menschen, der die ganz-
heitliche Befreiung des Menschen will. Zudem verstanden sie diese Evangeli-
sierung als einen Dienst, als eine Aufgabe also, die niemals triumphalistisch
und autoritir oder losgelést von der Wirklichkeit des Menschen, ,desinkar-
niert*, erfiillt werden darf. In diesem Zusammenhang kam es dann auch zu
einer ernsthaften Neuformulierung der Pastoral, die nicht nur zu neuen
Erfahrungen inspirierte, sondern durch die auch die schon verfolgten Linien
und Ziele des Handelns bestitigt wurden.

So trug diese pastorale Erneuerung zum Beispiel dazu bei, daB immer
mehr Laien ausgebildet wurden, um als Leiter in ihren Gemeinden Funktio-
nen zu itbernehmen, die vorher dem Klerus bzw. weitgehend dem Klerus
vorbehalten waren. Der Ausbildung von Verkiindigern des Gotteswortes und
der Ausbildung von Katecheten wurde grofes Gewicht beigemessen. Auch
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hier wieder mit der Ausnahme von Costa Rica wurden bestehende Ausbil-
dungszentren erweitert bzw. neu gegriindet (,Los Naranjos* in El Salvador,
LSanta Clara“ in Honduras usw.). Diese neuen Initiativen knﬁpften an alte, im
Volk fest verwurzelte Traditionen an, wie z. B. an die schon seit langem von
Laien iibernommenen religiésen Funktionen in Gegenden, die von Priestern
wenig betreut wurden (Vorbeter, Verantwortliche fiir den Kult des dérflichen
Schutzpatrons usw.). Bei der Auswahl kiinftiger Boten des Wortes und
Katecheten sowie bei der Organisation verschiedener Aktivititen zur Forde-
rung einer bestimmten Gemeinschaft suchte man diese existierende religidse
Fiihrerschaft zu beriicksichtigen und auf ihr aufzubauen.

Parallel zu dieser Entwicklung schlossen sich in anderen Teilen des
Kontinents viele Laien, Priester und Ordensleute, die in der Pastoral arbeite-
ten, verschiedenen politisch-militirischen Bewegungen an. Dies geschah
meistens im Falle einer intensiv engagierten Pastoral, wenn alle Anstrengun-
gen, eine demokratische Beteiligung des Volkes an den dieses Volk betreffen-
den Entscheidungsprozessen zu erreichen, fehlgeschlagen waren und dieses
Volk selbst sich fiir die Teilnahme am Kampf entschieden hatte.

In Zentralamerika aber kam es dariiber hinaus zu einer neuen und
originellen, von Pasro Ricuarp treffend hervorgehobenen Beteiligung ver-
schiedener in der Pastoral titiger Laien, Priester und Ordensleute an den dort
stattfindenden revolutioniren Prozessen.?® Diese Tatsache stand im Zusam-
menhang mit einer eigens in dieser Gegend erreichten politischen und
religiésen Reife. Sie war Zeichen dafiir, dal die pastorale Arbeit in ihrer
Gesamtheit und ohne Verlust ihrer kirchlichen Identitit sich dem globalen
ProzeR der Befreiung des Volkes anschloB, d. h. daB viele fiir die Pastoral
Verantwortlichen, wenn sie sich auch der politischen Situation und der
Notwendigkeit des revolutioniren Kampfes bewult wurden, dennoch weiter-
hin mit ihrer pastoralen Arbeit das Volk auf seinem Weg zur Befreiung
begleiteten.

Diese pastorale Begleitung hatte eine Schlisselbedeutung, was die Beteili-
gung groferer Volksgruppen an den revolutiondren Prozessen angeht. Denn
sie ermoglichte es dem Volk, zu einer Mystik und Spiritualitit zu finden, die
fiir seine kollektive BewuRtwerdung und seine Beteiligung an den Befreiungs-
kimpfen entscheidende Bedeutung hatten. Es konnte nun den Zusammen-
hang und das Zusammengehen zwischen christlichem Glauben und revolutio-
nirem Prozel entdecken.

Vielleicht lag der bedeutendste Beitrag dieser neuen kirchlichen Orientie-
rung zur BewuBtseinsbildung des Volkes darin, daB das fatalistische Denken der
grofen zentralamerikanischen Masse, besonders der Bauern, abgebaut wur-
de. Fiir dieses fatalistische Bewulitsein des Volkes ist die herrschende
Ordnung die natiirliche, selbstverstindliche und daher auch die von Gott
gewollte Ordnung. Die Bauern hitten sich kaum in so groBer Zahl der
revolutioniiren Bewegung angeschlossen, wenn jener Fatalismus nicht iiber-
wunden worden wire.?

Ein wesentliches Element der pastoralen Erneuerung ist der von ihr
ausgehende Impuls zur Bildung eines neuen Typs von religiésen Gemein-
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schaften, der kirchlichen Basisgemeinden. Diese entstehen in den Elendsvier-
teln an der Peripherie der Stidte, auf den groRen Plantagen und Landgiitern, -
in den Doérfern. Es handelt sich dabei gewthnlich um kleine Gruppen von
Christen, die zusammenkommen, um miteinander zu reden, nachzudenken
und zu meditieren, zu beten und ihren Glauben zu feiern. Dabei gehen sie
immer von ihrer konkreten Situation aus und suchen ihr Leben mit den
Ergebnissen des gemeinsamen Reflektierens in Ubereinstimmung zu brin-
gen.

In den Zusammenkiinften der kBG hat das Lesen der Bibel und das
Nachdenken iiber das Gelesene einen wichtigen Platz. Diese Bibel, die fiir die
Armen Zentralamerikas lange Zeit ein verschlossenes Buch war, offenbart
ihnen heute das Wort Gottes in seiner ganzen Originalitit. Auf diese Weise
lernen die Christen der Basisgemeinden ihre Probleme und ihre Leiden
besser kennen, und sie entdecken auch deren Ursachen. Gleichzeitig verste-
hen und erfahren sie die Heilsbotschaft als eine hier und heute anfangende
Befreiung, als eine in der gemeinsamen Situation der Unterdriickung und der
Ausbeutung aktuelle und motivierende Befreiung. So entsteht in den
Gemeinden eine dialektische Interaktion zwischen dem Verstindnis der eige-
nen, konkreten Wirklichkeit und der Wiederaneignung der Botschaft der
Schrift durch die gesamte Gemeinde, durch das Volk, das jetzt zum Exegeten
wird.?

Dieser ProzeB fiihrte zu einem anderen, auch von Ricaarp hervorgehobe-
nen typisch zentralamerikanischen Phinomen: der Integration der kBG als
Gemeinden in die Bewegung des Volkes, wobei diese zugleich ihre kirchliche
Identitit und Autonomie bewahren.?® Es handelt sich also um mehr als nur
die Teilnahme einzelner Christen am Befreiungskampf: als organisierte
Gruppen schlieBen sich die kBGs diesem Kampf an. Dadurch wird auch die
Begleitung dieser Gruppen durch die Pastoralverantwortlichen in das gesam-
te Volk hineingetragen. Ihre Arbeit bekommt eine groBe Breitenwirkung,
und die kBGs werden zu Zentren einer befreienden Evangelisierung, zu
Stitten der Erziehung im Glauben. Dadurch wird, wie wir schon sagten, die
Religion des Volkes zu einer faktisch unverzichtbaren Kraft bei der massiven
Mobilisierung des Volkes zum Engagement fiir die eigene ganzheitliche
Befreiung.

Alles bisher Gesagte erklirt, wieso verschiedene Bewegungen des Volkes
gerade in den religiosen Organisationen — d. h. in den kBGs, aber auch in
anderen traditionellen Institutionen wie z. B. den Bruderschaften — eine
organische Moglichkeit der Begegnung mit den bauerlichen Gemeinschaften
und den Gemeinschaften der Bewohner der Elendsviertel am Rande der
Stadte fanden. Der Grund dafiir war nicht zuletzt, daB in vielen Fillen diese
Gemeinschaften nur im religiosen Bereich iiber eine gewisse Organisation
verfigten.

Dieser breite ProzeR der BewuBtwerdung und der religivsen Organisation
miindete schlieRlich in eine schnelle und zunehmende Entlegitimisierung der
herrschenden gesellschaftlichen und politischen Ordnung in Zentralamerika.
Zwar hérten die Regierungen und die herrschenden Klassen der verschiede-
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nen Linder nicht auf, weiterhin mit der Hilfe von Bischéfen, Priestern und
Ordensleuten zu rechnen, die mehr oder weniger bedingungslos ihre Politik
und ihr Handeln rechtfertigten. Aber sie stellten dennoch mit Sorge fest, daff
sie immer weniger mit der sei es auch eingeschrankten und an Bedingungen
gebundenen Unterstiitzung groBer Teile der Kirche rechnen konnten. Daraus
folgte, daR ,wo die religidse Legitimation verlorengegangen und auch der
Mythos einer angeblich natiirlichen Ordnung zerstort worden ist, keine
andere Alternative mehr blieb als eine Legitimierung durch verschiedene
gesellschaftliche Reformen, die eine Antwort auf die Bediirfnisse des Volkes
sein sollten, oder durch eine massive Behauptung der Macht mittels harter
Repression. Und obwohl alle Regierungen zaghafte Versuche in Richtung
gesellschaftlicher Reformen unternahmen, lieB die Unnachgiebigkeit der
oligarchischen Gruppen als einzige Moglichkeit zur Erhaltung der Macht nur
noch die gewaltsame Repression.“*

b) Bewihrung in Verfolgung und Martyrium (1975-1980)

Wie wir schon erwihnten, war die KdnC eine Kirche, die sich der
gesellschaftlichen Problematik bewuBit war und die aufgrund der ideologisch
positiven Wertung von Fortschritt durch die Theologie theoretisch und
praktisch die Aufgabe der Entwicklung als wesentlichen Teil ihrer Sendung
betrachtete. Der progressive Klerus und die progressiven Ordensleute, die
sich das Entwicklungsdenken zu eigen gemacht hatten, waren zwar alle voll
guten Willens, ehrlich und aufrichtig, aber ihnen fehlte ein angemessenes
theoretisches Instrument zur Analyse ihrer Wirklichkeit. Daher dauerte es
ziemlich lange, bis sie entdeckten, daR ihre gesellschafiliche und pastorale
Praxis voll mit den soziodkonomischen und politischen Vorhaben der
fortschrittlichsten Sektoren des Kapitalismus der Vereinigten Staaten und der
heimischen Bourgeoisie iibereinstimmte.

Dennoch fand ein ProzeR der BewuBtseinsinderung statt, und dadurch
wurde auch der Bruch mit dem Modell einer KdnC und die Entstehung des
neuen Modells der KdA moglich. Gegen Mitte der sechziger Jahre waren die
Zeichen dieses Bruches in den zentralamerikanischen Kirchen deutlich zu
erkennen. Dabei fillt vor allem auf, daR eine immer zunehmende Zahl von
Priestern und Ordensleuten ihre Arbeit in den reichen Pfarren, in den sich
vor allem an die Elite wendenden Apostolatsbewegungen und in den
Internaten und Schulen fiir junge Leute aus der Oberschicht aufgaben, um
sich in den Vorstidten und und im ldndlichen Milieu eine neue Arbeit zu
suchen.

Zugleich fithrte die zunehmende Teilnahme vieler Christen, Pastoralverant-
wortlichen und Basisgemeinden an der sich jetzt voll entfaltenden Volksbe-
wegung dazu, daf der anfinglichen Argwohn vieler Grundbesitzer, Unter-
nehmer und Militirs sich bald in eine offene Feindseligkeit verwandelte. In
vielen Fabriken und landwirtschaftlichen Unternehmen wurden die aktiveren
christlichen Leiter entlassen, weil sie sich ,mit unsinnigen Dingen beschifti-
gen®. Bald darauf folgte eine Welle der repressiven Gewalt. Diese fing an mit
den blutigen Ereignissen von 1975 in El Salvador (die Massaker von ,la
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Cayetana“ und von ,Tres Calles*) und in Honduras (das sogenannte ,Verbre-
chen von Olancho®). Fir das Jahr 1977 kann man von einer wahren
Verfolgung der Kirche sprechen.” Diese Verfolgung entsprach streng den
Richtlinien des sogenannten Banzerplanes,® und sie konkretisierte sich in
zahllosen Akten der Gewalt gegen Personen und Institutionen und in
heftigen Verleumndungskampagnen in den Medien.”’

In den kBG wurde iiber diese Verfolgung diskutiert und reflektiert, und es
wurde um die Kraft gebetet, ihr zu widerstehen. Wie nie zuvor wurde den
Angehorigen dieser Gemeinden das Auftreten und das Schicksal des Moses,
der Propheten und des Jesus von Nazareth deutlich und klar. Sie verstanden
jetzt besser die mit dem Engagement verbundenen Angste und Qualen und
die Folgen der Hingabe, das Verlangen, sich dem Engagement zu entziechen
und zu schweigen, sowie schlieBlich auch ein inneres Feuer, das sie dazu
dringte, nicht aufzugeben. So entstand eine neue Generation von Mirtyrern,
von Zeugen fiir den Glauben.*

Vielleicht war noch wichtiger als der Beitrag der KdA zum Leben der
Christen der Geist, den sie dem Befreiungskampf zu geben vermochte. Dieser
Geist fithrte dazu, daR die zentralamerikanischen Volksmassen, fiir die die
Religion in ihrem Denken und Empfinden ein wesentlicher Orientierungs-
punke ist, die Kraft finden, die schrecklichen, kriegsahnlichen Bedingungen,
unten denen sie leben, auszuhalten und trotz des langwierigen Kampfes nicht
den GroBmut ihres Engagements und die Hoffnung zu verlieren. Dabei
suchen die zentralamerikanischen Christen sich keineswegs fiir eine verabso-
lutierte Sache zu opfern, sondern ihr Glaube wird ihnen zu einem hermeneu-
tischen Schliissel, der ihnen hilft, den Sinn ihres historischen Kampfes fiir
Befreiung und Gerechtigkeit zu entdecken.

SchlieRlich bedeutet dieses aus dem Zweiten Vatikanum und Medellin
hervorgegangene Modell von Kirche nicht nur eine neue Einheit und
Ermutigung vieler, sondern es fithrt auch zu starken innerkirchlichen Diffe-
renzen. Dies geschieht ,weit radikaler als der vorherige Gegensatz zwischen
Hierarchie und Glidubigen oder zwischen verschiedenen theologischen Schu-
len. Der Grund dieser Spaltung ist Gott selbst, ist das Evangelium Jesu und
sind die Armen dieser Welt. Denn die Armen dieser Welt, und durch sie
Gott, stellen die Kirche vor folgende Fragen: Was hast du mit deinem Bruder
gemacht? Wie hast du dich gegeniiber dem Verwundeten auf dem Weg
verhalten? Diese Fragen sind entscheidend. Sie kénnen nicht durch inner-
kirchliche Mechanismen beschwichtigt oder zum Schweigen gebracht wer-
den. Nicht alle antworten auf die gleiche Weise und es ist hier durchaus
schwer, eine wirklich christliche Antwort zu geben. Das ist dann auch der
Grund fiir die zunehmende Uneinigkeit innerhalb der Kirche, die auch immer
ernsthaftere Gestalt annimmt.“*

Durch die Entstehung einer prophetischen Kirche, die sich auch pastoral
zusammen mit dem armen, unterdriickten und ausgebeuteten Volk Zentral-
amerikas engagierte, kam es im Lauf der siebziger Jahre zu einem neuen
Gegensatz und einer neuen Spannung.
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Es handelte sich nicht mehr wie Ende der fiinfziger Jahre um den
Gegensatz und die Spannung zwischen einer KdkC und fortschrittlich und
modern ecingestellten kirchlichen Gruppen, sondern um die Spannung zwi-
schen diesen modernisierenden Gruppen, die nun unterstiitzt von den
Traditionalisten wenigstens das Modell einer KdnC zu retten versuchten, und
den kirchlichen Gruppen, die sich fiir eine wirkliche Befreiung engagierten
und daher auch fiir das Modell einer KdA pladierten.

IV. Der heutige Konflikt

1. Die aktuelle Restaurierung des Modells der Christenheit

Seit 1981 ist in der zentralamerikanischen Kirche eine starke Tendenz
festzustellen, die das alte Biindnis zwischen Kirche und Staat zu restaurieren
sucht und sich offen gegen jene andere Tendenz wendet, die das aus dem
Zweiten Vatikanum und Medellin hervorgegangene Modell einer KdA zu
verwirklichen und zu festigen sucht.®® Wenigstens drei Faktoren scheinen zu
dieser Restaurierung auf entscheidende Weise beizutragen: FErstens die
Folgen eines harten Vorgehens des Staates gegen eine ihm nicht genehme
Kirche in Guatemala und El Salvador, aber auch in Honduras; der groRe
Einfluf der auch in Zentralamerika wie in der gesamten Kirche starken
involutionistischen Strémung; die vernebelnde und verschleiernde Wirkung,
die von der angeblichen ,Demokratisierung® in einigen dieser Linder ausgeht
und von der auch die Wahrmehmungsfihigkeit der Wirklichkeit bei manchen
Katholiken getriibt wird.

So kann man erstens kaum daran zweifeln, daB sich die Verfolgung der
Teile der Kirche, die sich fiir eine wirkliche Befreiung engagierten, aus der
Sicht der Regierenden und der herrschenden Klassen dieser Linder gelohnt
hat: Es gelang ihnen, den dynamischeren Teilen der zentralamerikanischen
Kirche die materielle Basis zu entzichen und sie moralisch zu vernichten.
Diese systematische Vernichtung lieR nur die konservativeren Teile der
Kirche ungeschoren. Diese wurden dann im allgemeinen zu den wichtigsten
Sprechern und Vertretern der Kirche iiberhaupt in den betreffenden Lin-
dern, die in nicht geringem MaBe von der Angst und dem Trauma
profitierten, die die staatliche Verfolgung unter den reformistischen und
progressiven katholischen Gruppen hinterlassen hatte.

Zuweitens iiben die Gruppen, die der Involution in der katholischen Kirche
das Wort sprechen und auch weitgehend die rémische Kurie und den
CELAM kontrollieren, starken Druck auf die verschiedenen Episkopate und
die verschiedenen Konferenzen und Zusammenschliisse der Ordensleute in
Lateinamerika aus, sich vor den ,Gefahren“ der ,Kirche des Volkes“, der
Theologie der Befreiung und der Auseinandersetzung mit ,befreundeten®
Regierungen in Acht zu nehmen, damit so die institutionelle Macht der
Kirche unter den jeweiligen politischen und gesellschaftlichen Voraussetzun-
gen gewahrt oder sogar wiedergewonnen und neu bestitigt werde. Die
kirchlichen und pastoralen Gruppen und Strukturen, die auf Befreiung
ausgerichtet sind, werden zerschlagen oder wenigstens kontrolliert. Dabei
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kann im allgemeinen mit der tatkriftigen Unterstiitzung durch die verschie-
denen Episkopate gerechnet werden, die eher dem Vatikan und dem CELAM
gefallen als den pastoralen Bediirfnissen der Bevolkerung Zentralamerikas
entsprechen wollen. Auf diese Weise gelingt es den Involutionisten, in der
zentralamerikanischen Kirche eine Neuauflage des alten Biindnisses von
Kirche und Staat durchzusetzen.

Drittens kann man in den letzten Jahren in diesen Landern feststellen, daf
sich der Autoritarismus vom Bereich des Politischen zu dem des Wirtschaftli-
chen und des Ideologischen verlagert und sich in besonderer Weise in den
Medien auswirkt. Die darauf folgende scheinbare ,Demokratisierung® des
politischen Bereiches l4Bt den zentralamerikanischen Episkopaten den Frei-
raum, in dem es ihnen méglich ist, sich zu einer Neuformulierung des
Modells der Christenheit und zu einem neuen Versuch zur Neuverwirkli-
chung dieses Modells vorzuwagen. Man kénnte sagen, dal die Beteiligung
von Nichtmilitirs an den Regierungen dieser Linder besonders dann, wenn
diese den christdemokratischen Parteien angehéren, wie es in El Salvador
und Guatemala der Fall ist, dazu fiihrt, dal die Repression oder wenigstens
die politischen Ziele dieser Repression und die entsprechende Verantwortung
der jeweiligen Regierungen den betreffenden Episkopaten weniger bewuft zu
sein scheint.®!

Zusammen mit der offensichtlichen Sorge der zentralamerikanischen Kir-
chen wegen der zunehmenden Verbreitung fundamentalistischer Sekten und
Freikirchen in dieser Region scheinen diese drei Faktoren ein hochst giinsti-
ges Klima fiir die erwihnte Neuformulierung und Restaurierung des alten
Modells der Christenheit zu schaffen. Diese Neuauflage geschieht in der Form
eines Neokonservatismus, der Elemente der KdkC und der KdnC, aber auch
solche der KdA in sich aufnimmt. Weil es sich hier allerdings um einen relativ
neuen Prozef handelt, der zudem auch noch aufgrund der unterschiedlichen
geschichtlichen Entwicklungen und der unterschiedlichen konkreten Situa-
tion in den verschiedenen Lindern sehr heterogen verliuft, ist es noch nicht
moglich, dieses neue Modell eingehend zu charakterisieren. Aber auf alle
Fille scheint man wohl sagen zu kénnen, daR sich seit 1981 dem alten Modell
der Christenheit neue Chancen und Méglichkeiten auftun, die in diesem
AusmaR in den Jahrzehnten zuvor wohl nicht gegeben waren, zumal in den
siebziger Jahren ein schneller Ubergang von quasikonservativen kirchlichen
Strukturen zu einer KdA stattgefunden hatte.

Andererseits gibt es mehr als nur eine einzige involutionistische Strémung.
Es gibt mehrere, und zwischen ihnen bestehen zum Teil sehr erhebliche
Unterschiede. Dies kann man zum Beispiel feststellen, wenn man die
Vorstellungen der reformistischen Gruppen und die der mehr konservativ
ausgerichteten Gruppen miteinander vergleicht. Zwar finden sich auch
gemeinsame Aspekte wie die Ablehnung der Gewalt im Kampf des Volkes;
auch will man sich nicht gegen ,befreundete” Staaten wenden, sondern nur
gegen die ,Feinde wie Nicaragua. Aber es gibt auch grofe Unterschiede. So
tibernehmen einige Gruppen Begriffe wie den einer ,vorrangigen Option fiir
die Armen®, wihrend andere ihn aus Sorge wegen des Wegbleibens groRer
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Teile der herrschenden Klassen, die sich in der Kirche ,verlassen“ vorkom-
men, entweder ablehnen oder in einem spiritualisierenden Sinn umdeuten.
Einige Gruppen lieben noch manche Elemente der KdnC wie groBe religiose
Massendemonstrationen (die iibrigens auch nach dem Herzen des Papstes
sind), wihrend andere sich doch einer stirker erneuerten pastoralen und
liturgischen Praxis zuwenden und dabei auch Erfahrungen wie die der
Basisgemeinden, wenn auch in weniger radikaler und in entschirfter Form
iibernehmen méchten.

2. Der schwierige Weg der Kirche der Armen

Was wir bis hierher darstellten, ist aber nicht die gesamte kirchliche
Wirklichkeit in Zentralamerika, ja, es ist nicht einmal der wichtigste Teil
dieser Wirklichkeit. Denn die KdA setzt ihren schwierigen Weg fort, sei es
auch mit weniger Glanz als in den vergangenen Jahren.* Es ist die Niichtern-
heit hinzugekommen, die die Zeit und die Erfahrung der eigenen Grenzen
und auch der eigenen Siinde mit sich bringen.

Viele sehen in dieser Kirche und ihrem Weg die wahre Kirche Jesu, das,
was diese Kirche zu werden hofft, und den Weg, der zu gehen ist. Es steht
sicherlich fest, daR dieses aus dem Zweiten Vatikanum und Medellin hervor-
gegangene Modell von Kirche am Anfang einer Entwicklung steht, die zu
cinem groBen Teil historisch unumkehrbar ist.

So sollte man an erster Stelle die vorrangige Entscheidung der Kirche fiir
die Armen mit all dem, was diese Entscheidung voraussetzt, nicht unterschit-
zen. Denn diese vorrangige Entscheidung ist schon ein Bestandteil der
offiziellen Lehre der lateinamerikanischen, ja, der ganzen Kirche.

Zuweitens gibt es weiterhin die Basisgemeinden trotz allen Drucks und vor
allem trotz aller Verfolgung, denen sie von auBerhalb der Kirche ausgesetzt
sind, und trotz des massiven Unverstindnisses, das ihnen oft in der Kirche
selbst begegnet, wo sie ohne eingehende Analyse einfach als ,antihierarchi-
sche® und ,marxistische“ Kirche abgetan werden. Diese Basisgemeinden
nehmen weiterhin zu, und dabei erhalten und entfalten sie eine grofe
liturgische, pastorale und theologische Kreativitit. Sie engagieren sich immer
mehr mit ihren Briidern und Schwestern und fiir diese. Sie beteiligen sich auf
eine immer reifere Weise an den revolutioniren Bewegungen und den
Befreiungskampfen, und schlieBlich wichst tiglich die Zahl der aus ihnen
hervorgehenden Zeugen und Martyrer.*

Drittens existieren verschiedene aktive kirchliche Organisationen, die die
Rechte der Armsten verteidigen und das ihnen angetane Unrecht anklagen
(,Socorro Juridico Cristiano®, der Rechtsbeistand seitens der Erzdiézese von
San Salvador, ,Justicia y Paz“ usw.). Auch engagieren sich viele Priester,
Ordensleute und fithrende Laien in einer intensiven und fiir sie nicht
ungefihrlichen Pastoral der Begleitung® des armen Volkes in den Fliichtlingsla-
gern, in den Bergen und den von der Guerilla betroffenen Gegenden. In
diesem gesammelten ProzeB stéBt man des dfteren auf das bewundernswerte
und heroische Verhalten von Christen, die bedroht werden und unter
Nachstellungen zu leiden haben, die aber trotzdem beim armen Volk
bleiben.®
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Viertens hat diese KdA nicht nur die Probe der Verfolgung bestanden,
sondern sie ist auch selbst innerlich reifer geworden. Ohne also in der
Verfolgung der immer dringlichen Aufgabe einer historischen Befreiung
nachzulassen, sind die Basisgemeinden auch gereift, was die personliche
Belebung des Glaubens als transzendente Wirklichkeit angeht. Auch verste-
hen sie besser, was der eigene christliche Beitrag zu den revolutioniren
Prozessen und Bewegungen sein muf: die Legitimitit und das gute Recht
dieser Prozesse und Bewegungen zu verteidigen, sie mit einem christlichen
Geist zu durchdringen, sie menschlicher zu machen und ihnen das allzu
Dogmatische zu nehmen.

Die heutige involutionistische Strémung laft sich von der Angst leiten, die
Kirche kénne ihr Wesen aufgeben, um sich den ,Ideologien® auszuliefern.
Diese Angst kann aber nur alle Freiheit und Kreativitit ersticken. Der Kirche
der Armen ist diese Angst fremd. Sie lebt aus der Gottesfurcht. Sie fiirchtet
jenen Gott, dem sie am jiingsten Tag begegnen wird. Und deshalb &ffnet sie
sich Tag fiir Tag den Armen, Unterdriickten und Gekreuzigten dieser Welt.

Die Armen in Zentralamerika brauchen diese KdA, damit die Herausforde-
rung, die das Evangelium fiir das Leben der Menschheit bedeutet, Friichte
hervorbringt: Achtung der Menschenwiirde und Menschenrechte, Solidaritat,
Hoffnung, Befreiung.

(Ubersetzung und Uberarbeitung von K. Hermans und J. Meier)

RESUMEN

El foco de la renovacién eclesial latinoamericana, localizado durante la década de los
sesenta en Ameérica del Sur, principalmente, se ha desplazado en los tltimos afios al
corazén de los movimientos populares y revolucionarios centroamericanos. De ahi que
al igual que en otras regiones del continente, pero aqui con caracteristicas muy
peculiares, se haya ido conformando en América Central a través de un proceso muy
desigual, un nuevo «modelo» de Iglesia al que llamamos «Iglesia de los pobres» o
«Iglesia que nace del pueblo», como respuesta de fe de los pobres y oprimidos a la
accion liberadora de Dios en la historia.

En esta Iglesia que nace del pueblo por la fuerza de Dios, se da una gran
concentracion de inteligencia y de santidad que, precisamente, es el signo de la
renovacion eclesial que se vive hoy en Ameérica Latina. La historia de este movimiento
de renovacién es la historia de la Iglesia que recupera su propia identidad y el sentido
de su misién, lo que permite afirmar que la historia de la Iglesia de los pobres es la
historia del futuro de la Iglesia.

Sin embargo, €l paso de un modelo de Iglesia con una estructura piramidal y que
siempre ha estado inserta en las estructuras de poder (Iglesia de Cristiandad) a otro
modelo con una estructura fraternal e inserta en la sociedad a través del mundo de los
pobres, provoca grandes conflictos.

Ciertamente, la Iglesia centroamericana esta marcada por el conflicto. Se trata de un
conflicto entre dos modelos de Iglesia, entre dos maneras de pensar y de estructurarse,
internamente y al exterior de la sociedad. Es necesario que estemos conscientes no solo
del conflicto, el cual va a estar presente por mucho tiempo, sino que también de la
verdadera naturaleza de este conflicto.
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INKULTURATION UND BEGEGNUNG DER RELIGIONEN
IM 16. JAHRHUNDERT

BERNARDINO DE SAHAGUNS BEITRAG IN MEXIKO
von Michael Sievernich

Oportet enim ad fidei confirmationem aliquando cum infidelibus disputare
quandoque quidem defendendo fidem secundum illud 7 Petr 3.

Thomas von Aquin

S. th II11¢10a7ad3

In einem konzisen Uberblick iiber die Begegnung der Religionen bestimm-
te der um die Okumene verdiente evangelische Kirchenhistoriker PETER
Memorp bei seiner Abschiedsvorlesung am Institut fiir Europaische Geschich-
te (Mainz) die Rolle Europas folgenderma&en: JEuropa ist derjenige Konti-
nent, der im Unterschied zu allen anderen Erdteilen seine geistige Eigenstin-
digkeit durch die auf seinem Boden erfolgte Begegnung der Religionen und
durch die in allen Epochen seiner Geschichte geschehene Verarbeitung dieses
Phinomens gewonnen hat. Erst durch diesen ProzeR, der sich durch die
Geschichte Europas verfolgen laRt, ist dieser Erdteil zu dem geworden, was er
heute ist, und wie er sich in kultureller, politischer, sozialer und religionsge-
schichtlicher Hinsicht mit all seinen Problemen darstelle.!

Auf diese historische Rolle kann Europa zweifelsohne stolz sein, und hier
liegt auch eine der entscheidenden Herausforderungen fiir die Zukunft: den
Raum zu solcher Begegnung zu gew'aihren und zu gestalten. Freilich hat
Europa diese Vorreiterrolle im Lauf der Jahrhunderte hochst unterschiedlich
wahrgenommen. Exemplarisch laBt sich dies am bewegten 16. Jahrhundert
aufzeigen, in dem die Begegnung mit den Religionen hinter die interkonfes-
sionellen Auseinandersetzungen zuriicktreten muBte, jedenfalls in Europa.

1. Zwei Typen von ,Religionsgesprachen™

Im 16. Jahrhundert bilden sich an geographisch weit auseinanderliegenden
Orten zwei typische Formen von ,Religionsgesprichen aus: eine Form des
interkonfessionellen Gesprichs im Gefolge der innerchristlichen Reformation
und eine Form des interreligivsen Gesprichs im Gefolge der mit der
europiischen Expansion einhergehenden Konfrontation mit bislang unbe-
kannten Religionen.

Auf europiischem Boden fithren die Auseinandersetzungen um die Gestalt
der Kirche in Reformation und Katholischer Reform zu einer Blickverengung.
Die europiische Christenheit ist so mit sich selbst beschiftigt, dal fiir ein
Gesprich zwischen den Religionen kein Platz bleibt. Das Christentum spaltet
sich auf in Konfessionen, und alle Energie muf aufgewandt werden, um
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deren Grenzen zu bestimmen. So sehr hat das Christentum sich in Glaubens-
kampfen entzweit, daR die Politik anstelle der Religion Einheit stiften mul.
So tief sind die innerchristlichen Griben geworden, daR es der ,Religions-
gespriche” iiber Fragen des Bekenntnisses zwischen den sich herausbilden-
den Konfessionen bedarf, sei es zwischen Katholiken und Protestanten (wie
beim Regensburger Religionsgesprich 1541), sei es zwischen rivalisierenden
Reformatoren (wie beim Marburger Religionsgesprich zwischen Luther und
Zwingli 1529). Bis heute gilt in der Kirchengeschichtsschreibung jedweder
Provenienz die aus der Blickverengung stammende Sprachregelung: Reli-
gionsgespriche sind Gespriche der christlichen Konfessionen iiber Bekennt-
nisfragen.

Im selben 16. Jahrhundert gibt es jedoch auch eine Blickerweiterung,
allerdings mnicht auf europiischem Boden. Begegnung und Gesprach des
Christentums mit anderen Religionen finden an der dufiersten Peripherie der
damals bekannten Welt statt; dort, wo die Missionare im Gefolge der
Entdecker und Eroberer auf andere Hochkulturen stoBen und in diesen das
Evangelium einzuwurzeln versuchen.

Diese Religionsgespriiche finden statt in Tenochtitlan, der Hauptstadt des
Aztekenreiches, und in Yamaguchi in Japan. In Mexiko im Jahr 1524,
zwischen Franziskanern und aztekischen Adeligen und Priestern; in Japan im
Jahr 1551, zwischen dem Jesuiten CosME DE TORRES und buddhistischen
Bonzen.? Beide Begegnungen stehen insofern in einem Zusammenhang, als
CosmE DE Torres sich vier Jahre (1538—1542) in Mexiko aufgehalten und wohl
bei den Franziskanern ,gelernt” hatte, bevor er im indischen Goa von Franz
Xaver in die Gesellschaft Jesu aufgenommen wurde und als dessen Begleiter
nach Japan kam.

Die europiische Kirchengeschichtsschreibung hat sich bislang vornehmlich
fiir die ,Religionsgespriche der Konfessionen interessiert; der andere Typ
der ,Religionsgespriche” als dialogische Begegnung des Christentums mit
anderen Religionen wird héchstens am Rande erwihnt. Nicht nur die immer
brisanter werdende Problematik der Inkulturation, sondern auch der Auftrag
des II. Vatikanischen Konzils zum Gesprich und zur Zusammenarbeit mit
den nichtchristlichen Religionen® lassen die Begegnung und den Dialog der
Religionen immer dringlicher erscheinen.* Uber die fiktiven idealen Reli-
gionsgespriche hinaus, wie sie ein RaMoN LuLL in seinem Libre del gentil e dels
tres savis oder ein NikoLaus von KuUes in seinem Traktat De pace fidei konzipier-
ten, gewinnen auch die Religionsgespriche an Bedeutung, die faktisch
stattgefunden haben und literarisch tiberliefert sind. Sicherlich behalten die
Konfessionsgespriche des 16. Jahrhunderts ihren Rang fir die Okumene;
eine weniger eurozentrische Perspektive der Kirchengeschichte wird sie
jedoch in einen weiteren, durchaus relativierenden Kontext stellen. Einer der
groben Manner dieser Epoche, der Franziskaner BERNARDINO DE SAHAGUN,
dessen Werk freilich mehr den Ethnologen als den Theologen bekannt ist,
hatte schon eine die Ereignisse im alten Europa und in der Neuen Welt
umgreifende Perspektive entwickelt: Gott unserem Herrn habe es gefallen, so
schreibt er im Vorwort zu seiner Enzyklopidie der Nahua-Kultur, der Kirche
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in den neuentdeckten Lindern zuriickzuerstatten, was ihr der Dimon in
England, Deutschland und Frankreich, in Asien und Palistina geraubt
habe.®

II. Der Kontext der Religionsbegegnung in ,Nueva Esparia®

Die Begegnung der Religionen und das mexikanische Religionsgesprich
von 1524 kénnen nur im Kontext der Eroberung der Neuen Welt und ihrer
Missionierung richtig verstanden werden. BERNARDINO DE SAHAGUN war einer
derjenigen in dieser Zeit, der zwischen den Kulturen vermittelte, den
Zusammenhang von Religion und Kultur kannte, das Christentum in die
mexikanische Kultur einzuwurzeln suchte und der Nachwelt dadurch eine
umfassende Kenntnis dieser Kultur iibermittelte. Thm verdanken wir auch die
Aufzeichnung des kulturhistorisch, ethnographisch und theologisch hochst
bedeutsamen Religionsgesprichs von 1524.

1. Kulturzusammenstof.® Am Vorabend der Eroberung der ,Westindischen
Linder® (Indias Occidentales), wie man seit dem Irrtum des Kolumbus die
neuentdeckten Linder nannte, gab es dort drei Hochkulturen: die der Mayas
und der Azteken in Mittelamerika und die der Inkas in Siidamerika (Pert).
Das Reich der Azteken oder besser der Mexica (der Mexikaner im engeren
Sinn) war ein loses Gefiige von Stadtstaaten, die dem Herrscher MocTEzuMA
IL tributpflichtig waren.’ Dieser regierte von der im 15. Jahrhundert gegriin-
deten Doppelstadt Tenochtitlin-Tlatelolco aus, einer kunstvoll angelegten
Lagunenstadt, die grofer als alle damaligen spanischen Stidte war und die
Eroberer an Venedig erinnerte. Auf dieses hochentwickelte Staatswesen, das
eine groRartige Architektur und Literatur kannte, das Kalender und
Geschichtsschreibung entwickelte und dessen komplexe Religion die gesamte
Kultur durchdrang, auf dieses Staatswesen stieRen die erstaunten Spanier.
Hier sahen sie sich zum ersten Mal bei der Conquista der Neuen Welt einer
ebenbiirtigen Hochkultur gegeniiber.®

2. Eroberung. Am Karfreitag des Jahres 1519 landete HernAN CORTES, von
der Insel Espafiola (heute Haiti und Dominikanische Republik) kommend, auf
dem Festland und begann mit 500 Soldaten, 16 Pferden und 14 Geschiitzen
die Eroberung Mexikos, das bei 8 Millionen Einwohnern Hundertausende
unter Waffen hatte. Einem friedlichen Einzug in die Hauptstadt im Novem-
ber 1519, die Spanier wurden als »gottliche® Giste empfangen, folgten
zweijihrige blutige Kimpfe, aus denen Cortis 1521 siegreich hervorging. Wie
konnten die Spanier mit so geringen eigenen Kriften dieses hochentwickelte
Reich erobern? Dafiir lassen sich mehrere Griinde angeben, die zum Teil
auch mit der altmexikanischen Religion zusammenhéngen.’

Zum einen spielte sicherlich die kriegstechnische Uberlegenheit der Spanier
eine Rolle (Pferde, Feuerwaffen, Brigantinen); zum anderen vermochte CoRrTes
durch eine kluge Diplomatie die tributpflichtigen Vasallenstimme gegen ihre
l:)_isherigen Beherrscher auf seine Seite zu ziehen. Dazu kommt die spanische
Uberlegenheit in der schriftlichen Kommunikation; die Azteken kannten nur
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eine Bildersprache (Piktogramme), aber noch keine eigentliche Schrift. Der
moglicherweise entscheidende Faktor ist jedoch im religiosen Kosmos der
Azteken zu suchen.

8. Religion. Die aztekische Religion war unausgeglichen und zwiespaltg,
hatte dunkle und lichte Seiten, wie an zwei der wichtigsten Gottergestalten im
aztekischen Pantheon deutlich wird: an HurrziorocHrLr und QUETZALCOATL."

Auf der einen Seite wurde der alte Stammesgott HurrzicorocHTLl als
Sonnen- und Kriegsgott mit Menschenopfern verehrt; ihm als Schutzgott
gegen die Welt der Finsternis mufte tiglich vor Anbruch der Dunkelheit das
Kostbarste geopfert werden, was der Mensch besal3, sein Herz und sein Blut,
damit die Sonne am nichsten Morgen wieder aufgehen und das Leben
weitergehen konnte. Das Menschenopfer, das die Spanier so erschreckte, war
fiir die Azteken eine kosmische Pflicht, um den Kreislauf des Lebens zu
erhalten. Die Schitzungen der zeitgenossischen Quellen sprechen von 20 000
bis 100 000 jihrlich auf den Tempelpyramiden dargebrachten Menschen-
opfern.!” Um geniigend Opfer zu haben, wurden sogar kultische Kriege
gefiihrt (,Blumenkriege®).

Diese blutige Seite der Religion des ,Sonnenvolks“ hatte freilich ein
Gegengewicht in der Gestalt QueTzaLcoaTLs, die bis heute unvergessen ist.'?
Nach den indianischen Berichten war diese Gestalt (,Griinfederschlange®) ein
Priesterkonig der Tolteken um die Jahrtausendwende, der in Tollan (heute
Tula) lebte, nur unblutige Gétterkulte erlaubte, daher vertrieben wurde und
nach Osten in die Mayalinder auswanderte. Seitdem war Mexiko den nach
Menschenopfern diirstenden Gottern ausgeliefert. Die aztekischen Herrscher
verstanden sich als Statthalter QuETzaLCOATLs und setzten ihre Hoffnung auf
seine Riickkehr von Osten und auf die Wiedererrichtung seines Reiches.
Davon sprachen die alten Uberlieferungen. Danach sollte er — Drohung und
Verheifung — als weiller Erloser von Osten iibers Meer wiederkommen, um
sein Reich in Besitz zu nehmen. Die Riickkehr des menschenfreundlichen
Gottes wurde fiir das Jahr ,eins Rohr* (ce acatl) nach aztekischem Kalender
erwartet. Dieses Jahr aber war genau jenes Jahr 1519, in dem Cortes landete.
Die alten Weissagungen schienen also Wirklichkeit zu werden."

4. Gotterddmmerung. Das Zaudern und der geringe Widerstand, den Mocte-
zuma den spanischen Eroberern entgegensetzte, 1Bt sich unter anderem
darauf zuriickfithren, daR auch der Aztekenherrscher die Ankunft der
fremden Schiffe als Riickkehr des Gottes QuerzaLcoatL deutete.”* Deshalb
versuchte er zunichst, Cortes mit Geschenken abzuwimmeln, bis er nicht
mehr umhin konnte, ihn mit gottlichen Ehren in der Hauptstadt zu empfan-
gen. Bei der BegriilBung sagte MocTezuma, er habe das Land in seiner
Abwesenheit nur verwaltet und gebe es nun zuriick; QuerzarcoatL alias
CorTis mége dariiber nach Belieben verfiigen. Was denn der Spanier auch
tat! Er machte sich den aztekischen Mythos des wiederkommenden Gottes
zunutze, konnte diese Identifikation jedoch nicht lange aufrechterhalten, weil
er sich ganz und gar nicht wie ein menschenfreundlicher Gott auffihrte.
Denn auch den Azteken dimmerte es mit der Zeit, daf es die Gier nach Gold
war, die die Fremden vor allem antrieb; davon berichten viele zeitgenéssische
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Quellen.”® Der zeitgendssische Missionstheoretiker Jost pe Acosta freilich
vermochte selbst die Habgier als felix culpa® theologisch zu deuten: ,,Christi-
anorum avaritia Indorum vocatio facta est.“'®

Die Eroberer machten mit dem neuentdeckten Reich militirisch fabula rasa.
Die Hauptstadt fiel 1521 in Schutt und Asche; vor allem die Tempel und
Gotterbilder wurden zerstort, aber auch viele Codices und sonstige Kunst-
werke, die ja vielfach auf die Religion bezogen waren. Die einheimischen
Frauen dienten den Eroberern als Konkubinen, und alle Indios, ob von
hohem oder niedrigem Stand, wurden in den minderwertigen Status der
Besiegten eingewiesen. Einer der wenigen Zeitgenossen, der diese gewaltsa-
me Eroberung geifelte, war BARTOLOME DE Las Casas, der in seinem berithm-
ten, an Prinz Philipp von Spanien gerichteten Kurzgefafiten Bericht iiber die
Verwiistung der Westindischen Linder seine Landsleute als ,grausame Banditen®
verurteilt:

-Was jene als Eroberungen bezeichnen, sind grauenvolle Invasionen
grausamer Tyrannen, die nicht nur durch das gottliche Recht, sondern
auch von allen menschlichen Gesetzen verurteilt werden, denn sie sind
noch viel schlimmer als diejenigen, die der Tiirke untermimmt, um die
christliche Kirche zu zerstdren.“!’

Es waren neue Herren da, neue kulturelle Lebensweisen und eine neue
Religion. Wiirden die Besiegten die Siegerreligion annehmen? Wie sollte es
unter diesen Bedingungen zu einer Begegnung der Religionen, gar zu einem
Gespriach kommen?

III. Gestalt und Wirken des Bernardino de Sahagiin (1499-1590)

Die grofen missionarischen Anstrengungen in der Neuen Welt haben auch
u einer verstirkten theologischen Reflexion der neu sich stellenden Fragen
gefiihrt. Diese Leistung haben vor allem die drei groBen Missionstheoretiker
des 16. Jahrhunderts erbracht: der Dominikaner BARTOLOME DE Las Casas, der
Franziskaner BERNARDINO DE SAHAGUN und der Jesuit Josk bE Acosta. Angesichts
der Greuel der Conquista kommen sie alle darin iiberein, dal die Verkiindi-
gung des Evangeliums weder priventiv noch begleitend mit militirischer
Gewalt vorangetrieben werden diirfe. Eine gemeinsame Einsicht, die sich
keineswegs auf einen theologischen Konsens berufen konnte, sondern erst
kontextuell entwickelt und gegen politische und kirchliche Widerstinde
verteidigt werden mufte. Doch keiner hat sich solche Kenntnisse der
einheimischen Kultur, Sprache und Religion angeeignet wie BERNARDINO DE
RiBerA, nach seinem Heimatort Sahagin genannt.

1. Lernen fiir die Mission. Um 1499 in Sahagin in der spanischen Provinz
Leén geboren, studierte BernaRDINO in Salamanca, trat bei den Franziskanern
ein und kam 1529 mit vielen anderen Missionaren nach Mexiko; acht Jahre
nach der Eroberung sah er noch die zerstorten Tempel in der im Wiederauf-
bau begriffenen Hauptstadt. Dort widmete er sich bis zu seinem Tod im
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hohen Alter von mehr als 90 Jahren dem Lehren und Schreiben. Er soll in
seiner Jugend so schon gewesen sein, dafl er sich auf Gehei® der Oberen
nicht in der Offentlichkeit zeigen sollte . .. Als erstes nach seiner Ankunft
erwirbt er sich im Gegensatz zu seinen Kollegen griindliche Kenntnisse der
Sprache der Besiegten, des Nahuatl Er nimmt an der Griindung des
koniglichen Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco teil, einer Bildungsstitte fiir
die aztekische Elite; mit Unterbrechungen unterrichtet er dort lateinische
Grammatik. Kaum 20 Jahre nach der Eroberung konnen die aztekischen
Schiiler lateinisch dichten. Er lehrt aber nicht nur, sondern lernt vor allem:
die miindlichen ﬂberliefemngcn, die Symbolwelten, die Bilderschrift. Er wird
zum grofen Vermittler zwischen den plotzlich aufeinandergeprallten Kultur-
en des Abendlandes und des Aztekenreiches. Wie er seinen Schiilern die
europiische Kultur beibringt, so liRt er sich von ihnen in die Nahua-Kultur
einweihen: ein kultureller Austausch, der seinesgleichen sucht.

Um griindliche Kenntnisse in Religion und Kultur bemiiht er sich freilich
nicht aus wissenschaftlichen Griinden, sondern weil er die Missionsarbeit der
Kirche erleichtern und verbessern méchte. Er hat die fjberzeugu.ng, daR die
Mission der christlichen Glaubensboten nur dann gelingen kann, wenn diese
hinreichende Kenntnisse der indianischen Kultur und Religion besitzen.
Dieses Wissen zur Weitergabe literarisch festzuhalten, betrachtet er als seine
Lebensaufgabe; es geht ihm mit seinen eigenen Worten darum, ,in mexikani-
scher Sprache all das aufzuschreiben, was mir fiir die Lehre, Pflege und
Erhaltung des Christentums unter den Eingeborenen Neuspaniens und zur
Unterstittzung der Ordensgeistlichen und Priester, die sie unterweisen,
niitzlich erschien.“!?

Das Ergebnis dieses Jahrzehnte in Anspruch nehmenden Bemiihens ist sein
Meisterwerk Historia general de las cosas de la Nueva Esparia, eine monumentale
Enzyklopddie der Nihua-Kultur.” In Nahuatl geschrieben, ins Spanische
iibersetzt, mit einem Glossar versehen und von indianischen Kinstlern
illustriert, wurde das Riesenwerk 1569 fertig; ihm ging eine systematische
Befragung der Priester und Weisen und eine Auswertung der Antworten mit
Hilfe der von ihm ausgebildeten dreisprachigen Kollegiaten voran.?

Die ersten drei der insgesamt zwoIf Biicher handeln von den Géttern, vom
Sakralkalender und Kult sowie von der aztekischen Theogonie. Die nichsten
drei behandeln Astrologie, Wahrsagerei sowie Theologie und Moralphiloso-
phie der Azteken; sie befassen sich also mit den Bezichungen zwischen
Gottern und Menschen. Drei weitere sind den Menschen vorbehalten
(Staatswesen, Recht, Berufe). Zwei Biicher befassen sich mit der belebten und
unbelebten Natur. Das letzte, das XII. Buch schlieRlich ist der Zeitgeschichte
gewidmet, der spanischen Conquista des Aztekenreiches und damit auch dem
Zusammenprall zweier kultureller Welten.

Neben diesem Hauptwerk hat BerRNARDING DE SAHAGUN noch eine Reihe
weiterer Schriften zumeist in mexikanischer Sprache verfaft; diese sind
entweder katechetischen, spirituellen oder theologischen Inhalts (Predigten,
Katechismen, Traktate), also direkt auf die missionarische Aufgabe bezogen,
oder sie befassen sich mit linguistischen Fragen (Lehrbiicher des Mexikani-
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schen, ein dreisprachiges Lexikon). Es gehort zum Schicksal dieses Mannes,
daR zu seinen Lebzeiten auler einer Psalmodia christiana (Mexico 1583) keines
seiner Werke gedruckt und verdffentlicht wurde; vielmehr wurden seine
Schriften zur aztekischen Sprache, Religion und Kultur nicht nur beargwohnt,
ihre Verbreitung wurde sogar durch kéniglichen ErlaB (1577) untersagt. Erst
im 19. Jahrhundert sollten sie wiederentdeckt und publiziert werden.*

2. Mafistiibe der Inkulturation. SAHAGUNS missionarisch motiviertes Interesse
an der Kultur der Besiegten, seine Art, die Dinge zu betrachten, seine
akribische Methode der Vergewisserung sind fiir seine Zeit ebenso unge-
wohnlich wie unvereinbar mit der Konquistadorenmentalitit; daher wurde
sein Vorgehen auch mit Argwohn verfolgt.

Es sind wenigstens vier wesentliche Faktoren, die sich ausdriicklich oder
einschlufweise als MaBstibe seines Versuchs einer Inkulturation des Evange-
liums erheben lassen.®

(a) Respekt vor der anderen Kultur. Diese Einstellung sticht in seiner Zeit
insofern hervor, als die kaum gebildeten Konquistadoren eher die Auffassung
hatten, die fremde Kultur und Religion seien nur dazu gut, als heidnisches
Teufelswerk zerstort zu werden. SAHAGUN gehort weder zu denjenigen, die zur
Legitimierung der spanischen Conquista gegen die bislang unbekannte Kultur
polemisieren, noch zu denjenigen, dic die neuentdeckte Kultur idealisieren.
Vielmehr studiert er sie in all ihren AuBerungen, um sie von innen her zu
verstehen. Freilich tut er das nicht, weil er das ethnographische Ideal des 20.
Jahrhunderts antizipiert hitte; vielmehr will er zunichst die Kultur und
Religion kennenlernen, um mit dieser Kenntnis geriistet besser den christli-
chen Glauben verkiinden zu kénnen. Er betrachtet die fremde Kultur mit
dem diagnostischen Blick eines Arztes, der die Krankheiten zu erkennen
vermag, an denen der ,Kulturkdrper® leidet. Diese Einstellung laRt ihn
sowohl das Gesunde als auch das Kranke erkennen und beides unterschei-
den.

,Der Arzt kann dem Kranken keine entsprechende Medizin geben, wenn er
nicht zuvor in Erfahrung gebracht hat, von welchen Siften die Krankheit
herkommt oder wodurch sie verursacht wird. . . . Und da die Prediger und
Beichtviter Seelenirzte sind, miissen sie, um die geistlichen Krankheiten
heilen zu kénnen, die Arzneien und geistlichen Krankheiten kennen: der
Prediger muR eine Kenntnis der Laster des Gemeinwesens haben, damit er
seine Lehre dagegen aufrichten kann, und der Beichtvater, damit er
angemessen zu fragen weill und versteht, was man ihm in Ausiibung seines
Amtes sagt.“®

Mit den Krankheiten meint Sanacin grofere Siinden als Saufen, Stehlen
und die Siinden des Fleisches, nimlich vor allem die Siinden des Gétzendien-
stes und des Aberglaubens. Denn sie sind es, die ,wie eine Kritze den
Glauben krankmachen kénnen®,? die man also kennen muf, um in Beichte
und Predigt dagegen angehen zu kénnen.

(b) Achtung vor dem anderen Menschen. Nach Ausweis seiner Schriften hat
SAHAGUN niemals einen Zweifel daran gelassen, daB er die Indianer als den
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Europiern ebenbiirtige Menschen betrachtet hat, die ebenfalls von Gott
geliebt sind und ihrer Wiirde entsprechend zu achten und zu behandeln sind.
Wie wenig selbstverstindlich diese Auffassung war, erhellt die Tatsache, daf
in den ersten Jahrzehnten der Eroberung nicht einmal theoretisch Konsens
dariiber bestand, dal die Wesen, die man in den neuentdeckten Lindern
vorfand, iiberhaupt Menschen seien. Praktisch behandelte man sie ohnehin
nicht so. Der Papst selbst mufite mit der ganzen Autoritit seines Amtes der
Behauptung entgegentreten, die Indios seien zum Dienst der Europder
geschaffen und man kénne sich ihrer wie der Tiere bedienen. In seiner Bulle
Sublimis deus (1587), einem grofen Dokument der Menschenwiirde, erklarte
PauL III., die Indios seien wahrhaftige Menschen, die zur Annahme des
Glaubens fihig seien und weder ihrer Freiheit noch ihrer Giiter beraubt
werden diirften.”® Auf dieser Linie agierten die Franziskanermissionare in
Mexiko, mit ihnen BernarRDINO DE SaHAGUN. Die Grundung eines Kollegs zur
Ausbildung des einheimischen Adels bekriftigt ebenfalls diese Uberzeugung.
An den handwerklichen und intellektuellen Fihigkeiten der dort Ausgebilde-
ten 1iRt SaHAGUN keinen Zweifel zu; ohne sie hitte er seine Schriften niemals
verfassen kénnen. Wie hoch er seine Mitarbeiter schitzte, 148t sich daran
ablesen, daR er immer wieder auf sie verweist und sie bisweilen namentlich
nennt. Er ,habilitiert die Indianer auf der ganzen Linie, einschlieBlich ihrer
Fahigkeit ,zu unserem Christentum®, denn fir ihn ist hochst gewil, ,daB
diese Menschen unsere Briider sind, die wie wir aus dem Stamm Adams
hervorgegangen sind, und daf sie unsere Nachsten sind, die wir wie uns
selbst zu lieben verpflichtet sind, quid quid sit.“**

(c) Beschreiben und Werten. Geradezu modern im Sinn des ethnographischen
Ideals mutet Sanacins Darstellung des aztekischen Kosmos an. In der
literarischen Technik des distanzierten Erzihlens beschreibt er zunichst ohne
beurteilende Interpretation. Seine eigenen normativen Vorstellungen, die er
natiirlich hat, bringt er immer abgesetzt von den deskriptiven Passagen vor.
Selbst bei der Beschreibung des Menschenopfers der Azteken legt er sich
diese Zuriickhaltung auf, wenngleich er sicherlich denselben Abscheu davor
hatte wie seine Landsleute. Er vermag also, ohne seinen eigenen normativen
Horizont zu verleugnen, sich mit dem diagnostischen Blick in die fremde
Welt des anderen zu begeben, um dessen Wesen zu ergriinden und dann erst
in die normative Auseinandersetzung einzutreten. Daher beruft er sich beim
heiklen Thema der aztekischen Religion weder auf Autorititen noch auf die
Heilige Schrift, sondern autorisiert seine Darstellung einzig mit der Sorgfalt
(diligencia), die er habe walten lassen, um die Wahrheit all des von ihm
Aufgeschriebenen an der Wirklichkeit zu priifen.” Zu dieser Auffassung fithrt
ihn nicht das wissenschaftliche Ideal eimer verstehenden Anthropologie,
vielmehr bildet sich ein solches Ideal im Verlauf seiner Sprach- und Kulturfor-
schungen heraus, weil ihn seine christliche Anthropologie die Hochschitzung
des anderen als Bruder und Nichster lehrt, und ihm zudem die Fahigkeit zur
Unterscheidung an die Hand gibt.

(d) Perspektivenwechsel. Das Ernsmehmen der anderen Kultur und die
Achtung vor dem anderen Menschen, aber auch die klare Unterscheidung
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des Deskriptiven vom Normativen sind die Voraussetzungen fiir einen
Perspektivenwechsel. Dieser besteht darin, die Dinge aus der Perspektive des
betroffenen anderen zu betrachten. Daher schildert er im letzten Buch seiner
Historia die Eroberung Mexikos nicht wie in den sonst tiberlieferten Berichten
aus der Sicht der Eroberer, sondern aus dem Blickwinkel der Eroberten.
Dieser Perspektivenwechsel erschien so auBergewohnlich, daB Sanacin ihn
ausdriicklich gerechtfertigt hat. So sagt er dem Leser seiner Darstellung der
spanischen Eroberung Mexikos vorweg:

~Auch wenn schon viele in Spanisch die Eroberung Neu-Spaniens vom
Standpunkt der Eroberer beschrieben haben, so méchte ich sie in der
mexikanischen Sprache aufschreiben, und zwar nicht, um einige Wahrhei-
ten vom Standpunkt der von der Eroberung betroffenen Indianer aufzu-
sammeln, sondern um die von den Einheimischen gebrauchte Sprache des
Krieges und der Waffen kennenzulernen, damit man daraus Wérter und
Sprechweisen entnehmen kann, die der mexikanischen Sprache in diesen
Dingen eigen ist.“*

Freilich ist dieser Perspektivenwechsel nicht in erster Linie von ethischer
Empérung oder prophetischer Anklage bestimmt, wie sie etwa viele grofie
Schriften einen BartoLoME DE Las Casas prigen. Vielmehr ist es der Missions-
impuls, der SAHAGUN zunichst in die andere Kulturwelt eindringen laft und
zu einem linguistischen und kulturellen Perspektivenwechsel bewegt, der
freilich ein neues Verstehen der Dinge und ihre differenzierte Neubewertung
nach sich zieht.

Diese MaBstibe bestimmen auch die Aufzeichnung der aus alten Unterla-
gen rekonstruierten Religionsgespriche der zwolf Franziskaner mit den
Azteken von 1524, die BERNARDINO DE SAHAGUN 40 Jahre nach dem Ereignis im
Jahr 1564 aufzeichnete. Das Manuskriptfragment dieser Gespriche wurde
erst zu Beginn unseres Jahrhunderts im Vatikanischen Geheimarchiv ent-
deckt und verdffentliche.?

IV. Das Religionsgespriich der Franziskaner mit den Azteken

Das vatikanische Manuskript, das die Gespriche sowohl in einer spani-
schen als auch in einer mexikanischen Fassung iiberliefert, ist inzwischen
vielfach iibersetzt® und kommentiert worden.* Hinter der sprach- und
religionswissenschaftlichen Befassung mit diesem hochrangigen Dokument
ist die theologische Wahrnehmung und Auseinandersetzung weit zuriickge-
blieben.*

Dieses Werk Sanacins, das das Religionsgesprach aus alten Protokollen
und Erinnerungen rekonstruiert, umfaBte urspriinglich vier Teile, wie er
selbst ,al prudente lector” mitteilt: das erste Buch mit den Gespriachen in 80
Kapiteln (davon ist knapp die Hilfte erhalten); das zweite Buch iiber die
christliche Lehre (Doctrina cristiana), also ein Katechismus (davon sind nur die
Uberschriften erhalten); das dritte Buch iiber den Missionserfolg in Mexiko
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und das vierte Buch eine Auslegung der Sonntagslesungen (beide nicht
erhalten).*® Die von Fray Bernardino aufgezeichneten ,Colloquios y doctrina
christiana“ sind die ersten Religionsgespriche auf dem amerindischen Konti-
nent. Allein das Ereignis der Gespriche und ihr Verlauf sind ebenso
bedeutsam wie die verhandelten Inhalte, die hier exemplarisch nach der
Inkulturation des Gottesnamens befragt werden.

1. Das Ereignis. Auf Intervention von Papst Haprian VI. iibertrug dessen
Schiiler Kaiser KarL V., der ja das kirchliche Patronat iiber die westindischen
Gebiete ausiibte, den Franziskanern als erstem Orden die Aufgabe, die
Azteken zu missionieren. Die Franziskaner hatten Erfahrung in diesem
Metier, hatte ihnen der Papst doch schon Mitte des 13. Jh. Vollmachten fiir
die Asienmission iibertragen. In dieser Zeit schon fiihrte etwa ein WiLHELM
voN Rusruck Religionsgesprache mit Muslimen, Buddhisten und Nestorianern
vor dem Grof-Khan der Mongolen in Karakorum.*

Um die Entsendung der Minderbriider nach Nueva Esparia hatte Cortks
selbst gebeten; ein Wunsch, dem vielfach die Absicht beigelegt wird, Cortis
habe die militirische Conquista durch eine spirituelle Conquista abrunden
wollen. Wie immer dem sei, am 13. Mai 1524, also drei Jahre nach der
Unterwerfung des Aztekenreiches gingen die spiter als die ,zwolf Apostel
Mexikos® geltenden ,doze frayles®, von Cortis auf Knien feierlich begruft, in
Mexiko an Land, um als christliche Glaubensboten zu wirken.

Kurz nach ihrer Ankunft schon, sie kannten kaum Land, Leute und
Sprache, fithrten sie iiber Dolmetscher Religionsgesprache mit den azteki-
schen Vornehmen und Priestern. Dies war ein wagemutiger Schritt fiir den
ersten missionarischen Kontakt, denn einschluBweise bedeutete er eine
Gleichberechtigung der Gesprichspartner. Wie befremdlich diese irenische,
weil dialogische Vorgehensweise erscheinen mufte, die in scharfem Kontrast
zur gewaltsamen Conquista stand, beleuchtet die Tatsache, dafl Cortes kurze
Zeit nach den Gesprichen um die Entsendung ,wirklicher Missionare
ersuchte. Uberdies war man sich auch im Obersten Indienrat in Sevilla nicht
einig, ob eine indianische Sprache tiberhaupt geniige, die christlichen Glau-
benswahrheiten auszudriicken.*

Am Ereignis allein LBt sich Wichtiges fiir die Missionsmethode und wohl
jegliches Religionsgesprich ablesen: unbeschadet des eigenen Wahrheitsan-
spruchs sind zum einen die Vertreter der anderen Religionen ernstzuneh-
mende, gleichberechtigte Gespriachspartner; zum anderen miissen die spezifi-
schen religiosen Vorstellungwelten ins wechselseitige Gesprich gebracht
werden; die eigene darf nicht einfach oktroyiert werden. In der damaligen
Welt alles andere als Binsenweisheiten.

Welche Bedeutung dieses Ereignis fiir die mexikanische Geschichte bekom-
men sollte, belegt eine in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts anonoym
verfalte Geschichte der Azteken, die die Zeit vom Aufbruch in der Urheimat
Aztlan 1168 bis zum Jahr 1607 umfaRt; als wichtiges Geschichtsdatum
erscheint die Ankunft der ,doze frayles“ 1524, die mit den Worten kommen-
tiert wird: ,Hier begann das Gottestum (teoyotl).“*¢
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2. Der Verlauf des Gesprichs. Was die Teilnehmer an diesem Gesprich
angeht, so waren es auf christlicher Seite die zwolf aus verschiedenen Quellen
namentlich bekannten Franziskaner und auf aztekischer Seite Adelige ver-
schiedener ethnischer Stimme Mexikos und aztekische Priester.

Das erhaltene Fragment der Wechselreden, auf dessen mexikanische
Fassung wir uns hier bezichen, gibt in drei groRen Teilen zunichst die Reden
der Franziskaner wieder (Kap. 1 bis 5), sodann die Widerrede der Azteken
(Kap. 6 und 7) und dann wiederum die Antworten der Franziskaner (Kap.
8-14). Durch Vergleich dieser Teile sind Entwicklungen festzustellen, etwa
beim Gebrauch der Gottesnamen (s. unten).

Im einzelnen machen die Minderbriider ihren Gesprichspartnern zunichst
klar, daR® auch sie sterbliche Menschen und keineswegs Gétter sind. Damit
sagen die Neuankémmlinge selbst in aller Deutlichkeit, daf der Mythos vom
wiederkehrenden Quetzalcoatl, den Cortes fiir sich zu nutzen verstanden
hatte, auf die Spanier nicht anwendbar ist.*” Damit distanzieren sie sich
einschlufweise vom Vorgehen des Cortis bei seiner Ankunft.

Lasset uns euch nicht etwa verwirrren!

Schauet uns nicht als etwas Hoheres an!

Denn wird sind auch bloR euresgleichen,

auch nur Untertanen,

auch wir sind Menschen so wie ihr,

keineswegs sind wir Gotter,

auch auf der Erde sind wir beheimatet,

auch wir trinken Wasser, auch wir essen,

auch wir leiden Kiilte (und) Hitze,

auch wir sind sterblich, verginglich. (VV. 26--35)*

Dann teilen sie mit, sie seien Abgesandte und Beauftragte des spanischen
Konigs und des groBen geistlichen Herrn in Rom, des Stellvertreters Gottes
auf Erden, um das im Gottes-Buch gehiitete Heilige Wort des wahren Gottes
mitzuteilen. Wiederum conquista-kritisch dufiern sich die Franziskaner dann,
wenn sie mehrfach ausdriicken, daR sie nicht (wie ihre Landsleute) auf Gold
und Giiter aus sind, sondern einzig und allein auf die Rettung:

Nur allein wegen Mitleids mit euch,
(um) eurer Rettung (willen):

Nichts Irdisches

wollte der Grolle Geistliche Herr,

weder griine Edelsteine (und) Edelmetall,
noch grimne Quetzal-Federn,

noch Kostbarkeiten,

nur insgesamt gerade eure Rettung,

die wollte er. ... (VV. 128-136)

nur aus Liebe,

nur aus Mitleid,

erweist er euch Gutes.

Denn so will es unser Gott, unser Herr,
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daR wir einander lieben,

(daR) wir uns einander erbarmen,

wir einander Gutes erweisen,

die wir auf Erden Menschen sind,

nicht um unseres Vorteils willen. (VV. 245-254)

Die Franziskaner gehen auch auf die Herkunft des Gotteswortes ein, ihren
Auftrag und ihr Gottesverstindnis, nicht ohne sich dann kritisch auf die
Gotter der Azteken, auf Quetzalcoatl, Huitzilopochtli und andere (unter
Aussparung der Bezeichnungen fiir den Hochgott) zu beziehen. Sie nehmen
diese Gotter zwar durchaus als Wirklichkeiten ernst, disqualifizieren sie aber
spater dadurch, daB sie keine ,wahren Gotter* seien (V. 938): denn wenn sie
~wirklich Gotter” (nelli teteu) wiren, miisse man fragen, warum sie Spott mit
den Menschen treiben, kein Mitleid haben, Plagen auferlegen und Furcht und
Schrecken verbreiten. Dem aztekischen Pantheon setzen die Franziskaner das
Bild des christlichen Gottes entgegen, der menschenfreundlich, voller Liebe
und Erbarmen sei, der auf Erden Mann (!) zu werden geruhte in Jesus
Christus, der sein Reich aufgerichtet habe in der Kirche, wo man durch das
Wasser dessen, durch den man lebt, gewaschen werde und der heilige Vater
die Schliissel verwalte.

Wie lautet die Antwort der Azteken auf diese von den Minderbriidern
vorgetragene kleine Heilsgeschichte? Sie antworten in zwei Schiiben:
zunichst die Adeligen, dann nach Beratung die Priester. Zuallererst geben sie
ihrem Schrecken und ihrer Ratlosigkeit Ausdruck; sie berufen sich auf Gesetz
und Sitte ihrer Vorfahren, kénnen die alten und neuen Dinge nicht zusam-
menbringen. Sie miissen sich erst beraten. Dann legen sie ihre Religion dar,
benennen ihr Argernis, machen ihre Einwinde, um schlieBlich angesichts der
leibhaftigen Manifestationen des Géottlichen in Gestalt der Spanier (VV.
885-891) in Wendungen abgrundtiefer Traurigkeit von der Wirkungslosigkeit
ihrer Gotter auf deren Tod und auf den Verlust der eigenen Identitit zu
schlieRen.

Wohin sollen wir denn vielleicht noch gehen?

Wir (sind) Untertanen,

wir (sind) verginglich, wir (sind) sterblich,

wohlan, laBt uns denn sterben,

wohlan, laBt uns denn zugrunde gehen!

Sind doch die Gétter (auch) gestorben. (VV. 922-927)

Sicher, sie wehren sich und verweisen auf die Effizienz etwa ihres Regengotts
Tlaloc (VV. 978ff) und auf die langen Traditonen ihres Volkes. Doch
empfinden sie sich in dieser Situation als Nichtse (,Sind wir denn tiberhaupt
etwas?“ [V. 905]), aus der heraus sie dann die erschiitternden Worte resignati-
ver Gelassenheit derer sprechen, die alles verloren haben:

Genug allein mit dem, daB wir einbiifiten,
daf wir verloren, daR uns weggenommen wurden,
daB uns verboten wurden
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die Matte (und) der Sitz (der Herrschaft).

Werden wir am selben Orte wohnen bleiben,

nur eingeschlossen (gefangen) werden wir sein.
Méget ihr mit uns machen, was ihr wollt.

Das ist alles, womit wir erwidern,

womit wir antworten eurem Hauch, eurer Rede,

o unsere Herren! (VV. 1048-1060)

Darauf antworten die zwolf Patres tréstend, daB es ja nicht die ,wahren
Gotter” seien, die sie verléren (V. 1074), denn sonst wiirden ja auch sie selbst
diese verehren. Die Azteken seien wie Blinde, daher sei ihre Siinde nicht
groB. Jetzt aber werde ihnen mitgeteilt, wer der wahre Gott sei. Dann folgen
lange Ausfiihrungen zum Wesen Gottes als Schépfer und Erhalter einer
kontingenten Welt, zum Engelkampf, aus dem die Teufel hervorgehen, die
wiederum den Gotterglauben hervorgebracht haben (hier werden die azteki-
schen Gotter als Diaboloi identifiziert). Mit Darlegungen zur Engellehre, zum
Schopfungswerk Gottes und zum Sindenfall bricht das Manuskript ab.
Auffallend ist die quantitativ starke Betonung und Umschreibung des Wir-
kens von Teufeln und Engeln; sie fiigt sich aber in diesen Inkulturationsver-
such des christlichen Gottesglaubens plausibel ein.

8. Inkulturation des Gottesnamens? Eines der Probleme aller Begegnungen des
Christentums mit anderen Religionen ergibt sich aus dem Gebrauch des
Gottesnamens. Wie soll man unverwechselbar in der anderen Sprache und
Kultur den christlichen Gott zur Sprache bringen und ihn zugleich von den
anderen Gottern oder Gottesvorstellungen unterscheiden? In der Rekon-
struktion SaHAGUNs wihlen die ,doze frayles einen Weg der Kultursynthese,
der ihre Akkomodationsbemiihungen unter Beweis stellt.

Man kann verschiedene Beobachtungen machen, wenn man die drei
genannten Teilstiicke des Religionsgespriachs miteinander vergleicht und das
Augenmerk dabei vor allem auf die Gottesbezeichnungen wirft (funktionale
Umschreibungen wie Schépfer, Erloser, Herr des Himmels etc. sollen hier
einmal auRer Betracht bleiben). Geht man mit dem Ubersetzer W. LEHMANN
davon aus, dal an dem mexikanischen Text ,wieder und wieder gefeilt
wurde® und ,méglichst gut-mexikanische Fachausdriicke gewéhlt wurden®,*
dann kénnen gerade im sensiblen Bereich des Gottesnamens Zufilligkeiten
eher ausgeschlossen werden,

Im gesamten Gesprich werden vor allem, wenn auch nicht ausschliefilich
finf Gottesbezeichnungen ins Spiel gebracht: es sind dies einmal das
spanische ,Dios* und zum anderen die mexikanischen Bezeichnungen ,teotl®
(bzw. teutl) als allgemeiner Gottesname und Bezeichnung des Numinosen
iiberhaupt, ,ipalnemoa(ni)® als aztekischer Hochgott und Urheber allen
Lebens (,der, durch den man lebt®), ,tloque navaque® als allgegenwirtiger
Herr (,Herr des Mit und Bei), sowie ,tlatoani, als Sakraltitulatur der
aztekischen Konige auf das herrscherliche Sprechen hinweisend.* Diese
Bezeichnungen werden fiir den christlichen Gott adaptiert, nicht jedoch
andere Gotternamen, wie Tezcatlipoca, Huitzilopochtli u. a., die ausdriicklich
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als ,erdichtet® kritisiert werden. Damit machten sich die Franziskaner die
monotheistischen Tendenzen im aztekischen Pantheon zunutze, die durch
Weise aus der gebildeten Oberschicht vorangetrieben wurden, die gegeniiber
der vorherrschenden Kriegs- und Opfermystik einen neuen Zugang zum
Gottlichen suchten und in der Erfahrung von ,Blumen und Gesang“ (als
Symbole fiir Wahrheit und Trost) auch fanden.*'

Der christliche Gott wird nun im ersten Teil fast ausschlieBlich mit einer
oder mehreren dieser altmexikanischen Bezeichnungen eingefiihrt, ohne dafl
zur Verdeutlichung das Spanische zu Hilfe genommen wiirde. Die Franziska-
ner gehen also sozusagen ,induktiv® vor, indem sie am Bekannten ankniipfen
und nur sehr behutsam weitergehen. Mehrfach erscheinen alle vier Bezeich-
nungen in einer Reihung, die dann etwa so lautet:

»Schon lange Zeit ist es her,

daR er, der wahre Gott, der Herr (nelli teutl, tlatoan;)
der Herr der Nihe, der Herr des Bei (tloque, navaque)
Der, durch den man lebt (Ipalnemoani)

zu erscheinen geruhte

seinen gar Lieben®... (VV. 288-293)

Diese Bezeichnungen werden unterschiedslos sowohl fiir Gott als auch fiir
Christus gebraucht, so daR die Titulatur, nur durch den Hinweis auf die
menschliche Natur erginzt, folgendermafen lautet:

»Sein erlauchter Name ist Jesus Christus

wahrer Gott (nelli teutl)

und wahrer Mann (nelli oqujchtli)

Der, durch den alles lebt (ipalnemoan;)

Herr des Mit und Bei (tloque, navaque)* (VV. 544-548)

Im Munde der antwortenden Azteken im zweiten Teil des Gesprichs
tauchen die Gottesbezeichnungen natiirlich auch auf, wobei die Azteken die
unerhorte Aussage der Franziskaner zu verarbeiten haben, daf sie die mit
demselben Namen benannte Gottheit nicht kennen sollen (V. 935).

Im dritten Teil schlieBlich fillt auf, daB in den Darstellungen der franziska-
nischen Frayles vielfach der spanische Begriff ,Dios* absolut, also ohne
weitere Titel, eingefithrt wird (etwa VV. 1831, 1559, 1575, 1899), aber auch
die vier altmexikanischen Gottesbezeichnungen in vielfiltigen Kombinatio-
nen mit ,Dios“ auftauchen: etwa als ,Dios tloque navaque* (V. 1265), als
sipalnemoani Dios“ (V. 1821), als ,Dios tlatoanj* (V. 1712), als ,nelli teutl
tlatoanj Dios“ (V. 1975). Nicht nur ,Dios“, auch andere spanische oder
lateinische Worte werden in den aztekischen Text eingefiihrt, wie ,angeles®
und ,diaboloi®, ~Papa“ und ,Yglesia®, ,Adan“ und ,Miguel“.*

Oft geht man davon aus, daR das Auftauchen von ,Dios* in den Wechsel-
reden auf das Scheitern der Akkomodationsmethode verweist, denn die
Franziskaner hitten einsehen miissen, ,daR gerade das Ausmal der missiona-
rischen Akkomodation dem Anliegen ihrer missionarischen Verkiindigung
im Wege stand, weil damit den Azteken keine Motivierung zur Ubernahme
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der neuen Botschaft deutlich wurde®.** Man kann das Vorgehen der Franzis-
kaner freilich auch als sehr bewuBt eingeschlagenen ,induktiven® Weg zu
einer die vorhandenen Vorstellungen so weit wie irgend méglich integrieren-
den Gottesvorstellung ansehen. Denn missionsmethodisch ging es den Fran-
ziskanern nicht um cine pauschale Verwerfung der vorgefundenen und die
totale Implantierung der eigenen Kultur, sondern um eine religiése und
kulturelle Synthese.

Wenn man diese Beobachtungen zum Gottesnamen, aber auch das
gesamte Vorgehen beim Religionsgesprich in den Blick nimmt und systema-
tisiert, dann ist folgender methodischer Dreischritt erkennbar:

(a) Unterscheidung Gott und Mensch. Die grundlegende Unterscheidung ist die
zwischen géttlicher und menschlicher Sphére. Die Missionare betonen mehr-
fach, daR weder sie noch der Papst, der sie ausgesandt hat, Gotter (teteu) sind.
Vielmehr begeben sie sich auf dieselbe Ebene mit ihren Dialogpartnern,
indem sie zum Auftakt betonen: wir sind euresgleichen, Menschen so wie ihr
(VV. 28.80).

(b) Unterscheidung Gott und Gdtter. Eine weitere Differenzierung nehmen sie
vor, indem sie die tendenziell monotheistischen Gottesbezeichnungen von
den polytheistischen unterscheiden; letztere weisen sie zuriick, wihrend sie
erstere rezipieren und fiir die Inkulturation des christlichen Gottesglaubens
nutzbar machen. Die Gotter werden dabei durchaus als Wirklichkeiten
angenommen, wenn auch nicht auf der géttlichen, sondern auf der kreatiirli-
chen Ebene; sie werden mit der Kategorie des ,diabolos* begriffen, und das
polytheistische Pantheon wird mit der Entstehung der Teufel im Engelkampf
erklirt. Auch mit diesem Vorgehen stellen die Missionare eine Vergleichs-
ebene her, denn die anderen Gotter entsprechen ja den eigenen Teufeln.
Uberdies werden ebenfalls auf dieser intermediiren Ebene den Gottern/
Diaboloi als christliches Kontrastprogramm die Engel gegeniibergestellt. Die
Unterscheidung wahrt also die Gottlichkeit Gottes und die Menschlichkeit des
Menschen durch Depotenzierung der Gotter, die auf einer niederen Ebene
anerkannt bleiben, sei es in der Verwerfung ihrer konkreten Gestalt als
,Teufel oder sei es in ihrer mdglichen Gestalt als ,Engel®.*

() Synthese Gott und Gott. Nachdem die nétigen Unterscheidungen vorge-
nommen sind, die das christlich nicht Integrierbare abscheiden und das
christlich Rezipierbare herausschilen, wird dieses mit dem in der eigenen
Kultur iiblichen Gottesnamen identifizierend in Zusammenhang gebracht.
Die Einfiihrung von ,Dios® dient also der Vereindeutigung jenes aztekischen
Amalgams von Gottesvorstellungen und -bezeichnungen, das von sich aus
zwar ambivalent ist, die Franziskaner aber an den ,unbekannten Gott*
erinnert haben mochte, dessen Verehrung Paulus auf dem Areopag zu einer
Aussage brachte, die auch den ,doze frayles® als Maxime gelten konnte: ,Was
ihr verehrt, ohne es zu kennen, das verkiinde ich euch.” (Apg 17,23).

4. Neue religiose Identitit. Es kann kein Zweifel daran bestehen, daf die
iiberraschend schnelle und wirksame Evangelisierung in Mexiko auf die
irenische und auf Synthese bedachte Methode der Franziskaner zuriickzufiih-
ren ist, deren Inkulturationsbemithungen nicht so leicht unterschitzt werden
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kénnen. Eine wichtige Rolle spielte im selben Zeitraum aber sicher auch das
Erscheinen der ,Virgen de Guadalupe® (1539) in Tepeyac, einem ehemaligen
Heiligtum der Géttin Tonantzin. Sowohl vom Symbolkosmos der aztekischen
Kultur her als auch von der abendlindischen Tkonographie her konnte das
Bild der Jungfrau als ,Mutter Gottes* dechiffriert werden.** Auch wenn
SAaHAGUN bei dieser Erscheinung vor Synkretismus warnte,*® haben diese
Ereignisse und Bemiithungen zu einer neuen religidsen Identitit gefithrt, in
der die alten und neuen kulturellen und bestimmte religiése Muster zu einer
Einheit zusammengewachsen sind, die bis heute Frémmigkeit, Mentalitit und
Kultur Mexikos prigt.

Der mexikanische Schriftsteller Ocravio Paz, der wie kein anderer das
mexikanische Wesen kennt, falt dies so zusammen:

»Nachdem die Bande zu ihrer eigentlichen Kultur abgerissen, ihre Gotter
tot und ihre Stidte zerstort waren, fanden die verwaisten Indios durch den
katholischen Glauben einen neuen Platz in der Welt. (Diese Méglichkeit, einer
lebendigen Ordnung anzugehdren, und sei es auch nur als unterste Schicht
der Gesellschaftspyramide, wurde den Eingeborenen der Neu-England-
Staaten von den Protestanten mitleidlos versagt!) Man sollte nicht vergessen,
daB die Zugehorigkeit zum katholischen Glauben einen Platz im Kosmos
bedeutete. Die Flucht der Gétter und der Untergang der Fiihrer hatte die
Eingeborenen in eine so groRe Einsamkeit (soledad) gestoRen, wie sie sich ein
moderner Mensch nur schwer vorstellen kann. In dieser Lage ermoglichre
ihnen allein der Katholizismus, Bindungen mit Welt und Jensecits wieder
anzukniipfen, gab somit ihrem Dasein auf dieser Erde wieder einen Sinn,
nihrte ihre Hoffnung und rechtfertigte ihr Leben und ihren Tod.“¥

SUMMARY

Starting from a typology of “religious colloquies” the article examines the contribu-
tion of the Franciscan friar Bernardino de Sahagn as an example of the encounter of
culture and religion in the recently conquered Mexico of the sixteenth century. In the
context of the violent Spanish “conquista” of the Aztec empire he steeped himself in the
Nahua culture, in order to understand it from within and so to prepare the way for a
peaceful evangelization.

The criteria of his approach not only lay the foundations of the ethnographical ideal
of a cool objective description but are also theologically marked by the discovery of
and high value placed on the strange Other as brother. This position can be detected in
the religious debate between the “doce frayles” and the Aztec nobles and priests in
1524, which was later written down by Bernardino and preserved as a fragment. The
way he uses the names of the divinity in Spanish and in Nahuatl, drawing on the
monotheistic tendencies in the old Mexican religion, indicates that these “colloquios”
represent an inculturation process of the first order. This process provides a synthesis
of the two clashing cultural systems by distinguishing the levels of divine and human as
well as an intermediary level in both cultures, thus contributing to a new religious
identity and to an integration of native beliefs in the common heritage.
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KIRCHE IN INDIEN UND INKULTURATION*
von Mathew Paikada

Beschrinkt auf den begrenzten Raum eines Artikels méchte ich versuchen,
einige Aspekte des kirchlichen Lebens in Indien mit den zur Klirung
notwendigen geschichtlichen Hintergriinden darzustellen. In keiner Weise sei
hier beansprucht, daf alle Aspekte in ihrer theologischen Tiefe behandelt
werden. Vielmehr bitte ich darum, diesen Beitrag als Nachdenken eines
indischen Christen iiber die geschichtlichen, gesellschaftlichen und theologi-
schen Dimensionen seiner Kirche zu betrachten.

Wegen der langen Geschichte der Kirche in Indien und der religios-
kulturellen Vielfalt Indiens ist es nicht leicht, einen Uberblick zu verschaffen.
Unter verschiedenen Gesichtspunkten, besonders in bezug auf die Inkultura-
tion, scheint es mir niitzlich, die Kirchengeschichte Indiens in vier Etappen zu
betrachten:

1. Von den Anfingen bis zu der Ankunft der portugiesischen Missionare
im 15. Jh.

2. Die indische Kirche unter der Verwaltung der portugiesischen Padroado.

8. Von der Konstituierung der indischen Hierarchie bis zu den 60er Jahren
(Vatikan II).

4. Von den 60er Jahren bis zur Gegenwart.

Den wirtschaftlichen, kirchen-organisatorischen und theologischen Fakto-
ren im jeweiligen Zeitraum werden wir besondere Aufmerksamkeit wid-
men.

1. Von den Anfingen bis xur Ankunft der Portugiesen

Es ist nicht meine Absicht von der Forschung iiber die Griindung der
Kirche durch den Apostel Thomas zu berichten. Es sei nur gesagt, daf die
lebendige Tradition und die Dokumente, die zum Teil schon aus dem 3. Jh.
stammen, geniigend Hinweise zu dieser Feststellung geben.!

1.1. Wirtschafilich-soziale Faktoren

Die christlichen Einwanderer aus Persien, Syrien und Edessa schlossen sich
mit den Thomas-Christen zusammen und bildeten in den ersten Jahrhunder-
ten die erste christliche Gruppe in Indien. Die Christen bildeten eine
geschlossene Gemeinschaft — dhnlich wie eine Sippe — und sie genossen eine
privilegierte Stellung in der Gesellschaft. In der Merkantilokonomie des
Landes hatten sie eine bedeutende Rolle und die Kénige waren bereit, ihnen
sozio-politische und religitse Privilegien zu gewihren.? Die Dokumente aus

# Leicht geinderte Fassung eines Referates, gehalten auf dem Arbeitstreffen des
Wissenschaftlichen Arbeitskreises katholischer Missionswissenschaftler, 8./4. Oktober
1986 in St. Augustin. :
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dem 4., 8. und 9. Jh. geben uns deutliche Information iiber die Lebensweise
der Thomas-Christen. Das Recht, Teppiche zu beniitzen, und die Redefreiheit
seien hier als Beispiele erwahnt. AuBerdem geht aus den Dokumenten
hervor, daf der Kénig selbst den Grundstein zum Bau der Kirche legte.® Bis
zum 10. Jh., als die Muslime sich in Malabar etablierten, hatten die
Thomas-Christen die Oberhand im Handel mit dem Ausland, besonders mit
Nahost und China.* Seit dem 8. Jh. begannen die Brahmanen, die aus Telugu
und Tamilnadu einwanderten, in Kerala Einfluf zu gewinnen. Das Kastensy-
stem wurde um diese Zeit hier eingefithrt. Die Christen, als eine Gruppe
auBerhalb des Hinduismus und damit auferhalb des Kastensystems, verloren
mit der Zeit manche ihrer Privilegien.®

1.2. Kirchenorganisatorische Faktoren

Die Kirche war in Form des ,Manigramam* organisiert. ,Manigramam‘ war
die geschlossene Sippe der Christen mit wirtschaftlicher, sozialer und religic-
ser Identitit. Der Vorsteher des ,Manigramam® war der , Jathiku Kaithavian®,
spiter von den Portugiesen ,Erzdiakon® genannt. Dieses Amt war einigen
wenigen Familien vorbehalten und wurde vererbt. Der , Jathiku Kaithavian'®
war der gesellschaftliche, politische und religiose Fithrer der Gruppe. Die
Verwaltung war durch zwei Gremien demokratisch organisiert. Das erste
Gremium (pothu yogam) bestand aus den Altesten der Familien, den
Priestern, zustindig fiir die Kirchen, und ,Kaikar-en’, d. h. gewihlten Verwal-
tern der Kircheneigentiimer. Dieses Gremium war zustindig fiir die spirituel-
len und temporalen Angelegenheiten der Gruppe. Das zweite Gremium
(sadharana yogam) bestand aus Vertretern aller Familiengruppen, ,Kaikar-en’
und Priestern. Sie berieten iiber untergeordnete Angelegenheiten, z. B. die
Kirchenfeste.®

Die christlichen Gruppen, anders als die Hindus, waren ethnisch nicht
homogen, weil sie aus verschiedenen Lindern eingewandert waren. Religitse
Identitit, soziale Geschlossenheit und relative Autonomie lieRen sie zu einer
kastenihnliche Gruppierung werden. Aus verschiedenen Reiseberichten der
damaligen Zeit kann festgestellt werden, daf es bei den Thomas-Christen
keine hierarchischen Strukturen gab, die die verschiedenen Gruppen mitein-
ander verbanden. HoutarT und LemErcINEER betonen, daR trotz der Tatsache,
daf die Bischofe aus Selukia (Persien) kamen, die Kirchenverwaltung in
Indien der Nahost-Kirche nicht untergeordnet war.’

1.3. Theologische Fahtoren

Die kulturelle Lebensgestaltung der Thomas-Christen war von jiidisch-
christlichen Traditionen aus Persien und Syrien und einheimischen Traditio-
nen geprigt. Eine eingehende Untersuchung verschiedener Sitten und
Gebriuche der Thomas-Christen (besonders iiber Geburtsriten, Taufe, Schul-
anfang, Hochzeit usw.) zeigt, daR die Christen in ihrer Lebensweise und
Sakramentenfeier sehr inkulturiert waren.® Die Akten der Synode von
Diamper (Udayampérar) im Jahre 1599 geben uns weitere Auskiinfte {iber
Leben und Liturgie. Die Thomas-Christen konnte man von den Hindus der
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hoheren Kasten kaum unterscheiden, denn sie trugen Ohrschmuck wie die
Hindus und manche ihrer Gebriuche waren wie die der Brahmanen. Die
Kirchen waren architektonisch dhnlich wie die Tempel gebaut. Allerdings
erbrachte dieses kein Lob in der Synode, sondern Mahnung, sie bald zu
korrigieren. Die Synode verbot die Mitwirkung der Hindumusiker bei der
Messe und die Teilnahme der Priester an den Festivititen der Hindus. Das
Synodendekret sagt weiter: ,, Jeder kann durch sein eigenes Gesetz (Religion)
gerettet werden; alle Gesetze sind richtig!® Diese Behauptung ist vollig falsch
und eine schindliche Hiresie. Es gibt kein Gesetz, wodurch wir gerettet
werden kénnen, auler dem Gesetz Christi, unseres Erlosers.“® Diese Worte
verraten die freundliche Beziehung und gegenseitige Achtung zwischen
Christen und Nichtchristen, die damals herrschte. Ferner wurde es verboten,
spontane Gebete im Hochgebet, besonders Worte der Wandlung, einzufi-
gen. Es scheint auch wahrscheinlich, daB statt Brot aus Weizen und Wein aus
Trauben, Reisbrot und Kokoswein fiir die Eucharistie verwendet wurden.

In bezug auf Dogmen wurden die Thomas-Christen oft der nestorianischen
Irrlehre beschuldigt. P. FErRNANDO DE Pax, ein Franziskaner, seit 1554 Rektor
der Theologischen Hochschule in Crangannore, schrieb am 10. Januar 1557
an den Kénig von Portugal: ,Bei manchen von ihnen fand ich Fehler, die sie
allmihlich korrigieren: zum Beispiel verheiratete Priester, Wucherpraxis,
keine Ohrenbeichte und VerstoR gegen die Kirchengesetze.“* Im selben Jahr
schrieb P. MeLcHIOR CARNEIRO, ein Jesuit, daB bei den Thomas-Christen in
ihrem Gebet ,Gegriiflest seist Du Maria‘ Maria nur als ,Mutter des Herrn‘ und
nicht ,Mutter Gottes® genannt wird." P. Pacheco S.J. schrieb 1557, dak die
Thomas-Christen Maria nicht , Jungfrau® nannten und die Jesuiten ihnen den
Ausdruck ,heilige Jungfrau Maria‘ beibrachten.” Sie wurden auch beschul-
digt, daf sie mit den niedrigen Kastenangehorigen nicht verkehren und sie
nicht taufen. Es muf aber zur Kenntnis genommen werden, daB dieses
Kastenproblem auch unter den Lateinern existierte. Z. B. die Neugetauften
Pulayas in der Lateindiézese Cochin mufiten die Samstagsmesse besuchen,
und es war ihnen verboten die Sonntagsmesse mit den anderen zu besu-
chen."® In Madurai gab es ,Sannyasi Swamys® (Priester) fiir die hdheren
Kasten und ,Pandara Swamys® fiir die niedrigen Kasten.'*

Im Jahre 1578 schrieb P. Dionysio 8.]. iiber die Orthodoxie der Thomas-
Christen folgendes: ,Diese Christen glauben im allgemeinen alle Artikel des
nicaenischen Glaubensbekenntnisses und an die Gleichstellung der Personen
in der Dreifaltigkeit und zwei Naturen in der einen Person Jesu Christi. Der
Bischof und der Erzdiakon glauben dasselbe. Sie halten den Papst fiir den
Vikarius Christi, des Erldsers, auf Erden und den Patriarch dem Papst
untergeordnet.“!* Es ist auch bekannt, dal der Erzdiakon Grorce vom Kreuz
am 29. August 1583, als er zum Koadjutorbischof der Thomas-Christen
ernannt wurde, dies eidlich versprochen hat.'®

Die bisher skizzierten Faktoren des Lebens der Syro-Malabar-Christen
(Thomas-Christen) zeigen, daR es in Kerala eine in der eigenen Kultur
verwurzelte Kirche gab. Obwohl keine theologischen Schriften dieser Zeit
erhalten sind, kénnen wir aus der Lebensweise der Kirche schliefen, daf sich
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hier eine einheimische Theologie entwickelte.” Es muB auch gesagt werden,
daR die Ahnlichkeit der Gebriuche und Strukturen zwischen Hindus und
Christen keineswegs zu einem Identititsverlust fithrte. Gerade die inhaltli-
chen religivsen Elemente sorgten fiir die Identitat der Gruppe.'®

Noch ein Wort zur missionarischen Tatigkeit der Thomas-Christen. Es ist
eine oft wiederholte Beschuldigung, daf die Thomas-Christen nicht missiona-
risch titig gewesen seien. Die Tatsache, daf es heute nicht viele Thomas-
Christen auferhalb Keralas gibt, muf nicht unbedingt ein Beweis dafiir sein,
daR sie keine Versuche unternahmen. Bischof ABraHAM MaTTOM kommt nach
Untersuchung vieler Dokumente, Monumente und archiologischer Befunde
zu dem SchluB, daR die Malabar-Christen in Zentralindien, Malediven, China
und anderen Nachbarlindern missionarisch titig waren.'®

Uber das gesellschaftliche, religiése und kirchliche Leben der Thomas-
Christen habe ich etwas ausfithrlicher berichtet, weil ich denke, daf dies in
bezug auf Inkulturationsversuche und einheimische Kirchenstruktur in Indien
eine grofie Bedeutung hat.

2. Von der Ankunft der Portugiesen bis zur Konstituierung der indischen Hierarchie
im Jahre 1886

Die Titigkeit der portugiesischen Missionare, die Mitte des 16. Jh. in
Indien eingetroffen waren, inderte das Leben der Kirche und Christen in
Indien. Im Mai 1542 kam Franz Xaver in Goa an.?® Franz XAVER war einer der
eifrigsten Missionare in Indien und taufte Tausende von Hindus, besonders
an der Koromandelkiiste. Er war aber von Indien und seiner Religion nicht
besonders beeindruckt. Aus Indien schrieb er: ,Die Inder haben iiberhaupt
keine Kultur. Es ist schwer unter einem Volk zu leben, das Gott nicht erkennt,
das seiner Vernunft nicht gehorcht, weil es so tief in der Siinde dahinlebt.**
Verschiedene Quellen aus dieser Zeit geben sehr unterschiedliche Angaben
iiber die Zahl der Thomas-Christen, die um diese Zeit in Kerala lebten. Die
Zahlen schwanken von 80 000 bis 200 000. Es ist berichtet worden, daf sie im
Jahre 1578 60 Kirchen und im Jahre 1644 92 Kirchen hatten.?”? Sie lebten in
iiber 20 Konigreichen, und verstindlicherweise war es schwierig, die Zahl
genau zu schitzen.”

2.1. Die Beziehung zwischen der Kirche der Thomas-Christen und der lateinischen
Kirche der Missionare

Als die portugiesischen Missionare in Indien ankamen, war MAR JAKOB, €in
chaldiischer Bischof — seit 1504 in Kerala —, im Amt. Er starb im Jahre 1552,
bevor ein Nachfolger ernannt und geschickt wurde. Ein Nachfolger wurde
nicht ernannt, weil es 1551 in der chaldiischen Kirche wegen des Nepotis-
mus des Patriarchen Simon VII BAR MaMA eine Spaltung gab und die Kirche in
einer Krise steckte. Als erster kam Bischof Asranam von der von Rom nicht
anerkannten Gruppe in Kerala an. Die Christen in Kerala, die wahrscheinlich
von der Spaltung nichts Genaues wubBten, nahmen ihn mit Freude auf.?* Als
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der rechtmiRig ernannte Bischof Josern und seine Begleitung im Jahre 1555
in Goa ankamen, befiirchteten die portugiesischen Kirchenfiihrer, daf sie
ihre Jurisdiktion uiber die Thomas-Christen, die sie durch die Abwesenheit
der chaldiischen Bischéfe und den Kampf gegen den Schismatiker Bischof
ABraHAM gewonnen hatten, verlieren wiirden. Sie hielten die Gruppe in Goa
fest und argumentierten, daf der Bischof von Goa auch Bischof von Malabar
und ganz Indien sei® Ende 1557 als Mar JoserH von den Portugiesen
freigelassen wurde und in Kerala eingetroffen war, gab sich Mar AsraHAM
konziliant und schwor dem Nestorianismus ab. Dennoch wurde er verhaftet
und zwei Jahre lang in Goa gefangen gehalten, bis er nach Chaldia, aber
diesmal zu Aspisto, dem katholischen Patriarchen, zuriickgeschickt wurde.

Die Lateiner setzten ihren Kampf gegen die Thomas-Christen fort und
beschuldigten Mar JosepH des Nestorianismus. Die Inquisition in Goa verur-
teilte ihn, aber in Portugal wurde er freigesprochen (1564). Drei Jahre danach
wurde er wieder beschuldigt, und er reiste nach Rom, wo er wieder
freigesprochen wurde. Aber das seelische und kérperliche Leiden griff seine
Gesundheit an, und er starb in Rom im Jahre 1569.7

Wihrend der Abwesenheit des Metropoliten Josepn — durch seine Reise
nach Portugal — hatten die Thomas-Christen den Patriarch AspisHO um einen
neuen Metropoliten gebeten. ArpisHo ernannte den erfahrenen und zum
katholischen Glauben zuriickgekehrten Asranam zum Metropoliten (zusam-
men mit MAR Josern). Um Argernis bei den Lateinern in Goa zu vermeiden,
schickte er ABraHAM zunichst zum Papst zur Bestitigung und zur Weihe, die
er dort erhielt. Ausgeriistet mit rémischer Weihe und Empfehlungsbriefen
vom Papst, vom Patriarchen und von den Ordensobern der Franziskaner,
Dominikaner und Jesuiten kam er 1568 in Goa an, um nun vom Erzbischof
und Vizekonig verhaftet zu werden, weil er keine Empfehlung des portugiesi-
schen Kénigs bei sich hatte.* Im Jahre 1570, in der Nacht von Griindonners-
tag auf Karfreitag, gelang es ihm, von Goa zu flichen, und er erreichte Kerala,
wo er mit groBer Freude von seinen Glaubigen aufgenommen wurde.
Obwohl stéindig von den Missionaren belistigt, war er bis zu seinem Tode im
Jahre 1597 der amtierende Bischof der Thomas-Christen.?

Nach seinem Tode setzten die Lateiner ihren Versuch der Latinisierung
fort, und die Synode von Diamper (1599) war der Héhepunkt. Dem Synoden-
beschluf zufolge wurden die Thomas-Christen unter die Jurisdiktion der
Lateiner gebracht. Francis Roz S.J. wurde als Nachfolger von Mar ABraHAM
ernannt. Ferner versuchten sie die Autoritiit des Frzdiakons herunterzusetzen
und eine Reihe von Reformen nach dem lateinischen Brauch durchzufithren.
Im Jahre 1653 kam es zur Revolte gegen den lateinischen Bischof und durch
den .Koonen-Kreuz-Eid' zur endgiiltigen Spaltung der Kirche der Thomas-
Christen. Durch geduldige Arbeit konnten die Karmeliten einen Teil der
gespaltenen Gruppe zuriickgewinnen. Die von der rémischen Hierarchie
getrennte Gruppe akzeptierte die westsyrische Liturgie und das Oberhaupt
der antiochenischen (jakobitischen) Kirche.*

Als im Jahre 1886 die indische Hierarchie errichtet wurde, wurden fiir die
Thomas-Christen zwei Vikariate — Ernakulam und Changanacherry — einge-
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richtet. Von dieser Zeit an begann die Kirche der Thomas-Christen wieder zu
wachsen. Ab 1917 fiel sie unter die Zustindigkeit der Kongregation fiir
Orientalische Kirchen und 1927 wurde die Syro-Malabar-Hierarchie konstitu-
jert. Im Jahre 1932 wurde ein Teil der getrennten Kirche mit Rom reuniert
und durfte ihre westsyrische Liturgie beibehalten. Sie bilden die Syro-
Malankara-Hierarchie. Zur Zeit sind weitere Gesprache im Gang, und die
Aussichten fiir eine Wiedervereinigung der noch von Rom getrennten
Thomas-Christen mit der katholischen Kirche sind gut, obwohl noch heute
die Beziehungen zwischen den Teilkirchen von verletzten Gefithlen geprigt
sind.

2.2. Behandlung der einheimischen Christen durch Missionare

Hierzu méchte ich lediglich auf das Zeugnis des bekannten Chinamissio-
nars MATTEO Riccr hinweisen, der im Jahre 1578 in Indien ankam. Er lehrte
Philologie und studierte Theologie in Goa. 1580 wurde er in Cochin zum
Priester geweiht. Uber die Verhiltnisse der Kirche in Indien schrieb er am 20.
November 1581: ,Man gibt vor, daB die einheimischen Studenten durch
philosophische und theologische Studien iiberheblich gemacht und sie infol-
gedessen nicht damit sufrieden sein wiirden, in armen Pfarreien zu dienen —
mehr noch, daf sie jene europiischen Studenten, die in ihren Studien
schwicher sind, geringschatzen werden. . . . Eingeborene Inder werden von
Weilen kaum gebiihrend anerkannt, gleichgiiltig wie gebildet sie sind. ...
Wir werden durch diese neue Politik die Unwissenheit bei den Dienern der
Kirche férdern, und dies in einem Land, wo die Bildung von grofer
Wichtigkeit ist. . . . Dies beunruhigt mich mehr als alles andere, diese Leute
hierzulande (sind) tief gedemiitigt worden.“!

2.3. Die Inkulturationsversuche von ROBERT DE NOBILI

Die Kirchengeschichte des 17. Jhs. ist mit der neuen und mutigen
Missionsmethode von P. RoperT pE NosiLl gekennzeichnet. De Nogiti kam im
Jahre 1605 in Indien an und begann seine Arbeit im folgenden Jahr in
Madurai in Tamilnadu. Er lernte die Sprachen Tamil und Sanskrit und
studierte Hinduschriften. D NosiLr war primér ein Missionar und wollte das
Christentum gegeniiber dem Hinduismus verteidigen, und zu diesem Zweck
iibernahm er viele hinduistische Sitten und Gebriuche. Als er im Jahre 1606
in Madurai ankam, fand er P. Fernanpez, der unter dem Fischervolk wirkte.
Obwohl ein tugendhafter und eifriger Missionar, war er erfolglos unter den
Kastenhindus. De Nosiu fand zwei Hindernisse fiir die Missionierung unter
den Kastenhindus. Erstens kultureller Art: Missionar und Kirche waren als
Parangi (auslandisch) betrachtet. Zweitens sozialer Art: Der Missionar wurde
als Mitglied der untersten Schicht in der sozialen Struktur angesehen. DE
NosiLI initierte eine neue Methode der Evangelisierung und identifizierte sich
mit den Brahmanen.® Er versuchte die indische Kultur ins Christentum zu
integrieren, indem er Sanskrit als liturgische Sprache beniitzte und die
sozialen Sitten der Brahmanenkaste (Priesterkaste) praktizierte. Er bekampfte
den Hinduismus, aber es war nicht eine totale Ablehnung. Er akzeptierte die
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Hindulehren, die nicht gegen das Evangelium waren, hielt gute freundschaft-
liche Kontakte mit den Brahmanen und diskutierte mit ihnen iiber die
heiligen Schriften. Dennoch wire es falsch, in De Nosw einen groBen
Hinduismuskenner zu sehen. Sein Versuch war darauf gezielt, den Hinduis-
mus auf seinem eigenen Boden zu bekimpfen. Er war bereit, hauptsichlich
gesellschaftlich-kulturelle Gebrauche zu iibernehmen, aber hatte kein gutes
Wort fiir Hindulehren iiber Gott und Erlésung. Uber die Lehre von der
Stindenvergebung schrieb er: ,Die (Hindu)Lehre iiber Vergebung der Siinden
ist vom Teufel. Sie lehrt sie (die Inder), daB eine dreifache Wiederholung des
Wortes ,Siva‘ alle Siinden tlgen wird ... und daR die Wiederholungen der
Namen ,Rama‘ oder ,Krishna’, Anbetung im Tempel, Baden im FluR Kaveri,
Gebrauch der hl. Asche auf der Stirn usw. Siinden tilgen konnen.**® Es lag
aber am Widerstand der eigenen Mitbriider und Missionare, daR sein
Versuch der Evangelisierung scheiterte.*

2.4 Die Moghulmission

Die mit grofer Hoffnung und Eifer vorangetriecbene Moghulmission, die
auf die Einladung von Moghul Kaiser Aksar (1542—1605) betrieben wurde,
brachte keinen Erfolg. Aksar lud die Missionare wiederholt ein und gab alle
Méglichkeiten zur Missionsarbeit. Er selbst aber war an einer eigenen
Religion — als Synthese der gegeneinander kimpfenden Religionen — interes-
siert.*® Die Missionsarbeit im 17. und 18. Jh. war durch die Streitigkeiten
zwischen Padroado und Propaganda Fide (1622 konstituiert), Uneinigkeit
unter den verschiedenen Orden wund Auflésung  des Jesuitenordens
geschwicht worden. Franzosische Revolution, Sikularisation usw. sowie der
Streit zwischen den franzoésischen und britischen Kolonialherren in Indien
wirkten sich negativ auf die Missionsarbeit aus.

3. Von der Konstituierung der indischen Hierarchie bis zu den 60er Jahren

s Kirchenorganisatorische Faktoren

In diesem Zeitraum gab es viel Missionsarbeit in Nordindien, die zur
Griindung zahlreicher Diézesen fithrte. Die Zahl der Katholiken wuchs von
1,7 Mill. im Jahre 1901 auf 5,5 Mill. im Jahre 1959.% Die Zahl der Priester
wuchs im selben Zeitraum von 2827 auf 6308 und die der Ordensschwestern
von 2077 auf 17786.*” Im Jahre 1901 waren lediglich drei der 28 Bischofe
Inder.* Aufierdem wurden im selben Zeitraum neue einheimische Religions-
institute fiir Priester, sieben Religionsinstitute fiir Ordensbriider und 41
Institute fiir Ordensschwestern gegriindet.® Dies war auch die Zeit der
Festigung der Kirche als Institution mit zahlreichen Schulen, Krankenhiusern
und sozialen Einrichtungen. Die Beziehung zwischen der ,Englisch East India
Company* und der Kirche war von wirtschaftlichem Interesse gepragt. Die
Company war tolerant, wenn es diente, die soziale Kontrolle iiber die
Fabrikarbeiter zu verstirken; sie war aber sehr intolerant, wenn das Wirken
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der Missionare die politische und wirtschaftliche Konsolidierung in Gefahr
brachte. Sie versuchte das Volk in den westlichen Sitten, Gebriuchen und
Wertvorstellungen zu erzichen und ihr gegeniiber Loyalitit zu erzwingen.*
Seitens der Missionare gab es in diesem Zeitraum kein groBes Interesse fiir
Aufnahme indischer Elemente in Liturgie, Theologie oder Kirchenstrukturen.
BRAHMABANDHAB UPADHYAYA (1861-1907), Jures MoncHANIN (1882-1955) und
SwWAMI ABHISHIKTANANDA (1910—1973) sind die Ausnahmen.

3.2. BrRaHMABANDHAB UPADHYAYA und seine Inkulturationsversuche

BRAHMABANDHAB UPADHYAYA (BHAWANI CHARAN CHATTERJ), geboren im Jahre
1861, empfing die Taufe im 30. Lebensjahr. Drei Jahre danach zog er
indische Monchskleidung an und fithrte das Leben eines Wanderménches.*!
Er war mit den namhaften Hindureformatoren Vivekinanpa (1861—-1902),
RAMA KrisHNA PARAMAHAMSA (1836—1886) ,KEsa CHANDRA SN (1838-1884) und
RABINDRA NATH TAGORE (1861—-1941) befreundet. Den Hinduismus betrachtete
er als eine Vorstufe und das Christentum als dessen Vollendung, und
schreibt: ,Es ist unser Ziel, das richtige und vollstandige Christentum unserem
Volk darzustellen — ein Christentum, das die gesammelte Giite unseres
traditionsreichen Landes zur Erfiilllung fithrt, und ein Christentum, das, wenn
es aufgenommen und verarbeitet wird, die eigentiimlichen Tugenden und
Charakteristiken des Hinduismus bewahrt und weiterentwickelt.“4

B. UpApHvAYA versuchte, die Kategorien und Denksysteme des Hinduismus,
die nicht gegen christliche Lehre waren, aufzunechmen und als Basis einer
indischen Theologie zu betrachten. Er veréffentlichte die Zeitschriften Sophia
und Twentieth Century und spiter die Tageszeitung Sandhya und verfaBte
theologische Arbeiten, in denen der christliche Glaube und die indischen
Kategorien und Denkweisen zusammenflossen. Zugleich pladierte er fiir ein
indisches Gesicht der katholischen Kirche.

Die kirchliche Hierarchie war ihm gegeniiber skeptisch, ja sogar feindlich.
Weil er wie ein Hinduménch gekleidet war, verbot ihm der Priester den
Eintritt in die Kirche. Seinem Bischof gegeniiber bezog er sich auf das Beispiel
von RoserT bE NogiLl und wurde wieder zur Kirche zugelassen. Mit Erlaubnis
von Bischof FeLix PeLvaT von Nagpur griindete er ein indisches Kloster. Aber
LapisLavo Zateski, der Apostolische Delegat fiir Indien, iibte Druck auf den
Bischof aus, diese Erlaubnis wieder zuriickzuziehen. Seine Bemithungen um
eine weitere Genehmigung — selbst eine Reise nach Rom — blieben erfolglos.*
Allmihlich widmete er seine Zeit und Kraft der politischen Titigkeit fiir die
Unabhingigkeit Indiens. Friepricr Hener hat recht, wenn er iiber BRAHMA-
BANDHAB schreibt: ,Die Rémische Hierarchie zerschlug seine Lebensarbeit,
entkriftete seine Missionierungskraft und machte ihn mundtot.“**

3.3. Begegnung mit der Hinduspiritualitit

Juies Moncaaniy und Henri Le Saux (Abhishiktananda) waren tief beein-
druckt von der Tiefe der hinduistischen Spiritualitit, besonders von der
Innerlichkeit und Mystik. In ihnen begegneten sich die mystischen Traditio-
nen des Westens und des Hinduismus.*
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Rom blieb aber hart auf Konfrontationslinie mit dem Hinduismus. Der
Apostolische Delegat schrieb 1915 an alle Missionare in Indien: ,Das indische
Heidentum, der Hinduismus, in seinen verschiedenen Formen so gut wie
Buddhismus, ist einfach Dimonenverehrung. . . . Wenn ein Heide Thnen also
von seinen Gottern spricht, bezeichnen Sie diese in Threr Antwort als Teufel!
Der Heide wird dadurch nicht beleidigt, sondern sofort verstehen, daR Sie
seine Religion kennen.“

4. Von den 60er Jahren bis zur Gegenwart

Das zweite Vatikanum und der Eucharistische Weltkongre® 1964 in
Bombay dienten der indischen Kirche zu einer Neubelebung und zur
Stirkung ihres SelbstbewuBtseins. Die Kirche Indiens kam zur Wahrmehmung
der eigenen Kultur, der eigenen religisen Traditionen und wurde sich der
Herausforderung angesichts der Massenarmut bewufit. Die Ansprache Papst
Paurs VI. an die Vertreter des Hinduismus, Buddhismus, Islams und Parsis-
mus Offnete ein neues Kapitel in der Geschichte der indischen Kirche. Er
sagte: ,Euer Land ist die Heimstitte alter Kultur, die Wiege groBer Religio-
nen, der Sitz eines Volkes, das Gott mit einem unermiidlichen Eifer, in tiefer
Stille und Betrachtung, in Hymnen innigen Gebetes gesucht hat. Selten ist ein
so heiliges Verlangen nach Gott mit Worten so voll von Adventsgeist
ausgedriickt worden wie in den Worten eurer heiligen Biicher, die, viele
Jahrhunderte vor Christus geschrieben, flehten: ,Vom Unwirklichen fithre
mich zum Wirklichen; von der Dunkelheit fithre mich zum Licht; vom Tode
fiihre mich zur Unsterblichkeit.® Es ist ein Gebet, das auch unserer Zeit
angehort. . . . Wir sollen uns nicht bloR als Touristen begegnen, sondern als
Pilger, die sich auf dem Weg befinden auf der Suche nach Gott, der sich nicht
bloR in den Gebiuden aus Stein, sondern in den Herzen der Menschen
finden l4Rt.“*" Diesen Zeitraum seit den 60er Jahren kénnen wir unter drei
Gesichtspunkten betrachten: 1. Inkulturation und interreligiéser Dialog, 2.
Interekklesiale Beziechungen und 8. Akzentverschiebungen im Inkulturations-
verstindnis.

4.1. Inkulturation und interreligiiser Dialog

Die Theologische Tagung in Bombay vom 25. bis zum 28. November 1964
mit der Teilnahme von namhaften Theologen* aus dem Westen und aus
Indien war ein erster Schritt, die heilsgeschichtliche Bedeutung der anderen
Religionen, besonders des Hinduismus, zu verstehen.*® Seither haben sich
zahlreiche Theologen und Religionswissenschaftler mit den nichtchristlichen
religibsen Schriften beschiftigt, und viele Zentren fiir interreligiésen Dialog
wurden aufgebaut. Bei den Begegnungen stand die mystische Tradition des
Hinduismus im Vordergrund.

Das ,All India Seminar on Church in India Today‘ (Mai 1969) in Bangalore
und die ,Nagpur Theological Conference on Evangelisation (Okt. 1971)
beschiiftigten sich mit verschiedenen Aspekten des interreligiosen Dialogs
und der Inkulturation, besonders in der Liturgie.” Die indische Theologen-
konferenz von Bangalore im Dezember 1974 kam zu dem Schluf, daf man
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auch in den heiligen Biichern des Hinduismus die Stimme des heiligen
Geistes horen konne und daB man folglich die schénsten Texte — nach
entsprechender Vorbereitung des Volkes — auch in der Liturgie verwenden
diirfe, nicht als Ersatz fiir das Alte Testament, sondern als Ergianzung, um
den indischen Christen bewuRt zu machen, daR der Geist Gottes auch dieses
Volk seit alten Zeiten geliebt und gefiihrt habe.?!

Gleichzeitig wurden viele Versuche fiir eine indische Liturgie mit einheimi-
schen kulturellen und religitsen Symbolen unternommen. Die ,All India
Liturgical Meetings’ von 1969, 1971 und 1973 studierten verschiedene
Aspekte einer einheimischen Liturgie, besonders itber die Anwendbarkeit der
nichtchristlichen hl. Schriften in der christlichen Liturgie.”? Mittlerweile
wurde auch eine dem indischen religids-kulturellen Erbe entsprechende
MeRordnung (indische Anaphora) vorbereitet und war versuchsweise in
kleinen Gruppen im Gebrauch. In der Generalversammlung der indischen
Bischofskonferenz von Madras im April 1972 wurde iiber diese Mefordnung
(indische Anaphora) abgestimmt. 60 waren fiir die Annahme, 20 dagegen.”
Die Bischofskonferenz traf keine endgiiltige Entscheidung, und Rom wurde
von den Diskussionen und Uberlegungen unterrichtet. Die Versuche gingen
zunichst weiter, wie wir schon in den Berichten iiber den indischen
Theologenkongre 1974 gesehen haben. Dann aber kam der harte Schlag
vom Prifekten der Rémischen Kongregation fiir Sakramente, KARDINAL KNOX,
in einem Brief vom 14. Juni 1975 an die indische Bischofskonferenz, worin
nicht zu weiterem Studium und zur Einigung ermahnt, sondern die ganze
Ubung kurzerhand fiir beendet erklirt wird. Dort heift es: ,Mit der Absicht,
auf ruhige und diziplinierte Weise die ruhige und harmonische Entwicklung
der liturgischen Anpassung in Indien zu gewihrleisten, bittet diese Kongrega-
tion ehrfurchtsvoll, daR die Bischofskonferenz besorgt sei, folgende Schritte
zu unternehmen: 1. daR Veroffentlichungen mit Texten von nichtchristlichen
Lesungen fiir den liturgischen Gebrauch gestoppt werden; 2. daB die
Verdffentlichung und Verteilung der neuen ,MeRordnungen’ mit indischen
Hochgebeten verboten werde: 8. daB die Bischofskonferenz offentlich
bekanntmache, daf der Gebrauch von nichtbiblischen Lesungen in der
Liturgie und der Gebrauch des indischen Eucharistischen Gebets nicht
erlaubt sei, weder in feierlicher noch in privater Zelebration; 4. daB jede
weitere Initiative auf diesem Feld zuerst mit dieser Kongregation abgespro-
chen werde und keine Aktion unternommen werde, ohne vorher die notige
schriftliche Erlaubnis dazu erhalten zu haben.” Der Kardinal aus Rom fugt
noch einen beleidigenden Satz hinzu: ,Ich bin gewil, daB diese Mafnahmen
helfen werden, daR die Liturgie wirklich ein Teil der indischen Christenheit
sei, welche in den langen Jahrhunderten ihrer Tradition so viel Treue
gegeniiber der Kirche bewiesen hat.“**

Dieses Urteil aus Rom steht in Kontinuitit mit der Verfolgung der Kirche
der Thomas-Christen im 16. und 17. Jh., mit dem Abbrechen der Initiativen
von Rosert pE Nosix im 17. Jh. und der Verfolgung und Verurteilung von
BRAHMABANDHAB Upiptviva im 19. Jh. Dieses Vorgehen hat weder mit dem
Geist des zweiten Vatikanums noch mit Evangelii Nuntiandi zu tun.
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Es muR in Betracht gezogen werden, dal die neue indische MeRordnung
(indische Anaphora) und die Vorschlige der indischen Theologenkonferenz
1974 Frucht eines jahrzehntelangen Studiums, der Experimente, Dikussionen
und Selbstkorrekturen waren. Die Ashrams, das NBCLC und die indischen
Theologenkonferenzen hatten bei ihrer Entwicklung eine beachtliche Rolle
gespielt. In den Ashrams wurde und wird die Liturgie mit indischen
kulturellen Elementen gefeiert. Sie dienen als Zentren der interreligitsen
Dialog- und Gebetstreffen. Ein Schwachpunkt der ganzen kirchlichen Erneu-
erungs- und Inkulturationsversuche scheint mir die zum Teil fehlende oder
nur zégernde Teilnahme der Laien und Bischéfe zu sein. Wihrend die Laien
im allgemeinen lediglich Zuschauerposition einnehmen, iibernehmen die
Bischéfe — mit einigen Ausnahmen - die Schiedsrichterrolle mit einer
gewissen — wenn ich so sagen darf — iibertricbenen Romtreue.

4.2. Interekhlesiale Beziehungen

Denen, die mit der Geschichte der orientalischen Kirche Indiens und mit
dem Dekret iiber die katholischen Ostkirchen Orientalium Ecclesiarum nicht
vertraut sind, werden die Forderungen der orientalischen Kirche und die
interekklesialen Reibereien etwas verwirrend oder sogar unchristlich vorkom-
men. Wir haben uns mit der Geschichte, wenn auch nicht im Detail, schon
befalt, und ich méchte hier noch ein paar Worte zum Dekret Orientalium
Ecclesiarum sagen. Das OE ist das Ergebnis einer Zusammenfassung (mit
wiederholten Uberarbeiumgen) von 15 vorkonziliaren Entwiirfen und wurde
mit 2110 Ja- gegen 39 Neinstimmen verabschiedet.*® Wichtig sind in diesem
Dekret vor allem die Aussagen iiber die berechtigte Autonomie der Teilkir-
chen, iiber deren Wesen, iiber deren eigenes theologisches, liturgisches und
spirituelles Erbe und iiber den legitimen Pluralismus in der Kirche iiber-
haupt.*

In bezug auf Gleichstellung: Die katholische Kirche ist eine Gemeinschaft
der gleichberechtigten Teilkirchen — éstlichen und westlichen (OE 2f). Das Ziel
der katholischen Kirche, so lehrt das Dekret, ist, dal die Uberlieferungen
jeder einzelnen Teilkirche oder eines jeden Ritus unverletzt erhalten bleiben
(OE 2). Dieses Ziel wird in Nr. 5 des Dekrets als Pflicht und Recht
geschildert.

In bezug auf Struktur und Verwaltung: Anders als in der lateinischen
Kirche ,bilden die Patriarchen mit ihren Synoden die Oberbehérde fur alle
Angelegenheiten des Patriarchats; nicht ausgenommen ist das Recht zur
Errichtung neuer Eparchien und zur Ernennung von Bischéfen ihres Ritus
innerhalb des Patriarchalgebietes* (OE 9).

In bezug auf Liturgie und Seelsorge: In Nr. 15 des Dekrets heifit es: ,Die
Glaubigen sind verpflichtet, an den Sonn- und Feiertagen der Géttlichen
Liturgie oder, gemif den Vorschriften oder Gewohnheiten ihres eigenen
Ritus, dem feierlichen Gotteslob beizuwohnen.“

Erst im Licht des bisher Gesagten kénnen wir die interekklesiale Beziehung
in Indien betrachten. Bis zum 16. Jh. gab es nur eine Kirche und eine
Jurisdiktion in Indien. Es war die apostolische Kirche der Thomas-Christen
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und sie war indisch in ihrer Kultur, christlich im Glauben und orientalisch in
der Liturgie.” Ich méchte nochmals darauf hinweisen, daf die Beschuldigung
der Lateiner auf der Synode von Diamper unter anderem war, daf die
Thomas-Christen von den {ibrigen Leuten in ihrer Lebensweise, Kleidung
usw. nicht zu unterscheiden waren; daf sie, sogar Priester, mit anderen
Religionsangehorigen feierten und ihre Kirchen wie Tempel aussahen. Die
Thomas-Christen betrachteten die Lateiner nicht als Rivalen, versuchten
immer wieder ein friedliches Zusammenleben auf der Basis der Gleichberech-
tigung und der eigenen Tradition. Aber zum Ende des 16. Jhs., als Bischof
Abraham starb (1597), brachten die Lateiner die Thomas-Christen unter ihre
Jurisdiktion, latinisierten die Liturgie, griffen in die Verwaltung ein und
fiihrten die Kirche schlieflich in die Spaltung (1658).

Den Thomas-Christen wurde lediglich Zentralkerala, d. h. 0,47 Prozent des
indischen Territoriums, zugestanden.®® Das war die Lage bis 1896, dem Jahr
der Wiederherstellung der Syro-Malabar-Diézese. Bis heute ist es der Kirche
der Thomas-Christen nicht erlaubt, auferhalb Keralas (mit Ausnahme von
Grenzgebieten in Karnataka und Tamilnadu und der neuerrichteten Dibzese
in Zentralindien) eigene Pfarreien zu errichten. Die lateinische Kirche verhin-
dert die Entfaltung und Missionierung der Kirche der Thomas-Christen durch
ihr bekanntes Argument ,Ein Territorium, eine Jurisdiktion®, obwohl
dieses Argument nach dem Dekret OE den Halt verloren hat. Zur Zeit gibt es
20 Syro-Malabar-Dibzesen (12 in Kerala und 8 auBerhalb Keralas) und drei
Syro-Malankara-Diézesen in Indien. 70 Prozent der Missionare in Indien
stammen aus der Kirche der Thomas-Christen, die nur 25 Prozent der
Katholiken Indiens ausmachen. Die lateinische Kirche nihrt sich von den
Friichten der orientalischen Kirchen und gleichzeitig verneint sie deren
eigene Entfaltung, ja sogar deren Existenzberechtigung. In der Bischofssyn-
ode 1985 wurden die Anliegen der orientalischen Kirchen in Indien nochmals
im Licht des Zweiten Vatikanums eindrucksvoll vorgetragen und disku-
tiert.®

Deutlich ist, daR es hier weder um ein Verwaltungsproblem noch um ein
liturgisches Problem sondern in erster Linie um das ekklesiologische Ver-
stindnis iiber die Gleichberechtigung der Teilkirchen geht. Zweitens geht es
hier um das Recht und die Pflicht der pastoralen und missionarischen
Dimensionen der orientalischen Kirche. Drittens hat es eine Auswirkung auf
die Okumene. Die getrennten Kirchen befiirchten eine neokolonialistische
Neigung der Lateiner in der katholischen Kirche.®

In bezug auf Inkulturation ist die Syro-Malabar-Kirche uneinig. Wahrend
die eine Gruppe (die Mehrheit) indische Elemente aufnehmen will, versucht
die andere Gruppe, die traditionellen chaldiischen Elemente hervorzuheben.
Der ersten Gruppe wird Arianisierung bzw. Hinduisierung vorgeworfen und
die zweite Gruppe wird einer unkritischen Traditionstreue beschuldigt. Die
liturgische Erneuerung, die jetzt im Gang ist, stofit auf massiven Widerstand.
Das Problem wird m. E. erst dann zu lésen sein, wenn fiir die interekklesialen
Reibereien eine gerechte und theologisch vertretbare Losung gefunden
worden ist. Es gibt noch viele Hindernisse auf dem Weg zu einer Losung.
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Erstens sind Entscheidungen des Dekrets OE und die Vorschlige des
Apostolischen Visitators von 1980 trotz wiederholter Bitten seitens der
orientalischen Kirche bis heute nicht verwirklicht worden. Zweitens ist die
Ernennung eines lateinischen Kardinals zum Prifekten der Kongregation fiir
die Orientalischen Kirchen nicht vertrauensstiftend. Drittens ist die neue
Kommission fiir interekklesiale Probleme iiberwiegend von Lateinern —
einige von ihnen sind mit der Problemlage nicht vertraut — besetzt. Viertens
ist die lateinische Kirche einer Verzdgerungsstrategie verdichtig (und unnot-
ge Verzogerung der gerechten Behandlung ist Verweigerung der Gerechtig-
keit).

4.3. Akzentverschiebungen im Inkulturationsverstindnis

Das Wort ,Inkulturation® ist nicht weniger konfus als das Herkunftswort
Kultur. In den gegenwirtigen Inkulturationsdebatten wird statt des klassi-
schen Konzepts ein anthropologisches Konzept verwendet; statt des stati-
schen ein dynamisches. Kultur ist weder bloBf die Gesamtheit der Sitten,
Gebrauche, Sprachen, Symbole usw. noch die Hierarchie der sozialen
Beziehungen, sondern ein geschichtlicher ProzeR und ein lebendiges, sich
entwickelndes System der Interaktion.®' Wie Luis LuzseTak schreibt, ist ,Kultur
ein Kontinuum, eine Tradition, ein soziales Erbe. ... Kulturen entwickeln
sich stindig, weil die Triger der Kultur, die Kulturschaffenden, aktiv sind.“*
Hier mochte ich nicht weiter in die theoretische Diskussion iiber die
Beziehung zwischen Kultur und Religion eintreten. Kultur als einen geschicht-
lichen und alle Dimensionen des menschlichen Lebens umfassenden Prozel
zu verstehen bedeutet, daR auch Inkulturation ein umfassender und fortdau-
ernder geschichtlicher ProzeR ist. Wenn wir die indische Szene der Inkultura-
tion betrachten, kénnen wir vier Dimensionen oder Aspekte voneinander
unterscheiden: 1) Religiose und philosophische Systeme, Ideologien, Symbo-
le, Sitten, Riten, Gebriuche usw. 2) Empirisches Wissen, Technik und
Forschung, wirtschaftliche und politische Produktionsweisen und Organisa-
tionen. 8) Die Art und Weise der Erfahrung und Kommunikation von Liebe
und HaB, Freude und Schmerzen, Annahme und Ablehnung, Konzept der
Identitit, Freiheit, Angst, Hoffnung usw. 4) Die geistliche Erfahrungsweise.
Diese vierte Dimension ist mit allen vorhergesagten drei Dimensionen eng
verbunden und faRt sie in einer gewissen integralen Totalitit auf eigener
Ebene — iiber Kultur hinaus — zusammen.

Eine echte und fruchtbare Inkulturation muf alle diese Dimensionen
wahrnehmen. In den 60er Jahren nahmen die Theologen indische Symbole,
Gebriuche, Sitten, Sprachen, Musik, Philosophie usw. ernst, besonders auf
dem Gebiet der Liturgie. In einem weiteren Schritt beschiftigte man sich mit
den religiésen Traditionen Indiens, besonders dem klassischen Hinduismus
und seiner Schriften. Die Diskussion ging um die Offenbarung in nichtchrist-
lichen Religionen, Gebrauch der Gebete aus den nichtchristlichen Religionen
usw. D. S. AMALORPAVADASS, einer der fithrenden Theologen Indiens, sagte in
einem rémischen Kolloquium iiber ,Confessio fidei‘ 1980: ,Die hl. Schriften
unserer Religionen sind Triger und Gefife der Offenbarung Gottes an unser
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Volk. Sie berichten und zeugen von der heiligen und geistgelenkten Geschich-
te unseres Volkes. Sie sind auch inspiriert. . . . Unsere heiligen Schriften und
religiosen Traditionen spielen beinahe eine dem Alten Testament dhnliche,
wenn nicht eine iibergeordnete Rolle.“*®

Seit dem Ende der siebziger Jahre steht die wirtschaftlich-politische Situa-
tion — nicht zuletzt durch Anregung der politischen- und der Befreiungsthe-
ologie — im Vordergrund der theologischen Diskussionen.* Inkulturation zielt
nicht darauf, eine traditionelle Kultur zu retten, sondern in den sich
entwickelnden Kulturen das Licht und das Leben des Evangeliums darzustel-
len, damit jede Kultur ein gebiihrendes ,Habitat’ (Heimstatt) fir das pilgernde
Volk Gottes sein kann.® Die zentrale Frage in unseren Inkulturationsversu-
chen soll dann lauten: ,Kénnen wir sagen, daf das, was wir sind und was wir
tun, in Einklang steht mit den realen und dringenden Bediirfnissen der
Menschen, denen wir zu dienen verpflichtet sind, sowohl in ihrer Beziehung
zu Gott als auch untereinander.“%

5. Zusammenfassung

Meine Beobachtung iiber die bisherigen Inkulturationsversuche mochte ich
in fiinf Punkten zusammenfassen.

1) Zunichst, besonders in den 60er Jahren, stand die Liturgie im Mittel-
punkt, und die Rede war von Adaptation und der Aufnahme indischer
Symbole und ihrer Neuinterpretation. Die Symbole einer anderen Relgion
ohne Kenntnis ihrer soteriologischen Bedeutung zu beniitzen, ist — wie
Avovsius Pieris schreibt — theologischer Vandalismus’. Ferner waren die
Versuche fast ausschlieBlich eine Angelegenheit der christlichen Elite in
Ashrams, Ordenshiusern und Priesterseminaren. Die Laien waren daran
nicht oder nur selten beteiligt. Thnen wurde — wenn iiberhaupt — die Frucht
dieser Versuche und Diskussionen als Fertigprodukte zum Konsum angebo-
ten.

2) Unter den indischen Theologen gibt es eine Reihe von Indologen, die
mit den Schriften des klassischen Hinduismus vertraut sind. Aber klassischer
Hinduismus (d. h. sanskritische Tradition) ist nur ein Teil der gesamtindi-
schen religiés-kulturellen Tradition. Indische Tradition besteht aus einer
sanskritischen Hochtradition und non-sanskritischen Traditionen, einer
Hochkultur und einer Volkskultur. Im allgemeinen gehéren die Anhinger
der sanskritischen Tradition zu den hdheren Kasten und die Anhinger der
non-sanskritischen Traditionen zu den niederen Kasten, Kastenlosen und
unteren Klassen.®” Die klassischen Hinduschriften sind Schépfung der herr-
schenden Klasse, die sie nicht selten zur Legitimation ihrer Macht benutzte.
Oft nur mit einer sehr freiziigigen Interpretation kann man darin Elemente
der sozialen Gerechtigkeit, Gleichheit aller Menschen usw. ﬁqdcn.“ Buddhis-
mus und Jainismus waren prophetische Bewegungen, die die Uberheblichkeit
der Brahmanen in Frage stellten. Beide Bewegungen lehnten den Ritualismus
und das Kastensystem, die ein ungerechtes gesellschaftliches System unter-
stiitzten und legitimierten, ab.®
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8) Der Gebrauch der Hindusymbole und -schriften in Liturgie und Theolo-
gie muB im Kontext der kulturellen Pluralitit und unterschiedlichen
Geschichte der Katholiken ausgewogen sein. Es sind mindestens sechs
verschiedene Gruppen unter den Katholiken Indiens: a) Die Mitglieder der
orientalischen Kirchen in Siidindien. b) Die Konkan-Katholiken in Goa,
Mangalore und Bombay, die im 15. und 16. Jh. von den Portugiesen getauft
wurden. c) Die Katholiken mit lateinischem Ritus in Siidindien, die wiederum
aus drei Gruppierungen bestehen: Fischer der Koromandelkiiste von Tamil-
nadu und 4hnlichen Gruppen in Kerala, die von den Portugiesen getauft
wurden; Nachkommen der Mission von RoperT pE Nopir in Tamilnadu,
Andhra Pradesh und Karnataka; einige groBere niedrigkastige Gruppen, die
von Karmelitern und Jesuiten im 19. Jh. zum Christentum bekehrt wurden. d)
Die aus den Kapuziermissionen des 19. Jhs. hervorgegangenen Gemeinden in
Nordindien. €) Die hauptsichlich von belgischen Jesuiten christianisierten
Adivasis in Chotanagpur, Madhya Pradesh, Westbengalen und Orissa. f) Die
hauptsichlich von Salesianern christianisierten Adivasis in den nordéstlichen
Staaten.”” Nun stellt sich die Frage: Wie weit ist die Hindutradition der
klassischen Schriften eigene Tradition dieser héchst unterschiedlichen Grup-
pen?

4) Die kleine Tradition der Subkulturen bietet viel mehr an Kraft und
Mébglichkeit zur Veridnderung der Gesellschaft in Richtung auf Gerechtigkeit
und Gleichberechtigung an und hat eine deutlich prophetische Stimme. Diese
kleine Tradition ist eine Tradition des Widerstandes gegen die Unterdriik-
kung und Ausbeutung durch die Machthaber. In Indien decken sich Kaste
und Klasse; der Reichtum ist von den oberen Kasten und Klassen monopoli-
siert, denen die wirtschaftliche, soziale, politische und kulturelle Macht zur
Verfiigung steht.”

MAHATMA JyoTisa PHOOLE (1827-1890) und Dr. AMBEDKAR (1892—1956) waren
kompromiflos in ihrem Kampf gegen die Ausbeutung der Kastenlosen,
besonders gegen die Legitimation der ungerechten gesellschaftlichen Struktu-
ren durch klassischen Hinduismus.™

5) Eine echte Inkulturation muB an der Basis in kleinen Gruppen anfangen
und zwar durch Teilnahme an den alltiglichen Wirklichkeiten, wo soziale,
wirtschaftliche, politische und religiose Aspekte zusammenfinden. Einen
solchen integralen Weg haben uns M. GANDHI, VINOBHA BHAVE, AMBEDKAR U. a.
schon gezeigt. Die Kirche Indiens muf die Religiositit und Massenarmut
ihres Landes auf sich nehmen, damit sie sich inkulturieren und das Volk zur
integralen Befreiung fithren kann.
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SUMMARY

In relation to the attempts at inculturation, the history of the Church in India may
be examined in four stages. The first stage (from the beginning till the arrival of the
western missionaries) was characterized by an implicit theology of socio-cultural
integration, respect for the non-christian religions, co-operation and harmony with the
non-christians, spontaneity in liturgy and an active participation of the laity in the
organization and management of the affairs of the Church. The second stage (from the
arrival of the missionaries till the constitution of the Indian hierarchy) was character-
ized by a steady expansion of the Latin Church on the one side and constant conflict
between the Oriental Church of the Thomas-Christians and the Latin Church of the
western missionaries on the other. The persecution of the Oriental Church and its
latinization reached a climax during the Synod of Diamper (1599) through the
installation of a Latin Bishop over the Orientals, and restrictions on evangelization.
Young men were recruited from the Oriental Church and given priestly training to
evangelize for the Latin Church (The practice is followed even today). As the Indian
hierarchy was constituted in 1881 two Vicariates were given to the Orientals. ROBERT DE
Nosii (1577-1656) seems to be the only one who made some efforts to give an Indian
cultural clothing to the Christian Church in India. He practiced many cultural usages in
order to be acceptable to the high caste Hindus and studied their scriptures to present
the Christian faith as superior to them. However, the experiment had to be stopped
due to complaints from confriars and disapproval from Rome.

During the third stage (from the constitution of the Indian hierarchy till 1960) there
was intensive missionary activity and more contact with Hindus engaged in Reform
Movement. BRAHMABANDHAB UpADHYAYA (1861-1907), a Hindu convert from Bengal, took
a different approach to Hinduism and regarded Christianity as its fulfillment. Whatever
is good in Hindu religious thought and culture is to be preserved and developed; the
Indian philosophical categories are to be employed in the explanation of the Christian
dogmas: that was his position. JuLEs MONCHANIN and ABHISHIKTANANDA were fascinated
by the interiority and mysticism of Hinduism and tried to incorporate them into
Christian spirituality, especially through pilgrimages and by founding Christian Ash-
ram.

The present stage (from 1960 onwards) is characterized by a change of the
perception of culture and the process of inculturation. Both the intimate relationship
between social, religious and cultural realms of life in Asia and regional differences are
being taken into consideration. Further, a preference for the ‘small tradition’ (libera-
tion movements against the instrumentalization of religion for the benefit of the ruling
class) against the ‘classical sanskrit tradition’ is gaining momentum. A real involvement,
in collaboration with other religions, in the life-struggle of the poor carried out through
‘grass-root communities’ will pave the way for an ongoing and authentic inculturation
of the Church in India.
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Literatur dazu: J. THEKKEDATH, op- cit. S. 37-100; F. HoutarT / G. LEMERCINIER, op. cit.
S. 96ff.
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% Vgl. M. VekaTHANAM: Christology in the Indian Anthropological Context, Frankfurt/
Bern/New York 1986, S. 354.

3 Vgl. A. MOOKANTHOTTAM, Op. Cit. S. 26-28.
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¥ ygl. ibid. S. 76.
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% vel. ibid. S. 106, 117f.

# yel. F. HouTarT / G. LEMERCINIER: Genesis and Institutionalisation, op. cit. S. 149.

Vgl. A. MOOKANTHOTTAM, Op. cit. S. 34.

42 1hbid. S. 36.

8 ygl. ibid. S. 42.

“ Vol Fripricu Hewer: Christlicher Glaube und indisches Geistesleben, Miinchen 1926,
S. 77f.

4 Vgl. A. MOOKANTHOTTAM, OP. cit. S. 55-60. Siehe auch: LE Saux / ABHISHIKTANANDA: Der
Weg zum anderen Ufer, Diisseldorf/Koln 1980.

4 Zitiert in: ,Pastoral- und Predigthilfen fiir Priester und Prediger®, 31. Oktober 1982,
hrsg. von MISSIO, Aachen.

41 W. BiHLMANN: Alle haben denselben Gott, Frankfurt/M. 1978, S. 41f.

% Die Beitrige von RAIMUNDO PANIKKAR, Hans King, PEET FrRanzen, und Joserr Masson
sind besonders erwihnenswert.

49 Weiteres iiber den Inhalt der Diskussionen, siehe: W. BUHLMANN: Alle haben denselben
Gott, op. cit. S. 43—54.

% ygl. A. MOOKANTHOTTAM, opt. cit. S. 111f

51 Vpl. W. Bimimann: Welthirche, op. cit. S. 61; ders.: Alle haben denselben Goit, op. cit.
SERO:

Vgl. A. MOOKANTHOTTAM, Op. cit. 8. 112.

% Vgl ibid. 8. 118.

% W. BUHLMANN: Alle haben denselben Gott, op. cit. S. 110f.

% Vgl. Rauner / VorcrivLER: Kleines Konzilkompendium, Freiburg/Basel/Wien 1980 (14.
Auflage), S. 201.

% vel. ibid. S. 201.

3 Vgl. X. Koopapuza: Inter-ecclesial relationship in the Indian Context, in: Christian Orient
Vol. V, Nos. 1 & 2, 1984, S. 68.

* Vel. ibid. S. 69.

% Die Rede der Erzbischofe GreGorios, Papivara und Powatnin und ein Schreiben iiber
die Problematik, das den Teilnehmern eingereicht wurde, sind in Christian Orient Vol.
VII, Nos. 1 & 2, abgedruckt.

8 1799 wurde eine Wiedervereinigung der orthodoxen Kirche unter Mar THoma VI
angestrebt, und das Anliegen wurde von MAR Joseps KARIYATTIL und THOMAS PAREMMAK-
KAL in Rom vorgetragen. Es wurde aber von Rom abgelehnt, wahrscheinlich um eine
Stirkung der Thomas-Christen zu vermeiden.

81 Vgl PeArL DREGO: India, in: MAry MOTTE/ Josepr Lanc (Ed.): Mission in Dialogue, New
York 1982, S. 521.

82 1 s LuzBaTAK: The Church and the Cultures, Illionis 1963, S. 115. Siehe auch: C. Geertz:
The interpretation of cultures, London 1975, S. 89.
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% Vgl. M. pe CARLVALHO AZEVEDO: Inculturation and the challenges of modernity, Rome 1982,
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KLEINE BEITRAGE

~THEOLOGIE DER BEFREIUNG IN ASIEN**
ODER: ASIATISCHE BEFREIUNGSTHEOLOGIE?

Ergebnisse ernsten Nachdenkens
von Luis Gutheinz

Das Missionswissenschaftliche Institut Missio hat sich als theologischer Umschlag-
platz auf internationaler Ebene bewihrt. Avovsius Pieris’ ,Theologie der Befreiung in
Asien® ist ein prophetisches, schpferisches, herausforderndes, aber auch problemgela-
denes Buch. Die intensive Lektiire des vorliegenden Buches wird den interessierten und
offenen Leser frither oder spiter aus seinen gewohnten Denkbahnen aufschrecken und
zu ernsthaftem Nachdenken anregen.

Der Autor, P. Arovsius Prris SJ', stellt sich selber in die Reihe jener asiatischen
Kollegen, denen es um die Ijbersetzung, oder besser, um die Inkarnation der Botschaft
und des Geistes des Zweiten Vatikanischen Konzils in die asiatische Welt geht. Fiir
diese anspruchsvolle Aufgabe bringt Pieris vorziigliche Bedingungen mit: Eine solide
Grundausbildung in christlicher Philosophie und Theologie, ein Doktorat in buddhisti-
scher Philosophie, jahrelange Kontakte mit gelebter buddhistischer Religion, praxis-
orientierte Verbindung mit der christlichen Arbeiterbewegung Sri Lankas (was zu
gewissen Schwierigkeiten mit der Regierung fithrte) und in all dem eine prophetische
Persénlichkeit, wie aus Feuer geschmiedet. Piris sieht in die Tiefe und in die Zukunft,
und fiir diese Vision kidmpft er mit leidenschaftlicher Sprache.

Was sieht und sagt der Autor? In dreizehn Artikeln (aus mehr als sechzig ausgewihlt
und thematisch geordnet, ,um den Grundton und die Methode des theologischen
Denkens deutlicher hervortreten zu lassen“, so im Vorwort) entfaltet Pieris seine
theologische Vision in drei Teilen.

Im ersten Teil handeln drei Artikeln iiber das einfiihrende Thema: Armut und
Befreiung. Der Autor unterscheidet zwei Grundformen der Armut: die freiwillige
Armut, Quellkraft der Befreiung, und die aufgezwungene Armut, Folge der Siinde, die
den Mammon als hchsten Gétzen anbetet und dabei die Menschen versklavt. In einer
von Jesus inspirierten Spiritualitit der Armut verbindet sich die Bemithung um das
Armsein mit dem Kampf fiir die Befreiung der Armen. In den Worten von Pieris: ,Wer
es wagt, mit Gott auf der Seite der Armen zu stehen, der muf jegliche Hoffnung
aufgeben, ein Held zu sein. Es ist das Los des Verbrechers — das Kreuz —, das Jesus
hochhilt als Banner, unter dem der Sieg sicher ist. Der Jimger ist nicht tiber dem
Meister. Wenn der Meister Opfer und Richter der Unterdriickung ist (Mt 25,31-46),
muB auch der Jiinger ein Opfer der gegenwirtigen Ordnung werden, sonst hat er oder
sie kein Recht, diese Ordnung anzuprangern. Der Kampf fiir die Armen ist eine
Mission, die allein den Armen oder den Armgewordenen iibertragen ist (S. 42).

* Avovsius Piers, Theologie der Befreiung in Asien. Christentum im Kontext der Armut und der
Religionen (Theologie der Dritten Welt 3) Herder, Freiburg/Basel/Wien 1986, 272 Seiten.
Der sorgfiltig gestaltete Anhang enthilt ein Verzeichnis wichtiger Veroffentlichungen
von A. PiEris in europdischen Sprachen, eine Biographie des Autors, Register fiir
Personen, Sachen, Fachbegriffe und Schriftstellen. Die Ubersetzer{innen) verdienen
grofles Lob!
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Der zweite Teil falt fiinf Artikel mit dem Thema: Religion und Befreiung zu einer
weiteren Reflexionseinheit zusammen. Hier kommen folgende Probleme zur Sprache:
Asiens nichtsemitische Religionen und die Mission der Ortskirchen. Inwieweit sind
westliche Inkulturationsmodelle im nichtsemitischen Asien anwendbar? Buddhistisch-
christliche Mischehen. Wie sprechen wir vom Sohn Gottes in Asien? Und schlieBlich:
der Buddhismus als Herausforderung fiir die Christen.

Pieris ringt in verschiedenen Ansitzen um die asiatische Gestalt christlicher Religion,
um ein neues glaubwiirdiges Symbol der rettenden Gegenwart Gottes in Asien, um die
Konturen einer neuen missionarischen Gemeinschaft, um nichts weniger als eine
ekklesiologische Revolution, die darin bestehe, daR die Kirche aus ihrer Isolation
heraustrete durch eine wahre Jordantaufe in asiatischer Religiositit und durch einen
Hindurchgang durch die Leiden und das Kalvaria asiatischer Armut. Wenn die
christliche Gemeinschaft ihren Jesus als den ,armgewordenen Gott* aussagt und als
»gottlichen Guru® feiert, der die Menschen zuinnerst von Habgier befreit und die
freiwillig Armen um sich versammelt zu einem erlosten und erlésenden Volk, dann
wird diese Christengemeinde zu einer authentisch asiatischen Bewegung der Befreiung
zu vollerem Menschsein. Befreiung, Religion und Inkulturation verschmelzen somit zu
einer neuen Ganzheit, in der die besten Elemente asiatischer Religiositit mit dem
wahren Dynamismus Jesu (in seiner Kenose, Armut und Liebe) sich in letzter Tiefe
verbinden. Der Autor erwihnt im Gange seiner Uberlegungen interessante Beispiele
von Versuchen, das Ideal einer derartigen neuen Gemeinschaft, die weit iiber die
sichtbaren Grenzen katholischen Christentums hinausgreift, zu verwirklichen. Er scheut
sich auch nicht, sein Traumbild bis hin zu konkreten Vorschligen fiir den Brautunter-
richt buddhistisch-christlicher Mischehen zu veranschaulichen.

Die zentralen Gedanken des Buches kommen (nach des Autors eigenem Hinweis im
Vorwort) im dritten Teil zum Ausdruck. Der Schliissel zum Verstindnis von Pris’
Denken liegt im Artikel ,Auf dem Weg zu einer asiatischen Theologie der Befreiung:
einige religivs-kulturelle Richtlinien®.?

Weil dieser Artikel den schopferischen Kern des Autors am klarsten formuliert (und
somit auch die Hauptgedanken der anderen vier Artikeln des dritten Teils enthilt), sei
sein Gedankengang etwas ausfithrlicher dargelegt (S. 181-160):

Zunichst versucht der Autor eine Definition der religios-kulturellen Dimension
Asiens; nach seiner Ansicht gehéren zwei Dimensionen zum Kontext Asiens, namlich
seine Armut, die es mit den Lindern der sog. ,Dritten Welt“ teilt, und seine
vielgesichtige Religiositit, die sein besonderes Antlitz prigt. Religion und Armut sind
in Asien nicht zu trennen, darum verfehlt eine einseitig L okonomische* oder kulturel-
le“ Analyse Asiens von vornherein seine lebendige Mitte, in der das ganze Leben
asiatischer Menschen in eine letztlich nicht mehr begrifflich sezierbare Ganzheit
verwoben ist.

Die Vielgesichtigkeit Asiens offenbart sich in seiner sprachlichen Verschiedenartig:
keit, die man nach der Meinung von Pieris in sieben Zonen gliedern kann.? Sprache ist
ein neuer Weg, die Wahrheit zu ,erfahren®, sie ist JErfahrung® der Realitit und
Religion ist ihr ,Ausdruck (S. 133). Zur Sprache gehoren wesentlich auch die vielfachen
Ausdrucksformen des einfachen Volkes (in Riten und Ritualen, in Liedern und Tinzen,
in Gedichten und Mythen), in denen die (letztlich religitse) Sehnsucht nach vollkomme-
nerem Menschsein Gestalt annimmt. Weil die Sprache nicht nur Medium der
Kommunikation, sondern im tiefsten Wirklichkeitserfahrung ist, darum miifte folge-
richtig asiatische Theologie in asiatischen Sprachen (und nicht in westlichen Idiomen)
sprechen; die Verwendung eines nichtasiatischen Idioms neutralisiere den verheiungs-
vollsten Aspekt der Methodologie asiatischer Theologie.

Theologie bringt die tiefste Wirklichkeitserfahrung (Religiositit) zur Sprache. Asiens
Religiositit artikuliert sich in zwei einander sich erginzenden institutionellen Elemen-
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ten: in der kosmischen Religion, die als Fundament dient, und einer metakosmischen
Soteriologie, die das Hauptgebaude bildet. Die kosmische Religion (etwas abwertend
von einigen Autoren ,Animismus genannt) ist jene psychologische Grundhaltung, die
ein authentisch religiéser Mensch gegeniiber den geheimnisvollen Kriften des Kosmos
(z. B. Hitze, Feuer, Winde und Orkane, die Erde und ihr Beben, Meere, Regen und
Fluten) einnimmt. In Asien ist diese kosmische Religion de facto bereits von einer der
drei metakosmischen Soteriologien (Hinduismus, Buddhismus, und bis zu einem
gewissen Grad Taoismus) domestiziert (S. 136). PrEris meint, daf Islam und Christen-
tum (als Buchreligionen mit einer geoffenbarten Soteriologie) dort leichter fultfassen
konnten, wo die kosmische Religion noch nicht (wie in den Philippinen und Indone-
sien) von einer asiatischen Soteriologie geprigt waren.

Worin besteht nun die nichtchristliche, asiatische Soteriologie? Sie unterscheidet den
kosmischen und metakosmischen Bereich. Zum kosmischen Bereich gehéren die
sozio-politischen und technisch-wissenschaftlichen Faktoren asiatischen Lebens; der
metakosmische Bereich hingegen gilt als der Raum der inneren Befreiung. Der Sangha
ist der monastische Kern des Buddhismus, die Armut — sie gilt als die schwierigste
Tugend des buddhistischen Ménchstums — bildet die Grundlage der monastischen
Gemeinschaft. Das Gegenteil von Armut ist nicht Reichtum, sondern Gewinnsucht
oder Geiz, die den materiellen Reichtum anti-menschlich, ant-religiés und unterdriik-
kerisch (d. h. zum Mammon) macht.

Entsprechend der integrierten, ganzheitlichen Wirklichkeitserfahrung hatte der
Sangha immer auch mit der politischen Wirklichkeit der Lander Asiens zu tun. Die
Geschichte erzihlt interessante Beispiele. Ein aufschlufireiches Diagramm (S. 143) hilft
dem Leser, den durchgehend sehr eigenstandigen Gedankengiingen des Autors zu
folgen.

Auf diesem Hintergrund kehrt die Frage nach einer wirklich asiatischen Theologie
(nicht nur einer Theologie in Asien!) mit erneuter Schirfe zuriick. Piris kann sich
weder mit der klassisch-europiischen Theologie noch mit der lateinamerikanischen
Befreiungstheologie (auch sie sei typisch westlich!) befreunden. Er halt die Okumeni-
sche Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT) fiir das vielleicht erste greifba-
re Zeichen einer in bescheidenen Schritten bereits heute schon ansetzenden asiatischen
Theologie. Die neue Methode einer solchen Theologie! sollte folgende Elemente
enthalten: Eine rationale Situationsanalyse mit dem ernsten Willen, die Welt nicht nur
zu erkliren, sondern auch zu verindern; dann die Auffassung vom Primat der Praxis
itber die Theorie; drittens die GlaubensgewiSheit, dafl der Weg des Kreuzes die
Grundlage aller Erkenntnis ist; viertens die Spiritualitit freiwillig gewéhlter Armug und
schlieBlich das glaubende BewuBtsein, dal alle menschliche Anstrengung fiir das
Kommen des Reiches Gottes im letzten doch Gottes freies Gnadengeschenk bleibt.

Genuin asiatische Theologie pulsiert im Lebensstrom der Volker des menschen-
reichsten Kontinents; sie weil um das Schweigen vor dem absoluten Geheimnis (das
Sprechen iiber Gott sei in sich reiner Unsinn); sie wird Weisheit mit Liebe, Gnosis mit
Agape, Pleroma mit Kenosis verbinden; sie ehrt die Autoritit des Guru, der wahre
Befreiung zu vermitteln vermag; sie verzichtet auf Macht und ist demiitig bereit, sich
im Jordan asiatischer Religiositit und am Kreuz asiatischer Armut taufen zu lassen; sie
nimmt teil an Asiens Suche nach Christus ,in den unergriindlichen Tiefen, in denen
Religion und Armut die gleiche gemeinsame Quelle zu haben scheinen — Gott, der den
Mammon zu seinem Feind erklirt hat® (S. 160).

Und nochmals auf eine kiirzeste Formel gebracht: ,Theologie in Asien® (hier miiBte
es im Sinn des Autors besser ,asiatische Theologie® heifen!) ,ist das christliche
Offenbarwerden der nichtchristlichen Erfahrung der Befreiung® (S. 160).
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Die Relevanz der Kernaussagen des Buches liegt auf der Hand. Der Autor wehrt sich
mit letzter Vehemenz gegen die iibliche Vorstellung von Inkulturation als eines
,In-Gebrauch-Nehmens® von bodenstindigen Elementen im Dienst der Christianisie-
rung. Mit Recht fordert er eine viel radikalere, christusihnlichere Inkarnation (Taufe)
im asiatischen Leben, das nach Piris vor allem durch seine Religiositit und Armut
geprigt ist. Mit anderen Worten, Inkulturation muf primir auf den lebendigen
Menschen zielen und nicht auf die Kulturformen, denn der lebendige Mensch ist es ja,
der seine Kulturformen schafft. Piris spricht hier ein fundamentales Prinzip der
Inkulturation aus, das leider in vielen Ortskirchen nicht verstanden zu werden scheint,
d. h. wo man sich also um die zentrale Sache der wahren Inkulturation herumdriickt,
um das alles anfordernde ,Mit-dem-Volk-Sein®, und sich mithsam, um nicht zu sagen
nutzlos, mit sekundiren Kultur-Schépfungen in ,objektiver®, aber ungefahrlicher Weise
beschiftigt.

Die Armut als freiwillige Lebensform sieht der katholische Buddhologe aus Sri
Lanka, im Kontext des Sangha (buddistische Monchsgemeinschaft), als ein wesentliches
Element asiatischen Christentums. Seine Botschaft verdient mehr gehort zu werden.

Pieris’ Vision von ,Reich-Gottes-Gemeinschaften® oder ,menschlichen Basis-Gemein-
schaften® (S. 224), in denen christliche und nichtchristliche (!) Mitglieder sich miteinan-
der um die Entwicklung eines vollen Menschseins bemiihen, fasziniert durch ihren
dkumenisch umfassenden Horizont. In solchen ,theologischen Gemeinschaften des
Armen®, so sagt der Autor, wird das anwesende christliche Geheimnis in Ausdrucksfor-
men der Armen Asiens gefeiert. Hier liege der eigentliche ,Sitz im Leben® einer
authentischen asiatischen Theologie, denn die asiatische Theologie mache die implizite
Theologie der religiosen Erfahrung der eben erwahnten Gemeinschaften zu expliziten
Sprachformen und verdeutliche die ekklesiologischen Folgerungen aus der neu gefun-
denen asiatischen christlichen Identitit.

Ein Buch von prophetischer und kimpferischer Art kann kaum ungeschiitzte
Aussagen, die einer weiteren klarenden Diskussion bediirfen, vermeiden. Es seien hier
drei zentrale Begriffe des Buches zum ernsten Nach- und Weiterdenken ausgewihlt:
Asien, Armut und Theologie.

Asien: Pieris beschreibt den Kontinent vom Gesichtspunkt seiner sieben Sprachregio-
nen, weil ihm die Sprache in theologischer Hinsicht von grundlegender Bedeutung
erscheint. Es 1Rt sich aber nicht leugnen, daR man Asien auch von anderen
Gesichtspunkten her betrachten kann. So wire es doch im Bemithen um eine
sasiatische® Theologie sehr wichtig, in aller Ehrlichkeit der Tatsache Rechnung zu
tragen, daB — wie wir es auf so vielen Studientagungen und Symposien in Asien immer
wieder bestitigt finden — die drei GroRkulturriume: Indien (mit den verwandten
Lindern wie Sri Lanka, Pakistan, Bangladesh, Burma und zum Teil Thailand), China
(mit den anliegenden Landern Korea, Japan, Viemam) und der malayische Lebensraum
(Malaysia, Indonesien, Philippinen) nur in analoger Weise als eine Einheit betrachtet
werden diirfen.

Preris sicht Asien aus der Perspektive Sri Lankas, eine giiltige, aber auch begrenzte
Sicht. Man fragt sich, ob das Schema von kosmischer und metakosmischer Religion das
eigentliche religiése Genius des chinesischen Volkes adiquat zu beschreiben vermag.®
Dem chinesischen Wirklichkeitsempfinden geht es doch vor allem um die letzte Einheit
aller Wirklichkeit und gerade nicht um die Stufung in kosmische und metakosmische
Dimensionen. Der chinesische Mensch weil um die All-einheit des Lebensganzen, in
dem er nach seinem Gewissen mitschwingt. Von daher kénnte man von einer
rationalen Meta-ethik sprechen. Der Begriff der ,Erlosung” (Soteriologie) gehort eigent-
lich nicht zur urspriinglich chinesischen Religiositit.
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Asien als der volkreichste Kontinent mit seiner Jahrtausende alten Gechichte 1aBt
sich nicht in univoker Weise behandeln. Der Titel des Buches miifite von daher wohl
etwas treffender heiBen ,Theologie der Befreiung aus der Sicht Sri Lankas“.

Ein zweiter Zentralbegriff, namlich Armut, hingt unmittelbar mit dem eben Gesag-
ten zusammen. Der interessierte Leser im fortschrittlichen Lebensraum der ostasiati-
schen Lander (wie Japan, Taiwan, Korea, Hongkong und Singapur) muf seine
Bedenken beziiglich Pieris’ Konzept der Armut als wesentliches Element asiatischen
Christentums und asiatischer Theologie anmelden. Armut hat ihren ganz spezifischen
Platz in einer religiosen Welt, in der die Loslosung aus dem Gewebe menschlicher
Begierde und Strebedynamik im Kernkreis der Weltanschauung und Wertordnung
steht. Wo hingegen die Integration aller Elemente der menschlichen Lebenswelt (und
dazu gehéren nun einmal wesentlich auch die Realititen des &konomisch-sozial-
politischen Lebens) in eine vollere Lebensmitte (hier und jetzt in dieser Welt!) als
zentrales Kriterium bestimmend einflieBt, dort trigt auch folgerichtig die Armut ein
anderes Antlitz, sie hat m. a. W. einen anderen Stellenwert im Gesamtrahmen gelebter
Weltanschauung. Im modemnen Japan, Korea und Taiwan, um nur drei Beispiele zu
erwihnen, klingt ein Reden von ,freigewihlter Armut® fast illusorisch, wenn damit
mehr gemeint sein will als eine echt christliche Integrationsaszese, in der jedem
Christen die Einschulung einer christlichen Wertordnung aufgegeben ist. So ist man
versucht, den wohl sehr ungeschiitzten Satz des Autors ,Asien wird, wie die Umstinde
klar zeigen, immer ein nichtchristlicher Kontinent bleiben® (S. 139) abzuwandeln in den
Satz ,Asien wird immer ein vielschichtiger Kontinent bleiben — und warum soll er nicht
einmal auch christlich werden kénnen?“

In den vorausgehenden Uberlegungen meldet sich ein dritter Zentralbegriff, Theolo-
gie, an. Der informierte Leser darf von einem Theologen wie Arovsius Pieris erwarten,
daB im Laufe der vielfiltigen Gedankenginge zumindest an einer Stelle in sorgfiltiger
Weise erklirt wird, was mit dem Begriff ,Theologie® beim Autor gemeint ist. Eine
solche Erklarung scheint nirgends auf. Damit wird aber der Leser in eine gewisse
Undifferenziertheit zuriickgeworfen. Meint Theologie die wissenschaftlich-akademische
Glaubensreflexion? Anscheinend nicht! Oder ist damit das glaubende Nachdenken der
~Reich-Gottes-Gemeinschaften® oder ,menschlichen Basisgemeinschaften® gemeint?
Wohl eher! Wie verhalten sich dann diese beiden an sich einander erginzenden und
stiitzenden Bemiihungen innerhalb derselben Glaubensgemeinschaft? Und wie wire
dann noch viel differenzierter tiber die Vielfalt theologischer Disziplinen zu sprechen?
Nochmals: wie lassen sich verschiedene theologische Ansitze in Ost und West, Nord
und Siid, ohne sie als ,nutzlosen Disput* (Vorwort) abzutun, wenn sie nicht mit der
€¢igenen Meinung iibereinstimmen, in offenem und umfassendem Dialog ins Gesprich
bringen?

Diese Fragen sollen in der Bereitschaft zu weiterem Dialog an den Autor gestellt
werden. Wir sind ihm sehr dankbar fiir seine zum Nachdenken stimmende Botschaft.
Der beste Dank ist doch der, daR man sein Denken ernst nimmt und sich in Frage
stellen 1aft. Wenn bei diesem anstrengenden Nach-denken ungeschiitzte Aussagen
auftauchen, dann miissen sie, wie wir es zu tun versuchten, aufgezeigt und nach
méglichen Erginzungen hin befragt werden. Man kann sich nur wiinschen, daf mehr
und mehr asiatische Christen (nicht nur im Lebensraum indischer Religiositit!)
schépferische Visionen von der Qualitit des vorliegenden Buches von ALOYSIUS PIERIS Zu
entfalten imstande sind.
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! Arovsius Pieris, geboren 1934 in Ampitiya, Sti Lanka, ist seit 1953 Jesuit. Er erwarb
sich nach den Aufbaustudien im Jesuitenorden (Shembaganur, Indien; Neapel, Italien)
als erster Christ das Doktorat in buddhistischer Philosophie an der Universitit von Sri
Lanka, Vidyodaya Campus, mit einer Dissertation {iber ,Consciousness and Reality in
Pali Exegetical Writings*. Zwei Jahre danach, 1974, griindete A. Puris das Forschungs-
und Dialogzentrum ,Tulana“ in Kelaniya, nordlich von Colombo, und ist seither dessen
Direktor. Dieses Zentrum ist die ,home-base* fiir seine weitriumige Vortragstitigkeit.
Seit 1974 ist er auch Schriftleiter der Zeitschrift ,Dialogue®, die vom Ecumenical
Institute in Colombo herausgegeben wird.

? Der Autor dieses nachdenkenden Essays nahm selbst teil an der asiatischen Konfe-
renz der ,Dritte-Welt-Theologen®, in Sri Lanka, Wennappuwa, Januar 1979, auf der A.
Pierss seinen ziindenden Vortrag hielt.

$ Die siecben Hauptsprachzonen sind: Die semitische Sprachzone, die ural-altaische
Sprachgruppe, die indoiranische Gruppe, die dravidischen Sprachen, die sinotibetische
Region, der malayopolynesische Fliigel und schlieBlich die in sich geschlossene
linguistische und nicht katalogisierbare Einheit an der Nordspitze Asiens, das Japa-
nisch.

4 A. Preris nimmt Anleihe bei Jon Sosrmo’s Reflexionen iiber Methodologie. Neben den
in FuBnote 30, S. 153, angefithrten Werken sollte noch erginzend hinzugefiigt werden:
Jon Soerino, Christology at the Crossroads. A Latin American Approach, Orbis Books,
Maryknoll/New York 1978, esp. Chapter 2, The Approach to Christology: Preliminary
Remarks, S. 17-22.

% Fiir eine vertiefende Einfiihrung in die Welt des chinesischen Denkens kénnte
folgendes Buch behilflich sein: Luis GuTHEINZ, China im Wandel. Das chinesische Denken im
Umbruch seit dem 19. Jahrhundert, Band 1 in der Reihe ,Fragen einer neuen Weltkultur®,
Veroffentlichungen des Forschungs- und Studienprojekts der Rottendorf-Stiftung an
der Hochschule fiir Philosophie, Philosophische Fakultit S.J., Miinchen, herausgégeben
von Walter Kerber, Kindt-Verlag, Miinchen 1985, vor allem Teil I: Das chinesische
Denken in seiner klassischen Form, §. 17—40.
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? ALRELIGIONEN UND RELIGION.* 7
ANMERKUNGEN ZU JACQUES WAARDENBURGS EINFUHRUNG
IN DIE RELIGIONSWISSENSCHAFT *

von Hubert Seiwert

Man kann das Buch des Utrechter Religionswissenschaftlers unter zwei Gesichts-
punkten lesen: Einmal als eine systematische Einfiihrung in die Religionswissenschaft,
die sich in erster Linie an Studenten und Nichtfachleute wendet. Zum anderen als
Formulierung und Begriindung eines eigenen, originalen religionswissenschaftlichen
Forschungsansatzes, wodurch das Buch zu weit mehr wird als nur einer einfithrenden
Darstellung allgemein bekannter Positionen der Religionswissenschaft. Dieser zweite
Aspekt macht das Werk fir Fachleute lesenswert. Hier wird von einem der besten
Kenner der vor allem in der niederlindischen und deutschen Religionswissenschaft
lange Zeit dominierenden phianomenologischen Forschungstradition eine Neuformulie-
rung dieses Ansatzes vorgestellt, an dem die weitere religionswissenschaftliche Diskus-
sion nicht vorbeigehen kann. Ein wichtiges Buch mithin, ein Buch aber auch, das zum
Widerspruch herausfordert, mit dem man sich auseinandersetzen mubB.

Als Einfithrung in die Religionswissenschaft bietet das Werk das, was man von einer
solchen Einfithrung erwartet: Im ersten Kapitel wird neben den religionswissenschaftli-
chen Grundpositionen des Verfassers — auf die noch einzugehen sein wird — ein
Uberblick iiber die ,Systematik der Religionswissenschaft® und die ,Forschungsge-
schichte der Religion® (es miifite wohl ,Geschichte der Religionsforschung® heifien!)
geboten. Die folgenden Kapitel behandeln ,geschichtliche Forschung®, ,vergleichende
Forschung® und ,die Erforschung von Religion in ihrem Kontext®. Mit letzterem sind
insbesondere ethnologische, soziologische und psychologische Fragestellungen
gemeint, Das letzte Kapitel schlieBlich beschiftigt sich eingehend mit der hermeneuti-
schen Forschung, der das Hauptinteresse des Verfassers gilt. Das profunde Wissen
WaARDENBURGS, der als Herausgeber mehrere bedeutende religionswissenschaftliche
Schriftenreihen betreut, bietet die Basis fiir das Bemiihen, in die ganze Breite der
religionswissenschaftlichen Forschung und ihre vielfiltigen Fragestellungen einzufiih-
ren. An manchen Stellen freilich wire vielleicht weniger besser gewesen, einige
Passagen reduzieren sich auf reines name-dropping, das einen Studenten eher verwirren
als in die jeweilige Problematik einfithren diirfte, so zum Beispiel die Ausfithrungen
iiber Religion und Wirtschaft (S, 157).

Es wire unangemessen, hier auf die Stirken und Schwichen der mittleren Kapitel
(I1, 111, 1V) einzugehen, in denen es um die Referierung der wichtigsten Richtungen der
religionswissenschaftlichen Forschung geht. Man kénnte vielleicht hier einen Schwer-
punkt anders setzen oder dort eine andere Formulierung wiinschen, doch wiren dies
cher Fragen des personlichen Geschmacks des Rezensenten und keine wissenschafili-
che Kritik an der Arbeit des Verfassers. Weit reizvoller ist es, sich mit den Positionen
auseinanderzusetzen, die WaArDENBURG in den Randkapiteln (I und V) formuliert, weil
sie einen genuinen Beitrag zur religionswissenschafilichen Diskussion beinhalten.

Beachtung verdient zunichst der Religionsbegriff, der von WaArbENEURG an mehre-
ren Stellen des Buches unter verschiedenen Schwerpunktsetzungen entwickelt wird.
Nach einer anfangs eher deskriptiven Behandlung der Frage ,Was ist Religion?®, in der
verschiedene, nach Meinung des Verfassers wesentliche ,Merkmale von Religion®

*}AEQUF.S WAARDENBURG: Religionen und Religion. Systematische Einfithrung in die Religions-
wissenschaft. Berlin/New York: de Gruyter, 1986. 277 S.
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vorgestellt werden, wird ein vorldufiger Religionsbegriff bestimmt: Religion als Orien-
tierung. ,Wir begreifen Religion auf abstrakter Ebene vor allem als Orientierung,
Religionen als eine Art Orientierungssysteme (8. 34). Scheinbar im Widerspruch dazu
wird im letzten Kapitel ein Ansatz entwickelt, der Religionen als ,religits gedeutete
Zeichensysteme® versteht. ,Der Begriff der Religion als eines religits gedeuteten
Zeichensystems unterscheidet sich von den herkdmmlichen Religionsbegriffen vor
allem dadurch, daR hier nicht die Faktizitit, sondern der Sinn- und Bedeutungsaspekt
der Religionen als entscheidend hervorgehoben wird. Es geht uns dabei vor allem um
die Sinngebung bzw. Sinnverneinung geschichtlicher und sozialer Sachverhalte® (S. 240,
Hervorhebung im Original). Man kann vermuten, daf der Verfasser keinen Gegensatz
zwischen sinngebenden Zeichensystemen und Orientierungssystemen sieht, sondern
Orientierung als Funktion religiéser Zeichensysteme ansieht.

Es lift sich hier die Frage stellen, was den religidgsen Charakter eines Orientierungs-
oder eines Zeichensystems ausmache. Der Verfasser beschiftigt sich mit dieser Frage
an mehreren Stellen, am ausfiihrlichsten bei der Behandlung des Begriffs ,religitser
Tatbestand® (S. 80~32). ,,Religits* meint im Bereich der Forschung eine bestimmte Art
von Bedeutung, die ein Phinomen haben kann, eine Bedeutung, die sich bestimmten
Personen aufdringt und fiir sie eine unbedingte, ,absolute’ Giiltigkeit besitzt* (S. 30,
vgl. auch S. 236). WAARDENBURG gibt sich mit dieser allgemeinen Bestimmung, in der
»religiés® als eine Kategorie des subjektiven Sinns definiert wird, jedoch nicht zufrieden,
sondern glaubt weiter differenzieren zu miissen. Dabei wird eine Unterscheidung von
»wirklich® religios* und ,,wirksam®’ religios® getroffen: ,,Wirklich® religiés® ist ein
Tatbestand nur dann, ,wenn ihm in semem eigenen kulturellen Kontext eine religiose
Bedeutung zugesprochen wird* (S. 81). ,,,Wirksam' religios® ist ein Tatbestand dagegen,
»wenn er im Urteil des Forschers fiir die jeweils in Frage kommenden Menschen eine
Jletzte* Bedeutung, eine ,absolute® Giiltigkeit hat® (S. 31).

Weiter heifit es: ,Um einen Tatbestand ,religits’ nennen zu kénnen, muf er also im
eigenen kulturellen Rahmen als religiés betrachtet werden (also ,wirklich® religits sein)
und auf etwas verweisen, das fiir die betreffenden Menschen grundsitzlich sinngebend
wirkt (also ,wirksam" religits sein)* (S. 81). Bei genauer Betrachtung erweist sich diese
Unterscheidung als wenig einleuchtend. Man muR hier nimlich fragen, was damit
gemeint ist, daf einem Tatbestand ,in seinem eigenen kulturellen Kontext eine
religitse Bedeutung zugesprochen wird“ (,,wirklich® religits®). WAARDENBURG wird damit
wohl kaum meinen, daB in der betreffenden Kultur die Worter ,Religion® oder
~religios” explizit vorkommen miissen, denn dann kénnte es ,,wirklich® religitse®
Tatbestinde nur in den okzidentalen Kulturen geben. Wenn es aber das Wort ,religits*
nicht gibt, woran erkenne ich als Wissenschaftler dann, ob einem Tatbestand ,religitse
Bedeutung zugesprochen wird“? Der Verfasser ZuRert sich zu diesem Problem nicht.
Wenn man freilich die Formulierung von Seite 30 zugrunde legt, miifite man religitse
Bedeutung daran erkennen kénnen, daR sie fiir die betreffenden Personen .eine
unbedingte, ,absolute® Giiltigkeit besitzt“ (S. 30). Auf dieser Basis 1ost sich jedoch die
Unterscheidung von ,,,wirklich® religits® und ,,wirksam® religits® in nichts auf, denn in
beiden Fillen wire ,absolute Giiltigkeit“ das Definitionsmerkmal.

Ahnliche Probleme bestehen bei einer anderen Differenzierung, die WAARDENBURG im
letzten Kapitel einfiihrt, indem er zwischen ,impliziten“ und ,expliziten* Religionen
unterscheidet. ,Die impliziten Religionen sind solche, deren religiose Bedeutung oder
Wirkung von den Menschen als selbstverstindlich hingenommen wird; sie sind sich
nicht bewuBt, daB es sich eigentlich [!] um eine ,religiése® Bedeutung mit ,religiéser*
Wirkung handelt. Die expliziten Religionen dagegen sind solche, deren religitse
Bedeutung von den betreffenden Menschen anerkannt wird; sie werden von verschie-
denen Menschen aktiv — und zwar in unterschiedlicher Weise — gedeutet* (S. 234,
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Hervorhebung im Original). Auch hier mul man sich fragen, was denn damit gemeint
sei, daB eine ,religiose Bedeutung von den betreffenden Menschen anerkannt® wird.
Soll dies etwa heilen, daf die betreffenden Menschen sagen: ,Dies oder jenes ist nach
unserer Meinung religivs“? Das kann nicht im Ernst die Position des Verfassers sein,
denn damit wiirde ,explizite Religion“ auf Kulturen beschrinkt, in deren Sprache
dieses aus dem lateinischen stammende Wort zufillig vorkommt. Aber wie soll man
den Unterschied zwischen ,expliziter und ,impliziter* Religion dann verstehen? Es
scheint wie im Fall von ,,wirklich und ,,wirksam’ religios* zu sein: Der Leser kann
Vermutungen anstellen, aber was genau gemeint ist, 1Bt sich nicht feststellen.

Die Schwierigkeiten scheinen damit zusammenzuhingen, daf der Verfasser nicht
klar macht, auf welcher Ebene er von ,religidser Bedeutung® sprechen will. Einerseits
wird ,religits“ auf der Ebene der Wissenschaftssprache als eine besondere Art von
Bedeutung bestimmt, die von Menschen bestimmten Dingen zugemessen wird (,,wirk-
sam’ religits®). Mit dieser Bestimmung wire schon dem hermeneutischen Anliegen des
Verfassers Geniige getan, denn es wird der subjektive Sinn zum Definitionsmerkmal
gemacht. Es ist deshalb nicht nur methodisch schwer zu begriinden, sondern auch
iiberflitssig, gleichzeitig ,religios® auch auf der Ebene der Objektsprache zu bestimmen
(wirklich® religios®), also zu verlangen, daR die Orientierungs- und Zeichensysteme, die
wir untersuchen, sich selbst als religios begreifen. Gleiches gilt analog auch fiir die
Unterscheidung zwischen ,impliziten* und ,expliziten® Religionen. Die Vermischung
der Sprachebenen fithrt zwangsliufig zu theoretischen Aporien und terminologischen
Inkonsistenzen.

Ohne Zweifel ist es im Rahmen der phiinomenologischen Religionswissenschaft ein
wichtiger Fortschritt, den Versuch zu unternehmen, ,religiose Tatbestinde® oder
~Religion® iiber das umgangssprachliche Vorverstindnis hinausgehend genauer zu
definieren. Der Weg, den der Verfasser einschligt, scheint richtig, nimlich sich vom
~herkémmlichen ,normativen‘ Religionsbegriff* (S. 246) zu 16sen und ,Religionen® als
einen Terminus der religionswissenschaftlichen Theoriesprache zu begreifen. Aber der
Verfasser geht diesen Weg nicht konsequent zu Ende, sondern bleibt weiterhin einem
»normativen* Begriff von Religion verbunden. So kommt es dann zu einem gespalte-
nen Religionsbegriff mit ,,wirklich® religicsen“ Tatbestinden, die anscheinend der
sexpliziten Religion® entsprechen, und ,,wirksam’ religitsen“ Tatbestinden, die der
simpliziten Religion® angehéren. Normativ ist dieser gespaltene Religionsbegriff des-
halb, weil deutlich wird, daR implizite Religion eben nicht in vollem Sinne als Religion
angesehen wird.

Die systematischen Inkonsistenzen und terminologischen Ungenauigkeiten sind
vermutlich die Ursache fiir manche fragwiirdige Formulierung. Im Zusammenhang mit
Orientierungssystemen, ,die keine Religionen sind“, aber ,eine religiose Funktion
erfiillen® (es ist ungeklirt, was unter einer ,religiésen Funktion® zu verstehen sei) heifit
es: ,In einem solchen Fall sind an und fiir sich [!] nichtreligiose Orientierungssysteme
;religiés’ wirksam® (S. 35). Die Formulierung ist nur verstandlich, wenn man akzeptiert,
daB nur ,explizite Religion® als ,wirkliche” Religion anzusehen sei. Damit aber zerbricht
der zunichst konzipierte Religionsbegriff wieder in ,eigentliche” und ,Pseudo-Religion*
(diese Termini gebraucht der Verfasser nicht), entsprechend dem normativen Reli-
gionsbegriff der traditionellen Phinomenologie. So wird denn auch als Merkmal
Jimpliziter Religionen® auf ,eine irrational absolut gesetzte Begriindung und eine
irrational mystifizierte Herkunft“ (S. 248) verwiesen, wobei das Pridikat ,irrational®
eine deutliche negative Abgrenzung von ,wirklicher” Religion darstellt.

Man wiirde dem Verfasser sicher Unrecht tun, wenn man unterstellte, daf die nach
Meinung des Rezensenten problematische Unterscheidung von ,wirklich® religios
(explizite Religion) und ,wirksam*® religiés (implizite Religion) eine Folge methodischer
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Nachlissigkeit sei. Bei einem Experten der religionswissenschaftlichen Methodologie,
wie es der Verfasser bekanntermalen ist, erwartet man zurecht, daB die theoretischen
Konzepte in einen weiteren systematischen Kontext eingeordnet sind und durch ihn
begriindet werden. Dieser systematische Kontext wird im ersten Abschnitt unter der
Uberschrift ,Einige wesentliche Merkmale von Religion® (S. 18-24) angedeutet. Als
theoretischer Zentralbegriff erscheint dabei ,andere Wirklichkeit*, ein Konzept, das
unverkennbar Ruborr Otros Begriff ,das Heilige® verpflichtet ist. ,In allen Religionen
gibt es neben der gewohnlichen, alltiglichen oder ,empirischen® Wirklichkeit andere
Wirklichkeiten oder eine andere Seite dieser Wirklichkeit* (S. 19). Die Vorstellung von
einer anderen Wirklichkeit wird als wesentliches, wenn auch nicht allein hinreichendes
Kriterium fiir Religion angesehen (S. 22f).

So einleuchtend diese Position auf den ersten Blick erscheint, im Rahmen der
systematischen Religionswissenschaft sind einige Fragen angebracht. Der Rezensent
(der zugegebenermafen eine andere wissenschafistheoretische Position vertritt) sieht
folgendes Problem: Auf welcher Ebene wird bestimmt, was als ,andere Wirklichkeit*
anzusehen sei? Es scheint, daf der Verfasser davon ausgeht, daR dies im Rahmen der
betreffenden Religionen geschehe, also auf der Objektebene: es handelt sich um
Vorstellungen von anderen Wirklichkeiten (S. 22). Dann aber kann die mehrfach
vorgenommene Prazisierung ,empirisch nicht gegeben® nicht akzeptiert werden. Denn
religivse Erfahrung® (und was ist Empirie anderes als Erfahrung?) wird gerade als
solche bestimmt, die mit einer ,anderen* Wirklichkeit in Verbindung gebracht wird (S.
21). Demnach ist die ,andere Wirklichkeit“ keineswegs eine nichtempirische oder
nichterfahrbare. Es ist gerade das Verdienst der hermeneutischen Tradition, der sich
der Verfasser verpflichtet weil, die mannigfachen Bezeugungen der Erfahrung anderer
Wirklichkeit in die religionswissenschaftliche Forschung aufgenommen zu haben.

Indem der Verfasser das ,andere” als empirisch nicht Gegebenes und ,empirisch
nicht FaBbares* (S. 24) kennzeichnet, benutzt er offenbar einen Begriff von Empirie, der
auf der Ebene der Wissenschaftssprache Geltung besitzt, keineswegs jedoch auf der
Ebene der Objektsprache, d. h. der Religionen selbst. Demnach wire ,andere Wirklich-
keit“ ein Begriff, dessen Bedeutung im Rahmen der religionswissenschaftlichen Theo-
riesprache bestimmt wird. Die Entwicklung solcher theoretischen Konzepte ist ohne
jede Frage ein legitimes Verfahren der systematischen Religionswissenschaft. Proble-
matisch ist es jedoch, wenn der Verfasser dann die andere Wirklichkeit zur ,Wirklich-
keit der Religion® erklirt, d. h. »dasjenige, um das es den betreffenden Menschen
letztlich geht* (S. 24). Damit werden unversehens die Sprachebenen gewechselt, die
andere Wirklichkeit erscheint als Gegenstand der Objektsprache, sie wird zum Objekt
des hermeneutischen Interesses, obwohl sie doch als Begriff der religionswissenschaft-
lichen Metasprache konstituiert wurde.

Hier erscheint ein Dilemma, das charakteristisch ist fiir eine religionswissenschaftli-
che Hermeneutik, die sich nicht vollstindig dem Bann der traditionellen Religionsphi-
nomenologie entzieht, Hermeneutik als eine Methode, die auf das Verstehen von Sinn
zielt, kann immer nur den jeweils intendierten oder gemeinten Sinn zum Gegenstand
haben. Ich kann verstehen wollen, was ein gegebenes sprachliches oder ikonographi-
sches Symbol, ein gegebener Text oder eine gegebene rituelle Handlung fiir diese oder
jene Person oder im Rahmen dieser oder jener religivsen Tradition bedeuten. Dieses
Konzept von Hermeneutik ist vom Verfasser im letzten Kapitel unter dem Titel
»Intentionsforschung® (bes. S. 241-245) in vorbildlicher Weise entwickelt worden. Es
wird klar formuliert, daf die ,Erforschung der Bedeutung religiser Tatbestinde eine
Bezugnahme auf die Deutungen und Anwendungen [verlangel, die die betreffenden
Menschen diesen Tatbestinden verleihen oder verlichen haben® (S. 241).
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Das erste Kapitel freilich erscheint mitunter einer phinomenologischen Tradition
verbunden, die dem Irrtum erliegt, allein auf hermeneutischem Wege zu allgemeinen
Aussagen iiber Religion gelangen zu konnen. Ein Irrtum ist dies deshalb, weil
hermeneutisch immer nur der Sinn oder die Bedeutung verstanden werden kann, der
den Dingen (oder Phinomenen) von den ,betreffenden Menschen* verliechen wurde. So
wichtig diese ,subjektiven” Bedeutungen im Rahmen der rcligionswissenschaﬁ.lichen
Forschung ohne jeden Zweifel sind, sie bleiben Deutungen der ,betreffenden Men-
schen® oder religitsen Traditionen und miissen als solche klar unterschieden werden
von den Deutungen, zu denen die Religionswissenschaft gelangt. Alle allgemeinen
Aussagen iiber Religion und alle allgemeinen Aussagen tiber religiose Tatbestinde sind
jedoch religionswissenschaftliche Deutungen, die nicht unmittelbar aus hermeneuti-
schem Verstehen abgeleitet werden kénnen. Wissenschaftssprache und Objektsprache
sind nicht wechselseitig transformierbar.

Der Unterschied von wissenschaftlichen Aussagen und den Aussagen der Religionen
wird in der traditionellen Religionsphinomenologie iibersehen. Auch bei WaarDENBURG
wird dieser Unterschied verwischt. So bleibt unklar, auf welcher Ebene ,die Wirklich-
keit der Religion anzusiedeln sei. Einerseits scheint es, als handele es sich um eine
Kategorie, die den subjektiven Sinn religitser Deutungen bezeichne; in diesem Fall
wiren die Vorstellungen von dieser ,Wirklichkeit der Religion®, die innerhalb der
verschiedenen Traditionen bestehen, Gegenstand der religionswissenschaftlichen For-
schung. Andererseits wird jedoch deutlich, daR der Verfasser mit ,Wirklichkeit der
Religion® einen objektiven, d.h. aus der Sicht des wissenschafilichen Betrachters
gegebenen Gegenstand meint, der selbst (also nicht bloB die Vorstellungen iiber ihn)
zum Objekt der religionswissenschaftlichen Forschung gemacht werden soll (s. bes. S.
28f). Da die ,Wirklichkeit der Religion ausdriicklich als ,empirisch nicht gegeben®
gekennzeichnet wurde, wird hier also vom Verfasser der Anspruch aufgegeben,
Religionswissenschaft sei eine empirische Wissenschaft.

Eine solche Position erscheint aus der Sicht des Rezensenten héchst problematisch,
da damit die Integritit der Religionswissenschaft als einer nichttheologischen Disziplin
aufs Spiel gesetzt wird. Wenn iibersehen wird, daB die Aussagen der Religionswissen-
schaft auf einer anderen Ebene liegen als die Aussagen der Religionen, wird die
Religionswissenschaft selbst zu einem religiésen Unternehmen. Statt die Religionen
zum Forschungsgegenstand zu machen, also dber Religionen zu reden, wird mit den
Religionen iiber eine transzendente Wirklichkeit geredet. Dies ist jedoch Aufgabe der
Theologien und nicht der Religionswissenschafft.

Ungeachtet dieser problematischen Voraussetzungen entwirft der Verfasser im
letzten Kapitel ein Programm religionswissenschaftlicher Hermeneutik, das fur die
weitere Diskussion richtungsweisend ist. Angesichts der vielfach zu beobachtenden
Dominanz historisch-deskriptiver Religionsforschung und soziologischer Religions-
theorien, ist es mit Nachdruck zu begriien, wenn der Verfasser die ,Frage nach dem
Sinn religidser Tatbestinde und nach der Relevanz und Bedeutung, die diese Tatbe-
stinde in gegebenen Situationen fiir bestimmte Personen und Gruppen haben® (S. 202)
als genuines Anliegen der Religionswissenschaft beschreibt. Besondere Beachtung
verdienen dabei die ,Grundregeln fiir die hermeneutische Erforschung religios
gedeuteter Tatbestinde (5. 207-211), in denen betont wird, daB Hermeneutik sich
keineswegs auf die isolierte Betrachung religidser Dokumente beschrinken darf.

WAARDENBURG entwickelt einen eigenen phinomenologischen Ansatz, den er als
~Intentionsforschung bezeichnet. ,Unter Intentionsforschung in der Religionswissen-
schaft verstehen wir die Erforschung der Intentionen, die in der subjektiven Religion
zutage treten. Untersucht werden religidse Ausdrucksformen, und zwar im Hinblick
auf die in ihnen sich objektivierenden menschlichen Intentionen. Sie richten sich auf
einen geistigen Brennpunkt oder Blickpunkt, fiihren zu geistigen Sinngebilden und
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kénnen sich auf vielerlei Weisen ausdriicken® (S, 241f). Nicht ganz klar ist, wodurch sich
religiése Intentionen von nichtreligidsen unterscheiden. Der Verfasser formuliert selbst
dieses theoretische Problem und stellt dazu die ,Hypothese auf [...], daB, wollen
Intentionen zu religidsen Intentionen werden, sie eine religivse Richtung und Qualitit
erhalten sollten, wodurch (religise) Perzeptionen und Erfahrungen, Deutungen und
Verhaltensweisen entstehen® (S. 243). Es wire zu priifen, ob Formulierungen dieser Art
nicht als Tautologien anzusehen sind.

Auf der Grundlage seines religionswissenschaftlichen Ansatzes entwirft der Verfas-
ser abschlieBend ein Programm ,zu einer adiquateren hermeneutischen Erforschung
von Religion und Religionen®, indem er sich dafiir ausspricht, den bisherigen ,norma-
tiven Religionsbegriff“ durch einen ,hermeneutischen Religionsbegriff* zu ersetzen.
Dabei geht es ihm darum, daB wir als Religionswissenschaftler ,keinen — noch so
schénen — Theorien erliegen, die die Bedeutung und den Sinn, die sie [die Religionen
(?), H. S.) fiir die betreffenden Menschen haben, ausschalten® (S. 250). Es ist eines der
Verdienste des Buches, dieses hermeneutische Anliegen als eine wesentliche Zielset-
zung der Religionswissenschaft herausgearbeitet haben. J. WaarpensurG  hat damit
einen wichtigen Beitrag zur Diskussion um das methodische Selbstverstindnis der
Religionswissenschaft geleistet und eine Position beschrieben, die der phinomenologi-
schen Forschungstradition eine zentrale Rolle innerhalb der Religionswissenschaft
zuweist. DaB der Rezensent diese Position nicht in allen Punkten teilt, liegt in der Natur
des wissenschaftlichen Diskurses. Ein grundlegendes Buch wie dieses verdient es, daft
man sich kritisch mit ihm auseinandersetzt.
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DIALOG MIT DEN RELIGIONEN ASIENS
ZWEI ALTERSWERKE*

von Hans Waldenfels

1959 veroffentlichte Hemric DumouLin in der Sammlung Dalp sein inzwischen lange
vergriffenes Standardwerk Zen — Geschichte und Gestalt. 27 Jahre spiter liegt das Werk
mit dem neuen Titel Geschichte des Zen-Buddhismus zweibindig und vollig iiberarbeitet
als reifes Alterswerk des bedeutenden Forschers der Zen-Geschichte vor. Es beweist,
wie stark die Forschung im japanischen und auch im amerikanischen Raum in den
vergangenen 25 Jahren vorangeschritten ist. DumouLin selbst sieht in diesem neuen
Werk eine zweite Phase eingeleitet, die die erste Phase, die der Vermittlung allgemei-
ner Kenntnisse diente, ablost und die Kenntnis der Zengeschichte durch die Einarbei-
tung neuerer religionswissenschaftlicher, philosophischer und kulturgeschichtlicher
Literatur vertieft. Bedeutsam ist fiir diese Phase auch die vertiefte sprachliche
Befassung mit Zen, zumal die Sprache trotz allem fiir den AuBenstehenden einer der
wichtigsten Wege bleibt, um der inneren Kraft des Zen niherzukommen. In diesem
Zusammenhang ist auch die Frage nach einer metapysischen Deutung des Zen und
dessen Zuordnung zur Mystik zu priifen. In beiden Punkten neigt DumouLN heute nicht
zuletzt unter dem Einfluf Suzukis zu gréBerer Zuriickhaltung, so daf der deskriptive
Charakter noch stirker als in seinem fritheren Werk in Erscheinung tritt. Band 7 ist den
Entwicklungen des meditativen Buddhismus in Indien und China, Band 2 Japan
gewidmet. Teil 7 kann als eine Kurzgeschichte des Buddhismus unter besonderer
Beriicksichtigung des Meditativen angesprochen werden. Shakyamuni, der Erleuchtete,
scheint auf in seinem Erleuchtungserlebnis; die yogischen Wurzeln des Zen werden
entfaltet, die Grundlinien des Mahayana-Buddhismus gezeichnet, die wichtigsten, im
Zen-Buddhismus wirksamen Sutren vorgestellt. Teil 2 erschlieft Entstehung und Bliite
des Zen in China. Am Anfang steht seine Ortung im Gesamtrahmen der chinesischen
Rezeption des Buddhismus. Sedann wird die chinesische Geschichte nachgezeichnet,
angefangen von der Gestalt des Bodhidharma aus dem 6. Jahrhundert, seiner
Geschichte und Legende, fortgefiihrt in der Trennung von Nord- und Siidschule,
sodann die Ereignisse um den 6. Patriarchen Hui-neng (638-718) und sein Sutra, die
Zen-Bewegung nach Hui-neng. Ein eigenes neues Kapitel ist Lin-chi gewidmet, bevor
die Besonderheiten der sog. ,Fiinf Hiuser®, finf bedeutsame Familientraditionen der
T’ang-Zeit, zur Sprache kommen. Der 1. Band endet mit zwei Kapiteln iiber die
Ausreifung, die das chinesische Zen in der Sung-Zeit erfahrt, zumal die Kéa.n-ﬁbung
und -Sammlungen, sodann iiber Entfaltungen des Zen in Kultur und Gesellschaft,
zumal auch in der Kunst. Die Benutzung dieses Bandes wie auch des zweiten wird nicht
zuletzt durch einen sorgfiltig gearbeiteten Registerteil, der Zeit- und Traditionstafeln,
eine Schriftzeichenliste fiir die chinesischen und japanischen Namen und Begriffe sowie
Sach- und Namensregister enthilt.

Gegeniiber dem fritheren Buch ist nun auch quantitativ die grote Beachtung dem
japanischen Zen-Buddhismus geschenkt. Teil 3, der den 2. Band umfaBt, ist in drei
Abschnitte aufgeteilt, die dem Zeitschema folgen: (1) Einpflanzung des Zen in Japan, (2)
Ausbreitung und Wirkungen bis zum Ende des Mittelalters, (8) Zen-Bewegungen

* HemricH DumouLN, Geschichte des Zen-Buddhismus. Bd. I: Indien und China, XV + 382
8.; Bd. II: Japan, X + 522 S. Francke/Bern—Miinchen 1985; 1986.

CvriLL vonN KorviN-Krasinsk, Trina Mundi Machina. Die Signatur des alten Eurasien.
Ausgewibhlte Schriften. Griinewald/Mainz 1986; 461 S.
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wihrend der Neuzeit. Zu (1) gehdren die Grindung der Rinzai-Schule in Japan durch
Eisai, sodann Leben und Werk Dogens und die Grindung der $6t6-Schule. Die
zeitlebens spiirbare Sympathie H. DumouLins fiir diese groRe Gestalt des mittelalterli-
chen japanischen Buddhismus kommt hier ermneut voll zum Ausdruck. Stark erweitert
gegeniiber seiner fritheren Ausarbeitung hat DumouLIN, was er unter (2) iiber das spite
Mittelalter ausfithrt. Dazu gehort nicht zuletzt die Ausfaltung der Zen-Ubung in die
Kultur und in die verschiedenen Kiinste, Architektur, Gartenkunst, Kalligraphie,
Malerei, die Teekultur und andere ,Wege®. Im Zusammenhang mit der Behandlung
der Teekultur kommen erstmals die Berithrungen des Christentums mit dem Zen zur
Sprache. Ausfiihrlicher, in der Ortung aber wesentlich zuriickhaltender als in seinem
ersten Buch behandelt Dumoulin das Thema Christentum zu Beginn des 8. Abschnitts,
wo es um die Anfinge der Neuzeit geht. Die wichtigeren Themen unter (3) sind aber
dann die Obaku-Schule, die Fortsetzungen in den beiden klassischen mittelalterlichen
Zen-Schulen, im Rinzai und S6t6, dann aber vor allem Hakuin.

Die neue Zen-Geschichte Dumoulins endet mit der Meiji-Zeit, am Anfang des 20.
Jahrhunderts. Tm Nachwort gibt der Autor selbst dafiir eine Begriindung, wenn er fiir
die Behandlung des ,Zen im 20. Jahrhundert® eine grundlegende Anderung der
Darstellungsweise fordert. In die durch die Kommunikation mit dem Westen gepragte
Phase der Geschichte bringt Zen nach DumouLiN zwei gegensitzliche Haltungen ein,
seinerseits das konservative Festhalten am fiir wesentlich Erachteten, andererseits eine
erstaunliche Offenheit fiir neue Impulse, Anstéfe von aulen, Richtungsverinderungen
und Wenden“. Kontaktgebiete sind die moderne Psychologie, die Philosophie, vom
Existentialismus an iiber Phinomenologie und Ontologie bis zu Sprachanalyse und
Hermeneutik, Naturwissenschaften und Anthropologie. Nach DumouumN ist eine
geschichtliche Zusammenschau dieser Zeit noch nicht méglich.

So bleiben am Ende Fragen, die der Autor selbst formuliert: ,Wie weit kann diese
Pluralitdt gehen, ohne dal das Zen sein eigentliches Wesen verliert? Oder auch: Kann
dieses Zen noch als ,buddhistisch® angesprochen werden? Und weiter: Ist es wiin-
schenswert, daR das Zen im Rahmen des Buddhismus bleibt? Strebt es nach einer
Universalitat?” (IL. 879). Solche Fragen miiften in einem Essay ,Zen im 20. Jahrhun-
dert* zur Sprache kommen. Ist es verwegen, Hemrich Dumounin noch um einen solchen
Essay zu bitten? Und kénnte er dann nicht doch das Thema ,Zen und Christentum® —
nicht zuletzt um des anderen groRen Vermittlers des japanischen Zen, seines Mitbru-
ders H. M. Enomiva-LassaLiLg, willen — noch einmal zur Sprache bringen? Das Thema
»Zen und Mystik® ist auch dann noch auf der Tagesordnung, wenn sich herausstellen
sollte, daR ihm mit gewissen neuscholastischen Unterscheidungen wie ,natiirliche” und
siibernatiirliche Mystik® nicht beizukommen ist. Gerade das wissenschafiliche Ethos
Dumoutins, der sich und sein personliches Urteil immer wieder hinter die von ihm
behandelte Sache zuriicktreten lafit, gibt auch den Mut und das Vertrauen, ihn nach
der faszinierenden Lektiire der Neuausgabe der Geschichte des Zen-Buddhismus
erneut auch um seine persénliche Meinung zu Buddhismus und Christentum zu bitten.
Die groBe Auseinandersetzung der religiGsen Welten steht ja erst bevor. Ein Wort zu
dieser Sache wire aber zugleich der eigentliche SchluBpunkt auch zu dem vorliegenden
Werk.

Gleichfalls das Werk eines Achtzigjahrigen ist die Aufsatzsammlung des 1905 in
Galizien geborenen Benediktinerménchs CyriLt von Korvin-Krasinski. Sein Leben ist
geprigt von vielfaltigen Studien und Erfahrungen. Zu den Studienfeldern gehéren
Philosophie und Musik, Medizin und Theologie. Die Studien haben ihn einmal quer
durch Europa, zu den Universititen von Krakau und Paris, Innsbruck, Rom und Mainz
gefiihrt, doch prigender noch wurde die Lehre der indisch-tibetischen Medizin und
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Anthropologie bei Dr. med. Viapmimr N. BApmajew, einem im ganzen sibirischen und
mongolischen Osten bekannten Arzt des letzten zaristischen Hofes. 1987 trat Korvin-
Krasmvskr in die Abtei Maria Laach ein. Doch die groBen Themen der tibetischen
Medizin und Anthropologie, denen er sein erstes groBes Werk, die ,Tibetische
Medizinphilosophie® (1953), widmet, verkniipft mit der abendlindischen Theologie,
wie er sie vor allem in benediktinischer Tradition und Spiritualitit erfuhr, haben ihn
bis in sein hohes Alter begleitet.

Die umfangreiche Aufsatzsammlung — nach der inzwischen vergriffenen ,Mikrokos-
mos und Makrokosmos in religionsgeschichtlicher Sicht* (1960) die zweite — ist freilich
keine leicht zugingliche Lekdire. Sie fillt vielmehr wie ein roher, unbearbeiteter
Edelstein in unsere Hinde. Dem Werk fehlt ungefiihr alles, was dem unvorbereiteten
Leser den Zugang erleichtern wiirde: eine das Werk erschlieBende Einleitung (die
~Einfithrung® leistet diese Aufgabe nicht), eine iiber die duBerliche Dreiteilung hinaus-
fiihrende inhaltliche Benennung der drei Teile, ein Namens- und Sachregister,
zumindest eine Liste der ersten Erscheinungsorte der 3x 7 = 21 in diesem Band
zusammengefaBten Beitrige. Wer sich von diesem Schock erholt und dann doch zur
Lektiire des Bandes entschlieft, findet sich freilich reichlich belohnt und weil am Ende
auch mit dem auf den ersten Blick eher abweisenden Titel des Werkes etwas
anzufangen: Es geht in der Tat um die Signatur des alten Eurasien, die Korvin-KrASINSKI
gegen alle heute bestrittenen Dualismen im Zeichen von Triaden auslegt. Auf die
trichotomisch-triadische Struktur von Welt und Mensch ist er in seinen vielfiltigen
religionsvergleichenden Studien immer wieder gestoRen. Und es bedringt ihn ganz
offensichtlich die Bemerkung seines mongolischen Meisters: ,Eines ist merkwiirdig, ihr
christlichen Abendlinder kennt einen Dreieinigen Gott, der Himmel, Erde und Meer
geschaffen hat, aber eure Spekulation bedient sich weiter der alten nicht mehr
ernstgenommenen dualistischen Schemen. Die alte Dreiheit bleibt euch fremd und
verdichtig. Wir Asiaten dagegen kennen keinen dreipersénlichen Gott; das jedoch, was
ihr Welt nennt und fiir uns den Makro- und Mikrokosmos darstellt, ist fiir uns ,vertikal*
wie ,horizontal® dreiheitlich. Paft nun unsere asiatische triadische Spekulation nicht
besser zu eurem Dreieinigen Gott und eurer Offenbarung als eure eigene zerstrittene
Philosophie? (16). Teil 7 sammelt sieben Beitrige zur indisch-tibetischen Bio-logik,
Medizin und Medizinphilosophie. Dabei steht im Hintergrund auch immer wieder die
Frage nach dem Anspruch ,exakter Wissenschaftlichkeit* im Westen und der tatsachli-
chen Einsicht in die Natur der Dinge in Asien, — zugespitzt in der letzten Frageformel:
»Aberglaube im Westen — Wissenschaft im Osten?* Dazwischen liegen Beitrige zur
leiblich-geistigen Gesundheit nach dem trichotomischen Menschen- und Weltbild der
tibetischen Anthropologie, zum Leben im Symbol, zur Symbolik der Tierkreiszeichen
und deren Bezug zur asiatischen Medizin (wiederaufgenommen aus dem fritheren
Werk ,Mikrokosmos und Makrokosmos*), eine Deutung der aristotelischen Kategorien-
lehre im Lichte der altasiatischen Seinsstufensymbolik.

Hochste Aktualitit und Brisanz kommt dem Teil 2 zu, in dem KorviN-KrRAsINSKI
wiederum in sieben Beitrigen die Rehabilitierung der Materie, damit aber zugleich des
Femininen beschwort, — das jedoch nicht in rein spekulativer Weise, sondern im Blick
auf eine Fiille weithin unbeachteter und vergessener religionswissenschaftlicher Evi-
denzen. Ausgehend von einem Beitrag zu Teilhard de Chardin — ,Rehabilitation der
Materie?“ —, heift es dann ohne Fragezeichen: »Rehabilitation der Frau®, eine Frage,
die er unter der Uberschrift ,Der Gott des Himmels und die ,Ruah Gottes* in Gott
selbst hinein verfolgt und in den weiteren Kapiteln dieses Teils fortsetzt.

In Teil 3 geht es schlieBlich um Fragen einer letztlich im Kult zentrierten ,spirituel-
len Erfahrung, deren Mangel der Autor auf héchst klare und doch eigentiimliche
Weise auszuleuchten weil. Im Mittelpunkt steht der grofie Beitrag zur Frage: ,Warum
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begehen wir Feste?“, wobei das ,Be-gehen® von KorviN-KrasINskI im wortlichen Sinne
genommen wird. Gerade hier zeigen die sprachkundlichen Beobachtungen erneut, wie
sehr es gilt, den ganzen Menschen mikrokosmisch/makrokosmisch als Symbol zu
begreifen, in dem sich Innen und AuBen begegnen und die Herrlichkeit Gottes
offenbart. Die letzten beiden Beitriige ,Meditation, nicht Betrachtung® und ,Kosmozen-
trik — Anthropozentrik?“ stammen aus der Festschrift fiir P. ENomiva-LAssALLE bzw. der
im Herder-Verlag verdffentlichten ,Quaestio disputata 98

Beide Alterswerke, die Geschichte des Zen-Buddhismus von Hemnrice DumouLiN wie Trina
Mundi Machina von CyriLL voN Korvin-Krasmiski, stellen wichtige Bausteine fiir den
beginnenden Religionsdialog mit Zentral- und Fernostasien dar. Zumal Korvin-Krasm:
sk1 aber weist in der Formel ,Furasien® auf die mehr als geographische Verbindung
zwischen Europa und Asien hin.

284



BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Gernet, Jacques: Christus kam bis nach China. Eine erste Begegnung und ihr
Scheitern (aus dem Franzosischen iibertragen von Christine Mider-Viragh),
Artemis Verlag / Zirich und Miinchen 1984; 343 S.

AnliBlich der Gedenkfeiern zum 400jihrigen Jubilium der Ankunft MaTTEO Riccis in
China (1583) ist in vielen Publikationen, Gedenkartikeln und Kongressen der Anfinge
der Jesuitenmission in China gedacht worden. Dabei wurde oft die Weitsichtigkeit
Martteo Riccrs und seiner Nachfolger herausgestellt, die, in vieler Hinsicht ihrer Zeit
weit voraus, sich in ihrer Missionsmethode der Akkommodation um ein weitgehendes
Verstehen der chinesischen Kultur bemiiht hitten. Da diese Bemiithungen am Ende
doch weitgehend gescheitert seien, wurde in dieser Betrachtung gewdhnlich auf den
ungliicklichen Ritenstreit zuriickgefiihrt, der dieses hoffnungsvolle Experiment einer
Begegnung zwischen europiischer und chinesischer Kultur vorzeitig abgebrochen
habe. Die provozierende These der hier vorliegenden Untersuchung von J. GERNET ist,
daR die Begegnung zwischen Christentum und China schon vorliufig zur Auseinander-
setzung des Ritenstreites gescheitert gewesen sei. GERNET stiitzt sich zum Beweis seiner
Behauptungen auf zeitgenéssische chinesische Quellen. Das Anliegen des vorliegenden
Buches ist nicht, eine Geschichte des Christentums in China zu schreiben, sondern es
geht um die Frage: ,Inwieweit bringen die Reaktionen der Chinesen, die im 17.
Jahrhundert zum ersten Mal mit der ,Lehre vom Herrn des Himmels* in Berithrung
kamen, die grundlegenden Unterschiede an den Tag, die zwischen Abendland und
China in bezug auf Menschenbild und Weltanschauung bestehen?* (5). Die von GerneT
benutzten Quellen (10-20) sind neben den Schriften der Jesuitenmissionare in der
Hauptsache zeitgendssische chinesische Schriften von Regierungsbeamten, Konfuzi-
anern und Buddhisten. Auch einige japanische anti-christliche Schriften werden
herangezogen. Das in fiinf Kapiteln gegliederte Werk beginnt mit dem Bericht iiber die
erste Begegnung zwischen Christentum und China unter der Uberschrift ,Von Sympa-
thie zu Ablehnung®. Riccr und seine Nachfolger fanden durch ihre Beitrige zur
Wissenschaft (Astronomie, Mathematik und Physik), zum ethischen Leben und zur
Religiositit in den Augen der konfuzianischen Gelehrten wohlwollendes Interesse, das
durch die gemeinsame Ablehnung von Taoismus und Buddhismus zunichst gestarkt
wurde.

Auslésender Faktor fiir die Ablehnung des Christentums seitens der chinesischen
Gelehrten und Beamten ist die Doppelstrategie der Jesuiten, die auf der einen Seite die
Lehrtraditionen des Konfuzianismus weiterzufithren scheinen, auf der anderen Seite
aber dem gewdhnlichen Volk gegeniiber mit der Griindung von Kirchen so etwas wie
eine ,geheime Organisation® auBerhalb der Kontrolle durch die Obrigkeit aufzubauen
begannen. Wie sich diese Spannung zwischen ,Religiositit und die Kraft der Tradition®
(Kap. 2) im Laufe der Geschichte verschirft, wird an der Reaktion der Gelehrten, der
Buddhisten und der einfachen Leute aufgezeigt. Worum es bei der Auseinandersetzung
inhaltlich ging und warum letztlich ein Scheitern der Begegnung unausweichlich war,
wird an den Themen von ,Religion und Politik* (Kap.3 ), ,Chinesische Sittlichkeit und
christliche Moral (Kap. 4) und ,Himmel in China — Gott im Abendland“ (Kap. 5)
dargestellt. Das Verhiltnis von Religion und Politik ist dabei fiir das Verstindnis der
chinesischen Religionspolitik nicht nur fiir die damalige Zeit, sondern bis auf den
heutigen Tag bedeutsam. Fiir die theologische Diskussion im Zusammenhang einer
Theologie der Inkulturation und der Entwicklung einer eigenstindigen ,chinesischen

235



Theologie* am wichtigsten sind die Ausfithrungen des Verfassers zum gegensitzlichen
Verstandnis von ,Himmel in China® versus ,Gott im Abendland®. Da geht es um den
Gottesbegriff, die Kosmologie und Schépfung, den Begriff der Offenbarung, die
Erlosung und Inkarnation. Gernet beschlieBt dieses Kapitel und seine Abhandlung mit
einer Uberlegung zum Verhilmis von Denken und Sprache. Das Scheitern der
Begegnung zwischen Christentum und China liegt zutiefst in der grundlegenden
Verschiedenheit des europiischen Denkens und Sprechens vom chinesischen begriin-
det. Das kurze Nachwort von J.-P. Vorer (291-294) stellt diese Diskrepanz noch einmal
heraus und wundert sich, daf trotz dieser Schwierigkeiten einige Chinesen den Weg
zum Christentum gefunden haben.

Das Buch von Gerner stellt nicht nur fiir Missionswissenschaftler, sondern vor allem
fiir alle Theologen, die sich um eine Theologie der Inkulturation bemiihen, eine ernste
Herausforderung dar. Zunichst einmal wird hier die Leistung von MatTeo Ricar und
seiner Mitbriider (der ,Generation of Giants®, wie sie G. Dunne genannt hat) sehr stark
relativiert und die schnelle Berufung auf sie als Vertreter einer Theologie der
Inkulturation ,vor ihrer Zeit* unméglich gemacht. Mit den philosophischen und
theologischen (vor allem exegetischen) Voraussetzungen ihrer Zeit und den elementa-
ren Schwierigkeiten, . diese erstmals ins Chinesische iibertragen zu miissen, wire es
anachronistisch, von den Jesuitenmissionaren eine weiterreichende Inkulturation zu
erwarten, als sie geschaffen haben. Durch die friihzeitige Entscheidung von Ricay, sich
nur mit dem Konfuzianismus ernsthaft auseinanderzusetzen und den Buddhismus und
Taoismus als ,minderwertig® zu bekimpfen, ist es nie zu einer wirklichen Auseinander-
setzung mit diesen grundlegenden religidsen Strémungen gekommen.

Am Ende der Lektiire dieses Buches bleibt als beherrschender Eindruck stehen, daf
China und das Christentum grundlegend verschieden sind, so daf selbst die Bekehrung
einiger Chinesen (Xu Guancer u. a.) die Frage aufwirft, ob sie nun ,wirkliche Christen®
geworden sind oder nur einem ,synkretistischen Glauben® angehéren haben (7 9), Diese
Stirke der Argumentation ist aber auch zugleich die Schwiche dieses Buches. Der
Gegensatz z. B. zwischen der ,chinesischen Selbstvervollkommnung® und einer christli-
chen Ethik und Moral ist auch auf der Grundlage des philosophisch-theologischen
Verstindnisses des 17. Jahrhunderts wohl nicht ganz so gegensitzlich, wie dies der
Verfasser annimmt. Stérend wirken auch die vielen Wiederholungen der immer
gleichen Vorwiirfe gegen das Christentum, vgl. 8. 14 und 29, 89 und 47, 228 und 70, 32
und 205. Sachlich unrichtig ist das zweimal erwihnte ,Imprimatur der jesuitischen
Hierarchie® (217 und 304); auch ist Louts Wer nicht ein ,katholischer Priester im China
des 19. Jahrhunderts® (189), sondern immer noch ein hochst aktiver Zeitgenosse.

Das Buch bleibt aber ein wichtiger Beitrag fiir die Problematik der Begegnung
zwischen dem Christentum und China und dariiber hinaus eine provokative Anfrage
an eine Theologie der Inkulturation iiberhaupt. Im Hinblick auf China stellt sich
verstarkt die Frage: Wie war es moglich, dal der Marxismus sich in China so
weitgehend durchgesetzt hat, wo das Christentum scheiterte? Oder gelten auch hier die
SchluRfolgerungen von J. Gerner, und wiire damit auch flir den Marxismus das gleiche
Scheitern zu folgern?

Aachen Georg Evers

Gnilka, Joachim: Das Matthdusevangelium, 1. Teil. Kommentar zu Kap. 1,1 -
13,58 (Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament) Herder/
Frciburg-Basel-Wien, 1986; XVI + 518 S.

Dies ist bereits der fiinfte Band aus der Feder des Miinchener Neutestamentlers in
Herders renommiertem Kommentarwerk (vgl. Kol, Eph, Phil, Phlm). Der Mt-Text ist
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sachkundig, ausgewogen, eigenstindig kommentiert. Hilfreich fiir den Einstieg in die
Untersuchung und fiir den Umgang mit dem Mt-Ev ist die konsequente und iibersicht-
liche Aufgliederung: 1. Analyse der Texte, II. Interpretation; IIL a. Zusammenfassung
der mt Schau des Textes; IIL. b. die historische Beurteilung; IIL c. Anregungen zur
personlichen Aneignung und Vermittlung des Textes. Dabei hat Gnitka die dem Mt-Ev
eigene Ausrichtung auf die christliche Lebenspraxis voll aufgegriffen. Von daher Lift
das Werk einen ausgeprigten Aktualititsbezug erkennen. Nicht zuletzt dieser Umstand
wird, bei aller soliden Wissenschaftlichkeit, nicht zuletzt fiir den praktischen Seelsorger
und Glaubensverkiinder eine wesentliche Hilfe sein, zuverlissige und anregende
Information zu suchen. Der Kommentator packt durchaus die ,heifen Eisen® heutiger
Kontroversen an, etwa die Diskussion iiber das Verstindnis der Bergpredigt; vgl. den
Exkurs ,Das Auslegungsprinzip der Bergpredigt® (285-295). Die Kirchen) und die
einzelnen in ihr sind die primdren Adressaten. ,Die Frage nach der Bergpredigt ist
wesentlich auch Frage nach der Bedeutung Jesu fiir uns“ (295). Instruktiv ist auch der
erste Exkurs des Bandes: ,Die Jungfrauengeburt* (22-23).

Der Missionstheologe lenkt scin Interesse insbesondere zwei einschligigen Themen
zu. Zundchst fillt in die Augen, wie sehr G. immer wieder die universale Dimension als
ein zentrales Anliegen des ersten Evangelisten aufdeckt und unterstreicht. Das Mt-Ev
ist ,im Grundkonzept universal angelegt, es weil sich deswegen dem AT und dem
Judentum stark verpflichtet (V). In der Behandlung des Stammbaumes Jesu wird das
Anliegen breit entfaltet (7ff), auch etwa in der Magierszene (36ff). Als Heiden haben die
Magier das besondere Interesse des Evangelisten gefunden (vgl. 42). Sie verkorpern die
Erwartung der Volker. Als das Heil der Valker ist Christus dargestellt (45); zum
Anliegen vgl. auch 90, 100, 135, 305, 863 u. &.

Ein zweites bedeutsames Grundanliegen des Mt-Ev ist nach Gnika sodann die
Mission. ,,Die missionarische Tatigkeit ist angesprochen® (101). Das stellt der Kommen-
tator zunichst dar in dem Abschnitt iiber die Jiingerberufung (4,77-22). Jesu eigene
Sendung setzt sich fort in der Titigkeit der Jiinger. Sie sind bestellt, das Evangelium
vom Reich in die ganze Welt hinauszutragen (24,14; 26,12) (100, 102). Jesus selbst ist als
Ur-Missionar gezeichnet (zu 4,23). Christliche Missionare leben von diesem Vor- und
Urbild her.

Universale Ausrichtung des Evangeliums und Sendung bis an die Grenzen der Erde
(28,20) ergiinzen und bedingen einander, Weltbezogenheit und Weltverantwortung der
Jiingersendung sind fiir Mt unverzichtbar. Das gilt genau so fiir das Selbstverstindnis
der Kirche. Daf der Kyrios mit den Seinen, mit seiner Kirche ist auch auf der Fahrt
tber den tobenden See, d. h. durch die Geschichte mit ithrem auf und ab, will die
Perikope 8,23-27 als Aussage missionarischer Zuversicht vermitteln.

Ausfiihrlich kommentiert Vf. das Sendungsgeschehen in Mt 10,5-42. Dahinter steht
die Spannung zwischen partikularistischem Selbstverstindnis Israels und universalisti-
scher missionarischer Erfahrung der Gemeinde — vgl. 362f. Die Grundeinstellung des
von Jesus Gerufenen und als Missionar Ausgesandten ist detailliert geschildert. ,Der
Gesendete muB sich darum bemiihen, den Wesenskern des Evangeliums zu verstehen.
Die letzte Begriindung fiir seinen Dienst erhilt er von seiten des erhohten Christus®
(404).

In einem weiteren Abschnitt kommt das Thema der Weltmission schlieflich noch
einmal zur Sprache: in den Deutungen des Unkraut- und des Fischnetz-Gleichnisses in Mt
13 (475).

J- Guicka hatuns in seinem imponierenden Werk iiber das Mt-Ev die erste Hilfte dieses
~Evangeliums der Kirche® tief und inspirierend erschlossen. Man darf gespannt sein auf
den zweiten Band des Kommentarwerkes, der auch die Einleitungsfragen eingehend
behandeln und damit zu mancher akuten Diskussion Stellung beziehen wird.

St. Augustin Josef Kuhl
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Jahrbuch Mission 1986, hg. vom Verband evangelischer Missionskonferen-
zen, Missionshilfe Verlag/Hamburg 1986; 272 S.

Mit dem Jahrbuch Mission 1986 erschien in Deutschland zum erstenmal eine
gemeinsame regelmifige Publikation der evangelischen und katholischen Mission. Es
enthdlt neben systematischen Beitrigen eine Dokumentation, Buchbesprechungen,
Zahlen zur Welunission (Statistik) und Anschriften. Fiir eine Besprechung sind hier
lediglich die systematischen Beitrige zum Themenschwerpunkt ,,Herausfordemng des
Islam an das Christentum® von Bedeutung.

G. Jaseer vergleicht die Berichte von der Geburt Jesu nach Sure 19 des Koran und
dem 2. Kapitel des Lukasevangeliums miteinander und stellt die Gemeinsamkeiten wie
die Unterschiede deutlich heraus, wobei er etwa bei der Frage der Betonung des Titels
»Knecht Gottes* die Frage stellt, ob man darin nicht eine Aufforderung an die Christen
sehen sollte, ,mehr dariiber nachzudenken, daf Jesus gerade als ,Knecht Gottes® nach
dem Willen des Vaters Gottes Wohlgefallen und Gottes Erbarmen allen Menschen
brachte und darin gehorsam war bis in sein Sterben hinein® (81). Danach zeigt Cir.
TroLL in sehr eindriicklicher Weise das Ringen des modernen Islam um Identitit und -
Reform. Kuaum Duran stellt Maumup M. Tasa, den am 18. 1. 1985 im Alter von 76
Jahren im Sudan hingerichteten islamischen Mystiker und Relgionsphilosphen vor.
Eine eher evangelikale Position vertritt E. TroEGer wenn er den Islam in christlicher
Sicht als ,antibiblische, endzeitliche Erscheinung® (79) beschreibt, die als wahre
Herausforderung ernstgenommen werden soll, jedoch nicht in der Weise, dafl zum
Kreuzzug aufgerufen werden muf, sondern im Gegenteil ,den Muslimen die Liebe
Jesu, sein Erbarmen mit den Siindern, sein Sithnopfer am Kreuz vor die Augen zu
malen® (80) ist. Demgegeniiber legt G. Evirs ein uneingeschrinktes Bekenntnis zum
christlich-islamischen Dialog ab. D. A. Kerr nun macht nach deutlicher Pritfung der
christlichen Positionen gegeniiber Mohammeds Prophetentum in Vergangenheit und
Gegenwart recht kithne Vorschlige, die einer eigenen Diskussion wiirdig sind, obwohl
sich dann wohl herausstellen diirfte, daR sie zwar formal den Muslimen sehr
entgegenkommen, diese letztlich aber doch enttiuschen miissen, weil damit nicht die
Aussage verbunden ist, daf der Koran in seiner vorliegenden Form Gottes Wort ist,
was Muslime bei aller Diskussion um die Anerkennung Mohammeds als Prophet
unausgesprochen im Hinterkopf haben. Der einzig realpolitisch kritische Beitrag zum
christlichen Dialogangebot an den Islam stammt von P. Bassi, einem Bischof aus dem
Orient. Er untermauert die im Orient weit verbreitete Skepsis gegeniiber einem Dialog
mit den Muslimen durch konkrete Fakten, die bei uns seltener genannt werden, und
sollte daher als Stimme/Stimmung im Namen vieler Christen im Orient mit in die
Diskussion einbezogen werden.,

Gerade die Vielfalt der Positionen, die durch die verschiedenen Beitrige zur Sprache
kommen, macht den vorliegenden Band zu einer spannenden Lektire, die zur
Diskussion im allgemeinen, zu Widerspruch und Zustimmung im einzelnen herausfor-
dert.

Hannover Peter Antes

Lundbaek, Knud: T. S. Bayer (1694-1738). Pioneer Sinologist. (Scandinavian
Institute of Asian Studies Monograph Series 54) Curzon Press/London 1986;
XIV + 241 pp.

Knup Lunpsaek (Prof. emeritus der Universitit Aarhus) beschreibt mit seinem Buch
iiber TrEoPHIL (GoTrLiEs) SiEGFRIED Baver die verhiltnismiRig wenig erforschte Frithzeit
der Sinologie in Deutschland und Europa. Zweifellos gab es auch vorher schon
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Versuche der Jesuiten, die in China als Missionare titig waren, einzelne chinesische
Schriftzeichen zu untersuchen, doch wurden diese Betrachtungen nur angestellt, um,
wie der Vf. herausstreicht, Geschichte, Philosophie und Religion, bzw. Missionsge-
schichte Chinas zu veranschaulichen. Die Kenntnisse iiber die chinesische Schrift und
Sprache waren eine eifersiichtig gehiitete Geheimwissenschaft der Chinamissionare,
handschriftliche Worterverzeichnisse wurden oft nur innerhalb des eigenen Ordens
weitergegeben. Dadurch wurde das Erscheinen eines allgemein zuganglichen Wérter-
buches natiirlich unméglich. Baver gehoérte zu den allerersten, die versuchten, die
chinesische Schrift systematisch darzustellen. Das erste Werk iiber die chinesische
Sprache war sein Museum Sinicum, das 1730 in St. Petersburg erschien und damit noch
vor dem Werk seines franzésischen Konkurrenten EriEnNeE Fourmonts Meditationes
Sinicae (Paris 1737).

Lunpsaek beschreibt zunichst Bavers Leben in seiner Geburtsstadt Kénigsberg in
OstpreuBen bis 1727, als er an die neugegriindete Akademie in St. Petersburg berufen
wurde. Die Petersburger Akademie, nach dem Vorbild der Akdemien in London und
Paris aufgebaut, konnte einige der damals bedeutendsten Wissenschaftler Europas
vereinen, darunter die Gebriider BernouLLl, Mathematiker aus Basel, den franzosischen
Astronomen JosepH NicoLas Deusie, den Tiibinger Philosophen BERNHARD BULFFINGER
sowie den erst zwangzigjihrigen genialen Mathematiker LEoNARD EULER. BAYER, eigent-
lich klassischer Philologe, hatte schon vor seiner Berufung nach St. Petersburg begon-
nen, sich mit China zu befassen. In Berlin hatte er die ungedruckten Manuskripte des
verstorbenen Hofarztes und begeisterten Sinologen Cristian MentzeL (1622-1701)
durchsehen kénnen, aber auch chinesische Wérterbiicher und das chinesisch-spanische
Vokabular eines Missionars. Schon im Jahre 1718 hatte er ein erstes kleines Werk iiber
China verdffentlicht, De Eclipsi Sinica, worin er jeden Zusammenhang zwischen einer in
den chinesischen Annalen erwihnten Eklipse und der Eklipse beim Tode Jesu Christi
widerlegte; dabei stiitzte er sich vor allem auf die Tabula chronologica Monarchiae Sinicae
(1686) des belgischen Chinamissionars PHrLpPE COUPLET S.].

Der zweite Teil von Lunpeaeks Buch bildet die Ubersetzung des Vorwortes des
Museum Sinicum ins Englische (ca. 60 Seiten). Darin beschrieb Baver namlich die
Anfinge der europiischen ,Sinologie®, indem er iiber alle Européer bis hin zu seinen
Zeitgenossen berichtete, die zur wissenschafilichen Darstellung der chinesischen
Sprache beigetragen hatten, wie z. B. Arcape HoanG und ETienne Soucier. Dabei setzte
sich Baver recht kritisch mit manchen der etwas migliickten Versuche auseinander, so
etwa mit dem Clavis Sinica des Berliner Dompropstes Anpreas MiLiEr, der mit Hilfe
eines (nie vorgezeigten) ,Schliissels® das Studium der chinesischen Sprache fiir jeder-
mann einfach und verstindlich machen wollte. Ein viel diskutiertes und hiufig
beschriebenes Problem der damaligen Zeit war auch die Suche nach der Ursprache der
Menschheit (vor der Sprachverwirrung) bzw. der Versuch, diese Sprache zu rekonstru-
ieren oder iiberhaupt eine ,philosophische Sprache® zu entwickeln. Manche Gelehrte
hielten Chinesisch fiir die Ursprache, und sogar Lemniz meinte, freilich recht vorsichtig,
dazu: ,Hitte Gott den Menschen eine Sprache gelehrt, so wire sie wie Chinesisch
gewesen.“ In seinem Versuch, die chinesische Sprache zu systematisieren, stiitzte sich
Baver u. a. auf Leibnizens Dissertatio de Arte Combinatoria (Leipzig 1666), auf eine Rede
des franzésischen Sinologen Etienne FourmonT und auf Boirringers Versuch Specimen
Doctrinae Sinicae (Frankfurt/Main 1724). Daraus entwickelte BAYEr ein neues System von
Radikalen fiir die chinesischen Zeichen.

Zudem verfaRte Bayer verschiedene kleine Artikel und Werke iiber die chinesische
Sprache, wobei er die Informationen aus seiner Korrepondenz mit franzosischen
Jesuiten in Peking (seit 1733) verwerten konnte. Aus den praktischen Hinweisen und
Ermunterungen dieser Jesuiten schopfte Baver den Mut, seine chinesischen Studien
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fortzufithren. Neue chinesische Wérterbiicher, die ihm zuginglich gemacht wurden,
veranlaften ihn schlieRlich, sein groftes Werk zu beginnen, das Lexicon Sinicum. BAYER
arbeitete von 1731 bis zu seinem Tode 1738 an diesem riesigen chinesisch-lateinischem
Waorterbuch, das bis auf 28 Biande in Folio mit etwa 50 000 chinesischen Zeichen auf
7500 Seiten anwuchs, vollstandig hitte es 26 Binde mit etwa 60 000 Zeichen umfaBt (es
befindet sich jetzt im Orientalischen Institut der Akademie der Wissenschafien der
UdSSR in Leningrad).

Angefiigt an diesen Band iiber einen passionierten Sinologen, der unter groften
Schwierigkeiten die chinesische Sprache erforschte, sind eine ausgezeichnete Bibliogra-
phie, ein Glossar der chinesischen Termini, ein Register sowie eine ganze Reihe von
Bildern der Hauptpersonen, -stitten und -werke des Buches. Das Buch beschreibt nicht
nur ausgezeichnet und lebendig die Gestalt Bavers vor dem geschichtlichen und
wissenschaftlichen Hintergrund der ,Smologie® der damaligen Zeit, sondern auch die
Beziechungen und Einfliisse der Chinamissionare (vor allem der Jesuiten) und ihrer
Werke auf die frithe Sinologie. Dies macht das Buch gleichermafen interessant fiir
Sinologen, Historiker und Missionswissenschaftler.

Wiirzburg Claudia von Collani

Ohlig, Karl-Heinz: Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von Christentum
und Kultur. Kbsel/Miinchen 1986; 724 S.

Warum eine Besprechung dieser Geschichte der Christologie in einer missionswis-
senschaftlichen Zeitschrift? Weil Onug, Ordinarius fiir Religionswissenschaft und
Geschichte des Christentums an der Fachrichtung Katholische Theologie der Universi-
tat Saarbriicken, einen theoretischen Rahmen verwendet, der sich zur Beantwortung
der fiir die Weltkirche heute entscheidenden Frage nach der Inkulturation des
Evangeliums iiberhaupt als duBerst fruchtbar erweisen diirfte.

O.s These ist, daB Religionen grundsitzlich als soteriologische Systeme zu begreifen
sind: als Antworten auf die Frage des Menschen nach dem endgiiltigen Heil. ,Wenn
(daher) das Christentum in einer Kultur auf die Dauer heimisch werden will, muf es
diese konkrete Frage hoéren und Jesus als ,Antwort’ verkiinden.“ Da aber, ,was
Menschen in einem ,letzten‘ Sinn befiirchten und erhoffen, nicht verordnet werden®
kann und ,jede Kultur ihre spezifische Art, die Sinnfrage zu stellen,” kennt, muf ,die
sprachliche Formulierung der Heilsbedeutung Jesu...in jeder Kultur anders ausse-
hen® (16, 328). O. prazisiert damit, wo Inkulturation anzusetzten hat. Jede Kultur hat
ihren eigenen bereits vorgebenen soteriologischen Verstehens- und Erwartungshori-
zont. Dieser muf also erschlossen werden. In diesen Horizont hinein muf Jesus so
verkiindet werden, dal er den Menschen dieses Kulturraumes als Erfiillung ihrer
Heilshoffnung aufscheint. Das driickt sich einerseits durch eine Neuformulierung der
Heilsbotschaft in den Kategorien dieses Verstehenshorizontes aus, andererseits wird
die vorgegebene Heilshoffnung durch die Verkindigung des Heils in Jesus selbst
korrigiert, was darin zum Ausdruck kommt, daB die neue Formulierung der Heilsbot-
schaft durch das Jesusereignis normiert ist.

O. demonstriert die Triftigkeit dieses Ansatzes gewissermafen ad oculos, indem er
die Entwicklung der Christologie auf die vorgefundenen Heilshoffnungen der jeweili-
gen Kulturen bezieht (woriiber hier nicht im einzelnen referiert werden soll). Fiir die
heutige Inkulturationsproblematik besonders relevant ist O.s ausfiihrliche Darstellung
des schon in der ersten christlichen Generation beginnenden Hellenisierungsprozesses
der Christusverkiindigung. Denn im Sprung vom judenchristlichen zum hellenistischen
Milieu gelingt dem Evangelium der Ubergang aus einem ihm zutiefst adiquaten
geschichtsorientierten, daher monotheistischen Verstehenshorizont in einen ihm frem-
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den, naturorientierten monistischen (wobei die christologischen Erschiitterungen der
ersten fiinf Jahrhunderte die Mithen dieses Ubergangs bezeugen). Im abendlindischen
Kulturbereich bringen wiederum ganz andere soteriologische Interessen neue Christo-
logien ins Spiel, die aber, da die offizielle Christologie durch Chalzedon (dessen
Problematik nicht mehr interessiert und das daher unproblematisiert als depositum
fidei schlicht weitergereicht wird) besetzt ist, sich auf andere Weise, z. B. als Erbstinden-
lehre, firmiert. Auch neue christologische Ansitze in Asien, Afria und Lateinamerika,
iiber die O. auf 50 Seiten referiert, erhalten durch sein theoretisches Schema vertiefes
Relief.

Unbefriedigend ist, daR O. in seinen abschlieRenden ,,Folgerungen“ zwei Fragen
ausklammert, die der Inkulturarionsproblematik iiberhaupt erst ihre Schiirfe geben: 1)
Die Frage mach der Identitit der verschieden Christologien, m.a. W., nach den
Kritierien ihrer Orthodoxie (schlieBlich geht es nicht um beliebig ausgedachte, sondern
um kirchliche, mit Wahrheitsanspruch vorgetragene Christologien), und (2) die Frage
nach der Objektivitit Jesu als der definitiven Heilszusage Gottes (da Jesus nicht als
beliebig moglicher, sondern als der einzige wahre Heilsbringer verkiindet wird).

Zum ersten: Stimmt es, daR die Rede von der ,Gottheit Jesus®, im Sinne der
_Zwei-Naturen-Christologie, nicht zu jeder Christologie als konstitutiver Implikation
gehort (628)? Selbst wenn die chalzedonische Terminologie heute iiberholt wire (so
daB der ,Monophysitismus* der Koptischen Kirche heute kaum ein Hindernis fiir eine
volle Union mit Rom darzustellen briuchte), ist Chalzedon dann nur im Rahmen einer
Vergdttlichungssoteriologie (und daher nicht universal) relevant, oder ist das darin
Ausgesagte (das sich negativ aus den Christologien herauslesen li8t, die Chalzedon
suriickweisen wollte) normativ fiir jede spatere Christologie? Kénnte nach Chalzedon
eine antichalzedonische Christologie Orthodoxie beanspruchen unter Berufung auf
vorchalzedonische Christologien, oder sind dogmatischc Selbstversicherungen des
Glaubens der Kirche, trotz begrenzter Adiaquatheit der dabei verwendeten Terminolo-
gie, definitive Glaubensauslegungen fiir die gesamte Kirche? Kénnen (kirchlich legitime)
Christologien ahistorisch direkt am biblisch fixierten Urkerygma (das selbst bereits
Ergebnis einer christologischen Entwicklung ist) festgemacht werden, oder miissen sie
nicht in Kontinuitit mit allen vorausgegangenen Christologien stehen, auch wenn sie,
den neuen vorgefundenen soteriologischen Hoffnungen entsprechend, ein neues
Paradigma beniitzten?

Zum zweiten: Zurecht betont O., daB es keinen archimedischen Punkt gibt, um
gewissermafen objektiv zu beweisen, daB Jesus der Heilsbringer sei. Aber bedeutet das,
dal christologische Bekenntnissitze nicht mehr besagen, als daR Jesus ,fiir uns . .. Ver-
mittler all dessen ist, was wir erhoffen® (642)? Verkinden wir nicht in allen Kulturen
und als Antwort auf jede Art von Heilserwartung, daf Jesus der Heilbringer schlecht-
hin ist, auch wenn wir uns voll bewufit sind, daf wir, und jedermann, ihn nur im
gnadenhaft geschenkten Glauben als solchen erkennen diirfen? Die Botschaft, die allen
Vélkern zu verkiinden wir berufen sind, ist micht nur, daff wir in Jesus unser Heil
erhoffen und andere das auch probieren sollten, sondern daB jeder Mensch sein Heil in
ihm erhoffen darf, weil in ihm, und nur in ihm, Gott uns tatsichlich sein Heil zugesagt
hat.

Die Ambivalenz O.s systematischer Abschlufreflexionen mindert allerdings nicht
das Urteil, daRk sein Buch, sowohl wegen der Fruchtbarkeit seines theoretischen
Ansatzes, als wegen der diesem entsprechend durchgefithrten Analyse der Geschichte
der Christologie, fiir das Anliegen der Inkulturation des Evangeliums in den Kulturen
der Menschheit heute sehr bedeutsam ist.

Jakarta Franz Magnis-Suseno
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Sundermeier, Theo: Das Kreuz als Befreiung. Kreuzesinterpretationen in Asien
und Afrika (Kaiser-Traktate 89) Ch. Kaiser/Miinchen 1985; 101 S.

Der Titel des kleinen Bandes gibt nicht ganz wieder, was tatsichlich geleistet wird:
VE mochte gleichsam drei Vertreter nichteuropdischer Theologie mit der europii-
schen, die in der reformatorischen Tradition dezidiert Kreuzestheologie ist, ins
Gesprich bringen und zugleich in diese fremde theologische Welt einfithren. Er tut es,
indem er im Anschluff an je einen kurzen Text des in Heidelberg promovierten
koreanischen Neutestamentlers Byung-Mu Ann, des (nicht eingehender vorgestellten)
Afrikaners GapriEL SETILOANE und des japanischen Schriftstellers SHusaku ENpo unter der
Uberschrift ,Das Kreuz in koreanischer®, ,afrikanischer®, ,japanischer Interpretation®
einmal in die koreanische Minjung-Theologie, sodann in die Vielfalt afrikanischer
Fragen, Probleme und Ansitze einer christlichen (Kreuzes-Theologie und schlieBlich in
die Situation japanischer Theologen einfithrt. Das Bindchen kann als eine hilfreiche
Einstiegslektiire nachriicklich empfohlen werden.

Bonn Hans Waldenfels

DIALOG

Briick, Michael von (ed.): Emerging Consciousness for a New Humankind. Asian
Interreligious Concern. Asian Trading Corporation/Bangalore 1985; 141 p-

Die Verdffentlichung enthalt die Vortrige, Botschaften und Empfehlungen einer
international-interreligiésen Konferenz, die vom 3.—5. 1. 1985 im Gurukul Lutheran
Theological College, Bangalore, stattgefunden hat, und vom Herausgeber als ,,Chair-
man*® geleitet wurde. Durch die Botschaften des Papstes und des Weltrates der Kirchen
und die Anwesenheit des Dalai Lama erhielt die Konferenz bereits von vornherein
einen hohen Rang. Die Grundsatzreferate wurden nach dem Einleitungsreferat des
Herausgebers gehalten von B. Grirrrhs (,Emerging Consciousness and the Mystical
Traditions of Asia®), S. Hasumm Au (,Believers of the World Unite. The Quranic
Contribution®). S. Svaraksa (“Searching for a new Life Style — Appropriate Technology
for a Just and Sustainable Socio-Economic Order*) und P. Mar GreGorios (,Emerging
Consciousness for a New Humankind®). Dariiber hinaus wurden 15 sogenannte
»Background Papers® an die 78 Konferenzteilnehmer verteilt. Das Ergebnis der
Konferenz I8t sich freilich nur indirekt aus den Anmerkungen des Herausgebers, aus
den Reflektionen B. Gryrith’s und aus dem AbschluRdokument erschlieRen. Die
Michtigkeit asiatischer Konferenzen liegt offensichtlich in der Verbindung von geist-
lich-reiligidsem Austausch und intellektueller Reflexion.

Bonn Hans Waldenfels

Buddha fiir Christen. Eine Herausforderung. Einleitung von ERHARD MEIER,
Textauswahl von ApeL TueopOR KnOUrY (Herderbiicherei 1303) Herder/
Freiburg-Basel-Wien 1986; 191 S.

Ernarp MeiEr (1949) hat Indologie, Buddhismuskunde und katholische Theologie
studiert und ist kein Unbekannter, wenn es um buddhistische Studien geht; in der
Herderbiicherei hat er bereits eine Kleine Einfiihrung in den Buddhismus und Lebensweis-
heit des Buddhismus veroftentlicht. Die 58 Seiten, die er jetzt in Buddha fiir Christen
geschrieben hat, sind ein Versuch, den Buddha aus seiner eigenen Religion zu
verstehen. Die Fragen ,Wer war Buddha? Mit welchen Problemen hat er gerungen?
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Was hat er gepredigt? Wer ist er fiir die Buddhisten und wer ist er fiir die Christen?“
werden eingehend und im Geiste des Dialogs zwischen Buddhismus und Christentum
behandelt. Romano Guarbint hat bereits vor vielen Jahren die Frage richtig gestellt:
JEinen einzigen gibt es, der den Gedanken eingeben konnte, ihn in die Nihe Jesu zu
riicken: Buddha. Dieser Mann bildet ein groBes Geheimnis. Er steht in einer erschrek-
kenden, fast itbermenschlichen Freiheit; zugleich hat er dabei eine Giite, michtig wie
eine Weltkraft. Vielleicht wird Buddha der letzte sein, mit dem das Christentum sich
auseinanderzusetzen hat. Was er christlich bedeutet, hat noch keiner gesagt. Vielleicht
hat Christus nicht nur einen Vorliufer aus dem Alten Testament gehabt, Johannes, den
letzten Propheten, sondern auch einen aus dem Herzen der antiken Kultur, Sokrates,
und einen dritten, der das letzte Wort ostlich-religiéser Erkenntnis und Uberwindung
gesprocﬁen hat, Buddha.“ (Der Herr, Freiburg 1980, 360).

Merr hat die Fragestellung, die auch von H. DumouLn itbernommen wurde,
aufgegriffen und meisterhaft bearbeitet. Er entdeckt iiberraschende Parallelititen zu
Weisungen im Neuen Testament, z. B. der Bergpredigt oder der Forderung nach
buBfertiger Umkehr. A. Tu. Kuoury, Religionswissenschaftler an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitiat Miinster, erginzt und erldutert die These von
MeEr mit einer Textauswahl aus den Lehrreden des Buddha (120 Seiten). So werden
die Parallelititen gezeigt und der Leser zur Meditation angeregt. Es geht um eine
Begegnung mit einer gelebten Weltreligion und um die Entdeckung der Wurzeln eines
anderen Glaubens, nicht um ein abstraktes Theologengesprich oder eine bloRe
Modeerscheinung mit Bezug auf fernéstliche Religiositit. Man soll mit Ruhe und
Gelassenheit zu dem wirklichen Inhalt dieser Texten vordringen. Beide Autoren sind
dabei sehr behilflich.

Diese Publikation gehort zu der Reihe Begegnung mit den Religionen der Welt, die im
Religionswissenschaftlichen Institut in Miinster entstanden und in die Taschenbuch-
reihe der Herderbiicherei aufgenommen ist. Ein Sonderdruck: Begegnung mit den
Religionen der Welt, kann beim Taschenbuchdienst der Herderbiicherei kostenlos
angefordert werden. Tolle, lege! -

Nijmegen Arnulf Camps

Chemparathy, George: God en het Lijden, een Indische Theodicee, E. J. Brill/
Leiden 1986; 43 S.

Diese Antrittsvorlesung wurde von Professor GEORGE CHEMPARATHY am 7. Februar
1986 an der Staatsuniversitit in Utrecht, Niederlande, gehalten. Sein Thema war Gott
und das Leiden, eine indische Theodizee. Eine Theodizee setzt voraus, daR Gott sowohl
unendlich gut wie auch unendlich michtig ist. Erst dann stellt sich die Frage: warum
gibt es Leiden? Wenn eines dieser zwei Attribute Gottes schwach ist, verliert auch das
Problem der Theodizee an Gewicht. Das Leiden gehort zur universellen Erfahrung der
Menschheit, und Philosophen des Ostens und des Westens haben versucht, den
Ursprung des Leidens zu erkliren. Die Frage ist: Wie kann man die unendliche Giite
und Macht Gottes in Ubereinstimmung bringen mit den vielen Formen des Leidens
und des Bdsen in einer von Gott selbst geschaffenen Welt? Die Theodizee setzt also
voraus, daB das Leiden in dieser Welt real existiert und da es einen unendlich guten
und miichtigen Schopfer dieser Welt gibt. In einigen Systemen des indischen Denkens
findet man beide Voraussetzungen, so daR hier auch das Problem der Theodizee
anzutreffen ist. Zwar ist der Autor davon iiberzeugt, dal Gott und Leiden in der
dstlichen und westlichen Denkart nicht identisch sind, aber er will zeigen, wie das
Nyaya-Vaiseska-System das Problem zu 16sen versucht. Gott kann unendlich gut oder
wohlwollend genannt werden, weil er das Wohlergehen aller Lebewesen will. Aber
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Gott ist nicht allmichtig in dem Sinne, daB er alles, was moglich ist (alles was keine
Kontradiktion in sich schlieft), bewirken kann. Er ist nicht im Stande, das Karma — vom
Menschen in einem fritheren Leben gesammelt — zu dndern. Hier wird der Theodizee-
Aspekt des Problems des Leidens abgeschwiicht, weil Gottes Macht geschwicht wird.
Der Mensch ist selbst verantwortlich fiir das Leiden, weil er die Friichte seiner fritheren
Existenz erntet. Gott ist nicht verantwortlich fiir diese Tatsache. In diesem System
werden die unendliche Giite und die Macht Gottes nicht mit dem vielfaltigen Leiden
dieser Welt verséhnt, sondern lediglich die Rolle Gottes beziglich der Existenz des
Leidens priazisiert. CHEMAPARATHY lehrt uns, daR wir im Dialog vorsichtig und nuanciert
vorgehen miissen!

Nijmegen Arnulf Camps

Inada, Kenneth K. / Jacobsen, Nolan P. (eds.): Buddhism and American
Thinkers. State Univ. of New York Press/Albany 1984; 180 p.

Der Band sucht Rechenschaft dariiber zu geben, warum und in welchem Ausmafl
buddhistisches Gedankengut die neuzeitliche amerikanische Philosophie geprigt hat.
Die Herausgeber iduBern einleitend die Ansicht, dalb buddhistisches Denken so tief in
den Grund des amerikanisch-philosophischen Denkens eingedrungen sei, dafl die Art,
wie W. James vom Selbst geschrieben hat, sich auch bei Buddhisten finden lieRe, der
Begriff des Friedens bei WhiteHEAD eine amerikanische Formel des Nirvana genannt
werden kénnte, die Ideen der personalen Identitit, die erstmals in der buddhistischen
Perspektive der ,Nicht-Seele, Nicht-Substanz* zum Ausdruck kamen, wirksam seien
und CH. HARTSHORNE in seinem grundlegenden Beitrag zu diesem Band ,Auf dem Weg
zu eine buddhistisch-christlichen Relgion® schreiben kann, er sei schon lange, bevor er
viel iber den Buddhismus gelesen habe, fast ein Buddhist gewesen (vgl. 2). Der Hebel,
den die amerikanische Philosophie in der Begegnung mit dem buddhistischen Denken
verwendet, ist tatsichlich die ProzeBphilosophie WriTeHEADS, in der nicht wenige
amerikanische Denker Anklinge und Affinititen zur buddhistischen Philosophie
entdecken zu kénnen glauben. Dabei geht es um seine Art der Wirklichkeitswahrneh-
mung und Wirklichkeitsbeschreibung, seinen Umgang mit dem Absoluten, seine
Offenheit fiir Nichtverbalisierbares. Unter dieser Voraussetzung, die in einer ausfiihrli-
chen, lesenswerten Einleitung der Herausgeber genauer entfaltet wird, kommen auller
dem schon erwihnten Cu HartsHorne und den beiden Herausgebern selbst (Jacosson
mit einer buddhistischen Analyse der menschlichen Erfahrung, INapA mit einem
Beitrag tiber das amerikanische Interesse an sunyata) sechs weitere Autoren, allerdings
nicht nur in den USA lebende und arbeitende, zur Sprache. Fiir den auslindischen
Leser wire allerdings eine genauere Ortung und Vorstellung der Autoren hilfreich
gewesen. Es geht um D. L. Haw, der iber die Weite der zvilisierten Erfahrung
schreibt, J. McDaniEL (iiber die Mahayana-Erleuchtung in der Perspektive der Prozef-
philosphie), D. L. MiiLer (Buddhismus und Wieman iiber Leiden und Freude), R.-S. Y.
CHi (iiber buddhistische Logik und westliches Denken), R. C. NeviLLe (Buddhismus und
ProzeBphilosophie). Dem programmatischen Aufsatz am Anfang entspricht am Ende
ein Aufsatz des bekannten japanischen Indologen H. Nakamura iiber ,interrelationale
Existenz®. Der Band, der mit einer ausgewihlten Bibliographie und einem Register
endet, 1iBt den Wunsch nach einem entsprechenden Versuch iiber das neuzeitlich-
deutsche philosphische Denken in seiner Beziechung zum Buddhismus aufkommen. Das
ist um so mehr der Fall, als etwa ein deutsches Experiment wie das von Miinchen aus
organisierte Symposium zwischen deutschen und japanischen Philosophen alles andere
als gelungen genannt werden kann (vgl. mit dem vorliegenden Band D. Henricu [Hg.],
All-Einheit. Wege eines Gedankens in Ost und West, Klett-Cotta/Stuttgart 1985, in dem die
deutschen Teilnehmer des Sympsiums sich als weithin unfihig erweisen, auf die
asiatischen Anfragen einzugehen).

Bonn Hans Waldenfels
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Rousseau, Richard W. (ed): Christianity and Judaism: The Deepening Dialogue,
Ridge Row Press/Scranton, P.A. 1983; 217 p.

Rousseau, Richard W. (ed.): Christanity and Islam: The Struggling Dialogue (Vol.
IV: Modern Theological Themes: Selections from the Literature) Ridge Row
Press/Scranton, P.A. 1985; 230 p.

Die beiden Binde sind Bd. III (dieser freilich im Buch selbst nicht als solcher
ausgewiesen) und IV der frither schon in dieser Zeitschrift besprochenden Literaturrei-
he fiir Lehrer (vgl. ZMR 68 [1984] 84f). Sie thematisieren den Dialog mit dem Judentum
und dem Islam. Wie in den vorausgehenden Binden stellt der Herausgeber zunichst in
ausfiihrlichen Einleitungen die 15 bzw. 12 ilteren Verdffentlichungen entnommenen
Aufsitze vor, ordnet sie ein und versucht sie in einer systematischen Uberlegung
zusammenzufassen. Fiir den jiidisch-christlichen Dialog, fiir den Autoren der englisch-
sprachigen Welt sprechen, ergibt sich iibereinstimmend ein Neuanfang seit dem 2.
Weltkrieg und dem Holocaust. Themen der Reflexion sind nach wie vor der
Antisemitismus, der Holocaust selbst, die christliche Judenmission, der Staat Israel.
Dem entsprechen auf jiidischer Seite Reflexionen in Richtung auf das Christentum. Der
Herausgeber weist darauf hin, daR viele Christen enttiuscht sind, wenn sie feststellen,
daB die Juden zwar immer neu die Geschichte aufarbeiten, sich aber nicht in gleicher
Weise den theologischen Anfragen von Seiten des Christentums stellen wollen. Der
Frage der religitsen Wahrheit darf aber auch das jiidisch-christliche Gesprich nicht
ausweichen. — Der Band iiber das christlich-islamische Verhiltnis beweist, daR es hier
weniger um eine Vertiefung des Dialogs als um die Entwicklung eines wirklichen
Dialogs geht. In gewissem Sinne wird um einen Dialog iiberhaupt noch immer
gerungen. Wir leben gleichsam in einem Vorfeld des wirklichen Dialogs. In diesem
Band werden folglich auch zunichst grundsitzliche Erwigungen angestellt: zur christli-
chen und islamischen Sicht interreligiéser Verhiltnisse (W. C. Smrr), zu den Hindernis-
sen (J. Lanrry), zu den Gemeinsamkeiten in der Lehre und den Konvergenzen in der
Aktion (M. Borrmans), zur Dialogfihigkeit und -bereitschaft des Islam (M. Tacsi). Es
werden konkrete Erfahrungen bedacht: in England (P. JounsTong), in den Philippinen,
in Nigeria (. Kenny). Der Uberblick aus der Sicht der Herausgeber von Pro Mundi Vita
tber die 10 Jahre von 1968—1978 wird wiedergegeben, ebenso der Report des
Weltrates der Kirchen, der in Mombasa 1979 gegeben wurde. Es werden zwel
Konferenzen, der KongreB von Cordoba 1977 und der Dialog von Colombo 1982,
besprochen. Es wird nach dem Verstindnis von Toleranz und spiritueller Konkurrenz
in den offiziellen Dialogdokumenten gefragt (L. Provost). Der Themeniiberblick
bestitigt das Urteil des Herausgebers iiber den Stand des Dialogs.

Bonn Hans Waldenfels

Schreiner, Peter (Hg.): Lebensweisheit aus Indien (Herderbiicherei 1313) Her-
der/Freiburg-Basel-Wien 1986; 126 S.

Nachdem der Autor 1984 eine hervorragende Einfiihrung in den Hinduismus unter
dem Titel Begegnung mit dem Hinduismus (Herderbiicherei 1143) vorgelegt hat, 1aBt er
jetzt den Leser unmittelbar an der Weisheit Indiens durch viele bestausgewihlte Zitate
teilnehmen. Dabei galt als Prinzip fiir die Auswahl, ,dal Weisheit weder immer
spirituell sein muf noch notwendigerweise tiefsinnig. Weise ist den Indern auch, wer
die Frauen kennt oder zu kennen beansprucht, wer um die rechte Ordnung der
Gesellschaft, um die Fithrung der Staatsgeschiifte, um Strafmaf und Gesundheitsfiirsor-
ge weil* (9). All das ist in diese lesenwerte Sammlung ebenso aufgenommen wie
Grundiiberlegungen zum Thema Erlésung. So ist das Biichlein, das sehr viele Texte
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zum ersten Male in einer europiischen Sprache zuginglich macht, vielleicht weniger
zum kontinuierlichen Durchlesen als vielmehr zum Aufgreifen des einen oder anderen
Gedankenganges in Augenblicken der MuBe und Meditation geeignet.

Hannover Peter Antes

Stolzman, William: The Pipe and Christ. A Christian-Sioux Dialogue, Tipi Press/
Chamberlain, S.D. 1986; V + 222 p.

Das vorliegende Buch ist die Frucht {iber sechs Jahre (1978-1979) hinweg gefiihrter
Gespriche im Rosebud-Reservat (Siid-Dakota), an denen neben Srorzman (als ,chair-
man®) weitere Jesuitenpatres auf der einen, Medizinmanner und ,Priester* (Seher,
Heiler) der Lakota-Sioux (von welchem Stamm wird nicht gesagt) auf der anderen Seite
teilnahmen, zeitweise insgesamt iiber 40 Personen. Fiir die Aufzeichnung und spitere
Verdffentlichung des in das Innerste des indianischen religiosen Lebens fithrenden
Gesprichsinhalts sprechen verschiedene Griinde. Die schrifiliche Zusammenfassung
soll die indianischen Rituale festhalten und sie erkliren und somit den Jungen, die
heute eher aus Schulbiichern lernen als durch miindliche Uberlieferung, ein Hilfsmittel
zur Entscheidung zwischen den unterschiedlichen Werten (traditionell/modern, lind-
lich/stadtisch u. a. m.) sein. SchlieRlich soll das Verhilmis zum christlichen Glauben
dargelegt, ja versucht werden, die offenbaren theologischen und spirituellen Unverein-
barkeiten zwischen beiden Religionen in Einklang zu bringen — gemiR der Aussage
einiger Medizinminner, daB ,the two religions fit together®. — In gewisser Weise kann
das Buch als Fortsetzung bzw. Erweiterung zum Dialog der beiden Biicher ,Ich rufe
mein Volk* (Olten °1981) und ,Die heilige Pfeife* (Olten ?1978) gesehen werden, die
nach Erzihlungen des letzten grofen Sehers der Ogalalla-Sioux (ein Lakota-Stamm)
Schwarzer Hirsch (1863-1952) im benachbarten Pine Ridge-Reservat entstanden sind.
Allerdings ist hinsichtlich der Authentizitit zu beachten, daB die indianischen
Gesprachspartner Storzmans bereits christianisiert sind, d. h. 50 Prozent zumindest
nominell katholisch sind und weitere 35 Prozent der Episcopal-Church (die an diesem
Dialog kein Interesse hatte) angehéren. Zum anderen wurden die Gespriche zweispra-
chig gefiihrt (Englisch/Lakota), wobei jede Gruppe zusitzlich ihre, dem Dolmetscher
ungeliufige Fachtermini hatte, so daR bei aller angewendeten Sorgfalt die Frage der
richtigen Ubersetzung (in beide Richtungen) bestehen bleibt. — Wenngleich das
titelgebende Kapitel eher beildufig erscheint (166—179), so kennzeichnet der Titel doch
den jeweiligen Dreh- und Angelpunkt beider Religionen. Die Pfeife ,ist“ das ganze
Weltall, denn die Tabakkrumen, mit denen sie gestopft wird, ,sind“ die natiirlichen
Dinge, die Tiere, der Mensch, und wird bei allen bedeutenden Riten zugleich als
hochstes Opfer und Mittel der Kontaktaufnahme mit dem GroRen Geist (bzw. den
Geistern) geraucht. Wie Gott seinen Sohn (Christus) in die Welt sandte, Ordnung und
Frieden wiederherzustellen, so sandte der GroRe Geist die Weile-Biiffelkuh-Frau,
seinem Volk die hl. Pfeife zu bringen; wie Christus wird auch die WeiRe-Biiffelkuh-Frau
am Ende der Zeit wieder erscheinen. — Da das wichtigste, das weitere Leben des jungen
Indianers bestimmende religiése Erlebnis das Ritual um das Erflehen, Erzihlen und
Deuten eines Gesichts ist, eréfinet Srozman das Buch mit dem Erzihlen seines eigenen
Gesichts, seiner Berufung zum Priester (Personal Story, 1-12). Ein Einfiihrungskapitel
(13-82) rekapituliert u. a. die Voraussetzungen fiir diesen Religionsdialog. Wihrend die
christlichen Kirchen bis vor zwei/drei Jahrzehnten die Praktiken der indianischen
Religionen noch pauschal verdammten und militante Indianer ihrerseits das Christen-
tum ablehnten und ihrer angestammten Religion treu blieben, hat katholischerseits vor
allem seit dem II. Vatikanum ein Verhilimis gegenseitigen Respekts Raum gegriffen.
Die folgenden Kapitel beschiftigten sich mit den einzelnen indianischen Riten, in
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denen die Pfeife eine bedeutende Rolle spielt und denen eine christliche Entsprechung
gegeniibergestellt wird, beginnend mit den Initiationsriten beider Religionen (Making:
a-Relative Ceremony [Verwandtschaftmachen| and Baptism). (Nicht zuletzt fir das
Verstindnis der indianischen Riten ist es sicher hilfreich, zunichst ,Die heilige Pfeife”
zu lesen.) — Da die Diskussionen kaum knapper darzustellen sind, als es im Buch selbst
geschieht, begniigen wir uns hier mit einer kurzen Zusammenfassung der ,Ergebnisse®.
Bezogen auf das Verhilinis der beiden Religionen zueinander konstatiert STOLZMAN auf
indianischer Seite vier verschiedene theologische Positionen (206ff): Eine Gruppe sieht
keinerlei Differenzen, nur ,Frieden und Harmonie® nach dem Motto: ,Wir beten alle zu
demselben Gott!“; eine zweite hebt allein die festgestellten Unterschiede hervor; eine
dritte Gruppe begniigt sich — zur raschen Beendigung der Diskussionen — mit der
Feststellung gewisser Ahnlichkeiten; schlieRlich sieht eine vierte Gruppe Ubereinstim-
mungen und Unterschiede gleichermaBen. Diese Hauptgruppe versteht die Diskussion
als das, was sie sein soll: eine Méglichkeit, sich besser kennen und verstehen zu lernen
und einander zu respektieren (209). Entsprechend ,offen” ist daher das ,Ergebnis®. Es
will aufweisen, daB es trotz der tatsichlichen, teilweise gravierenden Unterschiede
méglich ist, aus der jeweils anderen Religion spirituelles gut zu iibernehmen, ohne die
eigene religiose Identitit zu verlieren, und dadurch teilzuhaben an allen Offenbarun-
gen Gottes. Nicht Einebnung der Gegensitze konnte Ziel der Gespriche bzw. des
Buches sein, sondern das Verstindnis fiir- und den Respekt voreinander zu mehren,
die Hoffnung auf eine bessere Zukunft zu nihren. Denn, so bemerkt SroLzman
abschlieBend, ,es gibt mehr geistige Gaben und Verheifungen Gottes in dieser Welt als
wir wissen oder wahrhaben wollen und es sind nicht wir, die die wahre Religion
etablieren und definieren, sondern Gott und sein(e) Geistler). Unsere Pflicht ist es, zu
wachsen in Geduld, Respekt, Reflexion, Gebet, Opfer und gutem Willen, und alles zu
akzeptieren, was Gott den Menschen gegeben hat* (222).

Bonn Norbert M. Borengdsser

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Blofeld, John: Der Taoismus oder Die Suche nach Unsterblichkeit. (Diederichs
Gelbe Reihe 61 China) E. Diederichs/Koln 1986; 350 S.

V£, der sich durch seine fritheren Biicher iiber den chinesischen Buddhismus und
Taoismus bereits einen Namen gemacht hat, dabei aber zugleich auf seine Erinnerun-
gen und Erfahrungen mit chinesischen Meistern zuriickgreifen konnte, setzt in diesem
einfiihrenden Werk gleichsam nochmals neu an. Den Unterschied zu seinem fritheren
Buch Das Geheime und das Erhabene (1974) beschreibt Vf. einleitend so: ,Als ich es
damals verfaBte, konnte ich auf nicht viel mehr als die Erinnerungen an meine Besuche
der tief in den Bergen versteckten Einsiedeleien zuriickgreifen und auf die unvollstin-
dig erinnerten Gespriiche mit ihren Bewohnern, den liebenswerten Eremiten. Ich
muBte mich auf die allgemeine Darstellung der taocistischen Disziplinen und jener
Dinge beschrinken, die dem spirituellen Pfad angehdren und die als Kultivierung des
tao bekannt sind. Mein Hauptinteresse, das damals dem Buddhismus galt, hielt mich
davon ab, den lebendigen Taoismus grindlich kennenzulernen. Dieser Mangel ist
seither behoben worden — dank eines unschitzbaren Geschenks von einem meiner
fritheren chinesischen Studenten: Ein Buch von Professor Chou Shao-hsien, das unter
dem Titel Tao-chia yii shen-hsien (,Taoistische Philosophen und Unsterbliche®) ...
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herausgegeben wurde“ (14£). Sich wesentlich auf dieses Werk stiitzend, bietet das Buch
eine gut geordnete, iibersichtliche Einfiihrung in den Taoismus, seinen Grundbegriff
(Kap. 1), die Griindergestalten (Kap. 2/3), die Dichtung und den Legendenschatz (Kap.
4/5), die volksreligiose Gestalt (Kap. 6), die taoistische Alchemie und ihr Ziel (Kap. 7-9).
Das Hauptinteresse liegt zweifellos auf den Kap. 8 und 9. Gegen die Uberschrift Der
Geist des Tales — Lebendiger Taoismus endet das Kap. 10 mit der Feststellung: ,Im heutigen
China stellt das Leben in der Einsamkeit und die Kultivierung der Stille etwas véllig
Undenkbares dar. Wahrscheinlich gilt schon der Wunsch, etwas derartiges zu tun, als
Anachronismus . . .“ (330). Der Band enthiilt am Ende Ubersichtstabellen, Zeittafel und
Literaturhinweise.

Bonn Hans Waldenfels

Ebertz, Michael N. / Schultheis, Franz (Hg.): Volksfrommigheit in Europa. Bei-
trage zur Soziologie popularer Religiositit aus 74 Lindern (Religion — Wissen —
Kultur. Studien und Texte zur Religionssoziologie 2) Chr. Kaiser/Miinchen
1986; 287 S.

Wihrend Osterreich, die Schweiz, die Niederlande, GroRbritannien, Schweden,
Polen, Ungarn, Jugoslawien, Spanien, Portugal und Griechenland jeweils durch einen
Beitrag im Forschungsfeld reprisentiert und durch einen Uberblicksartikel zur For-
schungslage iiber diese und in diesen Lindern vorgestellt werden, erfreuen sich die
Bundesrepublik, Frankreich und Italien noch eines zusitzlichen Forschungsschwer-
punktbeitrages. Alle Beitrige (inkl. der Standortbestimmung in der Einleitung) sind
lehrreich und interessant und verdienen eine groBe Leserschaft.

Mit Blick auf die Bundesrepublik Deutschland sind vor allem die konkreten
Aussagen zur Marienverehrung im Katholizismus besonders geeignete Beispiele, die
Intention und Leistungsfihigkeit einer solchen Forschung zu demonstrieren, wihrend
leider der Beitrag zur protestantischen Volksfrémmigkeit auf konkrete Beispiele
verzichet und so doch recht allgemein in der Aussage bleibt. Es wird im zuerst
genannten Beitrag gezeigt, welchen Wandel das Marienbild durchgemacht hat und wie
gerade im kirchenoffiziellen Sprachgebrauch eine Peripherisierung der Marienvereh-
rung zu beobachten ist, wenn etwa ,Marid LichtmeR* in ~Darstellung des Herrn“ oder
»Marid Verkiindigung® in »Verkiindigung des Herrn“ umtituliert werden (vgl. 74).
Hierbei wiire sicherlich noch zusitzlich zu untersuchen, ob der Gebrauch der Mutter-
sprache in der Messe infolge der Liturgierefom mit zur Verdriingung der Marienvereh-
rung beigetragen hat, da zuvor allein die Andachten zu Ehren der Heiligen in der
Muttersprache abgehalten worden sind.

Es wiirde zu weit fithren, wollte man hier alle Beitrage einzeln vorstellen, bei denen
wie im Beispiel Osterreichs konkrete Verehrungsformen genannt (z. B. 92f) und
allgemeine SchluBfolgerungen (z. B. 95) gezogen werden. So bleibt nur die Beschrin-
kung auf einige besonders wichtige Phinomene, so etwa der Versuch, mit Blick auf
Polen zu zeigen, daR die dortige Realitit sich durch keine bislang formulierte
soziologische Theorie hinreichend erkliren liR¢ (vgl. 158), oder der Hinweis auf die
spezifische Form einer ,Intellektuellen-Religiositat* in Ungarn (170ff) oder die beiden
sich widersprechenden Paradigmata von ~Entchristianisierung und ,Exchristianisie-
rung®, um den Schwund religidser Praxis in Frankreich zu erkliren (vgl. 197), oder
schlieflich der Umgang mit Photographien als ein besonders ,formloses® Ritual in
Italien (vgl. 230 und die theoretischen Ausfiihrungen dazu, 234), ganz zu schweigen von
Ersatzformen wie dem ,Viterchen Frost® in Jugoslawien (183ff).
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All dies hat hoffentlich eines deutlich machen kénnen, daR es sich wirklich Iohnt,
dieses Buch zu lesen, zumal die vielen Literaturangaben bei jedem Linderiiberblick
und Einzelbeitrag noch zahlreiche weiterfiihrende Fragestellungen und Perspektiven
fiir Forschungsdesiderate beinhalten.

Hannover Peter Antes

Haddad, Yvonne Yazbeck / Findly, Findly, Ellison Banks (eds.): Women,
Religion, and Social Change, State Univ. of New York/Albany 1985; XXI + 508 p-

Dieser materialreiche Band iiber die Rolle der Frauen in der Entwicklung der
Religionen und deren Zusammenhang mit gesellschaftlichem Wandlungen geht auf ein
Symposium zum Thema zuriick, das im Oktober 1983 in Hartford, Connecticut,
gehalten wurde. Das Thema wurde in vier Teilen behandelt. Teil I fragt nach der Rolle
der Frauen in der Ausformung von religiser Tradition. In 5 Beitrigen geht es um die
Absonderung der Frauen im rabbinischen Judentum (J. Baskin), um die Stellung der
Frau im frithen Islam (J.L Smrra), im alten Indien (E.B. FinoLy), im Buddhismus (]. D.
WiLus) und nochmals im frithen chinesischen Buddhismus (N. Scuuster). Teil II steht
unter dem Thema ,Gesellschaftliche Transformation, die Rolle der Frauen und
traditionelle religidse Institutionen®. Typologien und ikonographische Darstellungen
sind hier ein aufschluBreiches Forschungsfeld: die Magdalena in der christlichen Kunst
(J. DiLLensERrGER), die Frauen in der islamischen (W. B. DEnny), zweimal in der Hindu- (S.P.
Roemson; D. M. Wurrr), schlieflich in der nigerianischen Kunst bzw. Welt (R.1].
Hackert). Teil HI richtet die Aufmerksamkeit auf die moderne Welt, die Rolle der
Frauen im Islam nach dem arabischen Denken des 20. Jahrhunderts (Y. Y. Happap), in
der iranischen Revolution (W. R. Darrow), in der nigerianischen Revolution (P. TUrNER),
in den frithen nationalistischen Bewegungen Indiens (L. RatT) sowie im China der
Jahre 1911-1986. (M. E. Lestz). Der letzte Teil IV ist der nordamerikanischen Gesell-
schaft gewidmet. Besprochen wird die Religion der Irokesen (A.A. SmiMony), der
Spiritismus des 19. Jahrhunderts (A. D. Braubg) sowie weitere Aspekte, die u. a. im
katholischen und jiidischen Raum zur Entwicklung der feministischen Bewegung
beigetragen haben (F. G. KrkPATRICK; A. TADAROLA; E. M, UMANSKY).

Fragt man nach den wichtigsten Ergebnissen, so lassen sich folgende anfiihren: (1)
Frauen sind auf unterschiedliche Weise in ihrem Bemiihen um eine verinderte Stellung
in der Gesellschaft religivs motiviert worden. Sie haben teilgenommen an religiésen
Bewegungen, die selbst auf ihre Weise gesellschaftlich revolutionir waren. Sie haben
mitgewirkt an revolutioniren Bewegungen, die wenigstens teilweise religids inspiriert
waren. Sie haben teilweise auch unter dem EinfluB gesellschaftlichen Wandels auf ihre
Religionen eingewirkt. Die Religion hat sich sowohl als Instrument der Befreiung der
Frauen als auch oft als Instrument der gesellschaftlichen Unterdriickung von Frauen
erwiesen. (2) Frauen sind in der Gegenwart sowohl in religiésen wie in revolutioniren
Bewegungen zu finden, in denen es um eine radikale gesellschaftliche Transformation
geht. (8) Dennoch ist das vorhandene Material noch zu diirftig, um zu weitreichenden
Theorien zu gelangen. Dafiir sind die konkreten Fallbeispiele noch zu sehr an die
konkreten Umstinde der jeweiligen Gesellschaft gebunden. Daraus ergibt sich (4), daf
die Frage auch in der Zukunft vertiefter Forschungen bedarf. Unbestritten leistet dieser
Band selbst aber bereits einen guten Beitrag auf dem Wege der Forschung. Er
unterscheidet sich wohltuend von vielem anderen, was heute zur Frauenfrage auf dem
Marke ist. Der Band enthilt ein hilfreiches Register und iiber 50 illustrierende Bilder.

Bonn Hans Waldenfels
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Hunke, Sigrid: Tod — was ist dein Sinn?, Verlag Giinther Neske/Pfullingen
1986; 164 S.

S. HunkEg, Verfasserin so beriihmter Biicher wie Allahs Sonne iiber dem Abendland,
Kamele auf dem Kaisermantel. Deutsch-arabische Begegnungen seit Karl dem Grofien und
Europas eigene Religion hat nun in Fortfithrung der Gedanken des zuletzt genannten
Buches die Frage nach dem Sinn des Tode aufgegriffen und zu beantworten
versucht.

Threm universalhistorischen Ansatz entsprechend, referiert sie zunichst die Antwor-
ten der Religionen (Agypter, Hebrier, Buddhisten, Griechen, Germanen, Christen und
Muslime), wobei der eine oder andere einseitige Akzent oder gar Fehler (2. B. wird
S. 75 gesagt, dalb die Muslims glauben, daf die Toten bei Gott sind, was nicht richtig
ist, da nach islamischer Auffassung die Geretteten im Paradies sind, wo sich Gott nur
zeigt, wann und wem er will) eingeflossen ist. Danach folgen die Antworten neuzeitli-
cher Ideologien, namlich des Materialismus und des Parapsychologismus (mit einer
bemerkenswerten Kritik der sog. Erfahrungsberichte tiber das Leben nach dem Tod, S.
10141). SchlieRlich gibt S. Hunke ihre eigene Antwort, die daraus erwichst, daB die
europiische Religion an die Stelle des ihrer Meinung nach dualistischen Daseinsver-
stindnisses des Christentums ,die Einheit von Ursprung und Ziel des Menschen (setzt),
die als Einheit des im Menschen immer anwesenden freien Géttlichen ihn in Freiheit
zum verantwortlichen Mitarbeiter Gottes an der Welt beruft* (139f). Im Wissen um
diese Wesenseinheit des Géttlichen in uns mit dem Géttlichen schlechthin sollte es
gelingen, den ,gewohnten Daseinshorizont zu tibersteigen und den Tod auch von der
anderen Seite zu sehen und, anstelle als Verlust aller individuellen Grenzen, ihn zu
entdecken als ungeheure Verwesentlichung® (147) und folglich in Anlehnung an
Heidegger als ,die bergende Geborgenheit im ,Heilen’, in der heiligen Fiille, die ,das
Sein birgt’ — das ,Ge-birg* des Seins.“ (148)

Hannover Peter Antes

Friedli, Richard: Zwischen Himmel und Holle — Die Reinkarnation. Ein religions-
geschichtliches Handbuch, Universititsverlag/Freiburg, Schweiz 1986; 122 S.

Wer den Puls der Zeit fuhlt, stellt fest, daR die christliche Eschatologie, die
traditionelle, immer fragwiirdiger, und die moderne, immer sprachloser, die asiatische
Alternative der Reinkarnation hingegen immer plausibler wird. FrieoLr spricht nun zu
dieser Frage als Religionswissenschaftler, als Kulturanthropologe, der ein dialogales
Verstandnis fiir beide Modelle sucht. Die materiale Darlegung macht einem bewuft,
daf man nicht einfach von Reinkarnation reden kann, da es sowohl innerhalb des
Hinduismus wie des Buddhismus wie der afrikanischen Tradition sehr verschiedenarti-
ge Auffassungen gibt. Die formale Darlegung, das eigentlich Originelle des Buches,
zeigt die finf Phasen eines entsprechenden Dialoges auf (97ff). Es wird betont, daR es in
beiden Fillen darum geht, die Gebrochenheit des Lebens zu deuten, mit der Existenz
zum Tode umzugehen, also um die letzten existentiellen Fragen, die man darum nicht
in emem dogmatischen Schema von Entweder-Oder, von Wahrheit und Irrtum,
sondern nur im existentiellen Dialog betrachten, nach dem MaR ihrer persénlichen
Betroffenheit beurteilen und als asketische und moralische Herausforderung verstehen
soll. Insofern liefert das Buch ein Paradigma, wie auch andere strittige Fragen zwischen
den Religionen anzugehen wiren und insofern wird es dem anspruchsvollen Untertitel
gerecht, ein ,religionsgeschichtliches Handbuch® zu sein. Freilich, so sehr nach dem
iiblichen Dogmatismus der neue Akzent auf das existentielle Verstindnis fillig ist, wird
die ontologische und theologische Fragestellung damit nicht einfach iiberfliissig. Man
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wire Friepir, der zugleich auch Missionswissenschaftler ist, dankbar gewesen, wenn er
zusitzlich auch auf dieser Ebene ein Wort zur Frage gesagt hitte. Entgegen der
mehrheitlichen Meinung wiirde ich persénlich glauben, da man nicht eine Unverein-
barkeit der zwei Modelle der Einmaligkeit und der Wiedergeburt aussagen miifite,
sondern unter gewissen Voraussetzungen eine grundsitzliche Vertriglichkeit zulassen
konnte, was fiir die pastorale Haltung gegeniiber Menschen, die nun mit dem
Wiedergeburtsmodell liebdugeln, von Bedeutung wire.

Arth Walbert Bithlmann

Kléckner, Michael / Tworuschka, Udo (Hg.): Umwelt (Ethik der Regionen —
Lehre und Leben 5) Késel/Miinchen, Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen
1986; 207 S.

Der 5. Band der hier schon mehrfach vorgestellten Reihe (vgl. ZMR 70 [1986] 86f,
321 und ZMR 71 [1987] 151f) ist einem in der heutigen Diskussion brisanten, im
religionsgeschichtlichen Befund allerdings ziemlich unersprieBlichen Thema: der
Umwelt gewidmet. Lediglich die sonst nie einbezogenen ,indianischen Stammesreligio-
nen® (141ff) haben hierzu Tiefgreifendes zu sagen und werden deshalb zu Recht
ausfiihrlich vorgestellt. Auch die Beispiele aus dem Taoismus (123ff) sind gut ausge-
wiihlt und fithren wirklich weiter.

Mager dagegen sind die Ergebnisse bei den westlichen Hochreligionen: Jiidische
Religion, Christentum (im Unterschied zu anderen Binden der Reihe hier nicht nach
Katholizismus und Protestantismus differenziert) und Islam, wo man den Autoren die
Verlegenheit anmerkt, etwas berichten zu miissen, obwohl es doch kaum etwas dazu zu
sagen gibt, so daR man iiber jede — auch oft nur zufillige und deshalb keineswegs
reprisentative — Notiz dankbar ist und sie dementsprechend ausschlachtet. Ahnliches
gilt vom Buddhismus und Hinduismus, wo, wie schon bei den anderen grofen
Religionen, die zutreffenden Beitrige der gegenwirtigen Diskussionslage und nicht
einfach der religiésen Herkunftstradition entstammen.

Von daher stellt sich die Frage, ob die Herausgeber wirklich gut beraten sind, wenn
sie aus jeder interessanten Frage einen ganzen Band machen. Fiir die vorliegende
Problematik jedenfalls wire ein Artikel ausreichend gewesen, um den Befund und die
Ergebnisse erschopfend vorzutragen.

Hannover Peter Antes

Kloss, Hermann: Gnostizismus und ,Erkenntnispfad’. Thre Gemeinsamkeit ange-
sichts des ,Wortes vom Kreuz" Eine religionsphinomenologische Studie (Beihefte der
Zeitschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 26) E. J. Brill/Leiden 1983, 361 S.

Nachdem in der Vergangenheit immer wieder auf Analogien zwischen der Gnosis
und dem buddhistischen Heilsweg hingewiesen worden war, wurde eine vergleichende
Studie iiberfillig. K., der wihrend der Arbeit an diesem Buch beruflich in Indien titig
war, stellt sich seiner Aufgabe angesichts des ,Wortes vom Kreuz®, d. h. er vergleicht
die beiden Heilssysteme in ihrer Struktur zugleich angesichts des im Christentum
vorherrschenden Existenz- und Heilsverstindnisses. In der Einleitung beschreibt K. die
Aufgabe, die er sich gestellt hat, die Methodik und Grundbegrifflichkeit. Er nennt vier
Gesichtspunkte zur Klirung: (1) die Frage nach der gegenseitigen historischen Abhin-
gigkeit, fiir deren Lésung jedoch die vorhandene Quellenlage nicht ausreicht, (2) die
Maglichkeit, die Frage nach einem schwerlich zu ermittelnden Ursystem des Gnostizis-
mus wie auch den indischen Ansatz durch den Riickgriff auf ein einheitsstiftendes
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Existenzverstindnis zu ersetzen, wie K. es fiir das Christentum bei BurtmanN in
Vorschlag gebracht sieht, (3) den Ausschluf der Absicht, den Kreis der gnostischen
Systembildungen auf den indischen Subkontinent auszudehnen, (4) die Ablehnung
nicht nur einer fiir die beiden Systeme gegebenen Urzeit, sondern auch eines
entsprechenden Urprinzips, von dem her alles zu beurteilen wire (vgl. 3—6). In einer
Vorwegnahme des Ergebnisses meint K.: ,I. daB genug Griinde bestehen, den Namen
,Gnostizismus* (bzw. Gnosis) dem Kreis von Systembildungen vorzubehalten, dem er
von der bisherigen Forschung beigelegt wurde, II. daR sich aber eine tiefe Wesensver-
wandtschaft zwischen dem Gnostizismus und jener genannten Religionswelt bekundet,
eine Verwandtschaft, die es notwendig macht, von einem gemeinsamen Existenzver-
standnis zu reden® (5). — Kap. I behandelt Wesen und Definition des Existenzverstind-
nisses von Gnostizismus und Erkenntnispfad, Kap. II die religionsgeschichtlichen
Voraussetzungen, die Wesensziige der vorgnostischen bzw. dem frithen Gnostizismus
zeitgendssischen Religionsgeschichte, das Urchristentum eingeschlossen, und entspre-
chend die dem Erkenntnisweg vorausgehende indische Religionsgeschichte, die bis in
die Zeit der Veden zuriickverfolgt wird. In einem kurzen Zwischenkapitel III ist die
Rede von dirckten und indirekten Erscheinungsformen der beiden Vergleichssysteme.
Das Schwergewicht des Werkes liegt auf den Kap. IV=VI, in denen es der Reihe nach
um Unbheilserfahrung und Heilsverlangen, die Erlésung ins Uberweltliche und die
Erlésung aus der Welt geht. Aus diesen Phinomenvergleichen ergeben sich einmal die
Grundziige der Verwandtschaft zwischen den beiden Systemen (Kap. VII) und die
Voraussetzungen fiir eine Konfrontation des ihnen Gemeinsamen mit dem urchristli-
chen Existenzverstindnis (Kap. VIII. Es ist hier nicht der Ort, eine detaillierte
Darstellung der einzelnen Bezugsfelder zu bieten. Zweifellos gehort die Arbeit von K.
aber zu denen, an denen weder die Frage der Gnosisforschung noch die vergleichende
Religionsforschung, wo sie nach Vermittlungen zwischen europazugewandten nahéstli-
chen und indischen Heilssystemen fragt, noch eine von raumzeitlichen Gesichtspunk-
ten losgeloste Behandlung unterschiedlicher Existenzsverstindnisse vorbeikommt.

Bonn Hans Waldenfels

Klostermaier, Klaus K.: Mythologies and Philosophies of Salvation in the Theistic
Traditions of India (Editions SR 5). Wilfrid Laurier University Press/Waterloo,
Ontario 1984; XVI + 549 P

Das Manuskript fiir diese grundlegende Arbeit lag in der Substanz seit 1970 fertig
vor, kam aber erst Jahre spiter zur Verdffentlichung. Das Werk ist das Ergebnis eines
langjéhrigen Studiums der Frage nach dem Heil in den theistischen Traditionen
Indiens. Es diirfte fir die kommende Zeit ein Standardwerk zum Thema sein. Vf.
behandelt die Frage in finf Teilen. Teil I ist der vedischen Zeit gewidmet. Nach Ansicht
des V. ist Indra nur in dieser Zeit als Heilsgestalt angesehen worden. Er bespricht die
verschiedenen Heilsmythen der vedischen Literatur. Das zweite Thema dieses Teils ist
Yajfia, dje Heilsvermittlung. Die Teile I=1v behandeln Visnu und seine Verehrung, Siva
und den Saivismus und Devi und den $aktismus. In einer gewissen Parallelitit ortet V.
zunichst die jeweiligen religiésen Gemeinschaften. Sodann verfolgt er die grundlegen-
den Mythologien in den vedischen Quellen, in den Epen und Puranas. Es folgen
Ausfithrungen iiber die lkonographien, die im iibrigen mit den 47 Darstellungen im
Bildteil am Ende des Buches verglichen werden kénnen, und die Formen der
Verehrung, schlieBlich die Besprechung der Philosophien. Vf betont deutlich die
innere Verkniipfung von Mythologie und Philosophie im indischen Geistes- und
Religionsleben. Der Zusammenhang von Mythos, Philosophie und Kult wird im
Schiufiteil V, der in einer Synthese zusammenfalt, erneut thematisiert. Vf. erweist sich

252



in der Art seiner Darstellung als souverdner Kenner und Beherrscher der umfangrei-
chen Materic. Fast die Hilfte seines Werkes bildet der wissenschafiliche Apparat, der
Anmerkungsteil, die Bibliographie, der Index und der Bildteil. Eine deutsche Uberset-
zung dieses Bandes sollte ernsthaft erwogen werden.

Bonn Hans Waldenfels

Lihnemann, Johannes: Weltreligionen im Unterricht. Eine theologische Didaktik
[fiir Schule, Hochschule und Gemeinde. Teil I: Fernistliche Religionen, Vandenhoeck
& Ruprecht/Gottingen 1986; 297 S.

Mit diesem Band wendet V£ seine Bemiihungen um ,eine theologische Didaktik fiir
Schule, Hochschule und Gemeinde* auf die beiden groRen asiatischen Traditionen des
Hinduismus und Buddhismus an. Die beiden groRen Teile des Werkes sind parallel
aufgebaut. Am Anfang steht eine inhaltliche Einfiihrung; es schlieBen sich theologische
und didaktische Reflexionen an; schlieRlich werden die religionspadagogischen Hinwei-
se, die das Ganze durchziehen, in konkreten Unterrichtsentwiirfen gesammelt. In den
illustrierten, durch Zitate aus eingingigen Schriften und Ubersichten angereicherten
Darstellungen des Hinduismus (1.2) und Buddhismus (Weg des Buddha: 8.2, Buddhis-
musgeschichte: 3.3, Hauptrichtungen: 3.4) folgt Vf. der einschlagigen religionswissen-
schaftlichen Literatur. Der méglichen Relevanz des Neo-Hinduismus fiir die 8stliche
und westliche Kultur ist ein eigenes Kapitel 1.8 gewidmet, in denen dann auch die
Ubergiinge zu den im Westen wirksamen hinduistischen Gruppen sichtbar werden. In
diesem Sinne hat der Buddhismus im Westen noch nicht die gleiche Deutlichkeit
erlangt (dazu 3.8.4). VE achtet vor allem auf den EinfluR des Zen; entsprechend
vergleicht er im Unterrichtsprojekt Meditation und Gebet im Zen-Buddhismus und in
Taize (3.5). Fiir die Zukunft wird man freilich noch stirker auf den Einfluf des
tibetischen Buddhismus im Westen Riicksicht nehmen miissen. Didaktisch fragt V. in
1.4 auch nach dem Religionsthema, hier erliutert am Hinduismus, im Alters- und
Schulzusammenhang, nach dem Einsatz der Medien — ihnen widmet er als Einschub-
kapitel den Teil 2 —, sodann nach Unterrichtsskizzen und -materialien. Unter den
religionswissenschaftlich relevanten Lehr- und Lernbiichern diirfte das vorliegende
Unterrichtswerk eines der zuverlissigsten und brauchbarsten sein.

Bonn Hans Waldenfels

Lahnemann, Johannes: Weltreligionen im Unterricht. Eine theologische Didaktik
Sfuir Schule, Hochschule und Gemeinde. Teil II: Islam. Vandenhoeck & Ruprecht/
Gc'jtti.ngen 1986; 299 S.

In Fortfithrung des ebenfalls 1986 versffentlichten 1. Teiles beziiglich der ferndstli-
chen Religionen greift nun dieser 2. Teil im wesentlichen das 1977 bei Mohn in der
Handbiicherei fiir den Religionsunterricht als Band 21 erschienene Werk Nichtchristliche
Religionen im Unterricht. Beitrige zu einer theologischen Didaktik der Weltreligionen. Schwer-
punkt: Islam wieder auf, erweitert aber den Gesamtentwurf und bezieht die zwischen-
zeitlich erschienene didaktische Literatur mit ein.

Es ist in seiner Information, fachwissenschaftlich gesehen, zuverlissig und, didaktisch
gesehen, sowohl in der Erérterung der Theorieansitze als auch in den konkreten
thematischen Vorschlidgen fiir verschiedene Altersstufen ein guter Ratgeber fiir den
Lehrersowie eine hervorragende Hilfe zur Orientierung hinsichtlich derunterschiedlichen
Mébglichkeiten in der Praxis und der vielfiltigen Angebote auf dem Biichermarkt.

Hannover Peter Antes
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Rolston, Holmes: Religious Inquiry. Participation and Detachment, Philosophical
Library/New York 1985; 309 p.

Die Arbeit ist eine Studie in vergleichender Religionswissenschaft, in der das
religiose Verstehen anhand des Vergleichs der geistlichen Reisen so unterschiedlicher
Minner wie Augustinus, Ghazali, Nagarjuna und Sankara eingeiibt wird. Verankerung in
der eigenen religidsen Welt und eine innere Freiheit, die ein Bedenken des geistlichen
Weges bei gleichzeitiger Offenheit fiir das diesem Weg Fremde ermdglicht, sind die
beiden Schliissel, die zu einem religiésen Verstehen fithren, die der heutigen Begeg-
nungssituation der Regionen entspricht. Dem Ansatz entsprechend stellt der Autor
zunichst seine Gesprachspartner biographisch vor, stellt sie sodann in den je cigenen
religiosen Kontext. Er zeigt, wie die religidse Erkenntnis eine Sache der Wahrnehmung
und des (auch begrifflichen) Ausdrucks ist, wie Subjektivitit und Objekdvitit sich in
einem je Dariiber-Hinaus finden, wie Verstechen immer ein Sich-Aussetzen, Anhing-
lichkeit und Loslésung zum Inhalt hat. Das SchluBkapitel sagt in seiner simplen Formel
,Learning (about) Religion, daR ein Lernen iiber die Religion stets im Vorldufigen
verharrt, solange nicht aus diesem ein Erlernen der Religion und des Religidsen
wird.

Bonn Hans Waldenfels

Schlegelberger, Eckard: Die indische Goitterwelt. Gestalt, Ausdruck und Sinnbild.
Ein Handbuch der hinduistischen Ikonographie, E. Diederichs/Koln 1986; 294 S.

Schumann, Hans Wolfgang: Buddhistische Bilderwelt. Ein ikonographisches
Handbuch des Mahayana- und Tantra-Buddhismus. E. Diederichs/Kéln 1986;
294°S.

Die beiden Verdffentlichungen schlieRen eine Liicke fiir eine breitere Leserschaft,
die sich mit den beiden grofen in Indien entstandenen Religionen nicht nur intellektu-
ell auf dem Wege der Buchlektiire, sondern auch in der Praxis, in der Begegnung mit
Tempelwesen, Symbolik, bildhaften Darstellungen und Kultischem vertraut zu machen
suchen. Beide Binde heben sich denn auch von den zahlreichen Bildbanden, die es
inzwischen gibt, dadurch ab, daB sie nicht bekannte Bilddarstellungen kommentierend
vorstellen, sondern anhand von zahlreichen Hlustrationen — im Band iiber den
Hinduismus rund 240, teilweise vom Autor selbst gezeichneten, teilweise nach seinen
Vorlagen gearbeitete Abbildungen, im Band iiber den Buddhismus rund 420 Abbildun-
gen — die Gesetze der Ikonographie in Hinduismus und Buddhismus erliutern.
ScHLEGELBERGER fithrt nach einer lesenswerten Einleitung in folgende Gebiete ein: I. Die
ikonographische Umsetzung der Gottesvorstellung, IL. das Pantheon, IIL. die Quirlung
des Milchmeeres und die Manifestation der Natur, IV. die Kérperhaltung der Gotter,
V. ihre Gestensprache (Mudras und Hastas), VL. ihre Attribute und VII. Ausstattung,
VIIL die Zeichen- und Symbolsprache. Scrumann befaBt sich in semer Darstellung der
buddhistischen Kunst vorrangig mit dem Mahayana- bzw. Tantra-Buddhismus; wir
betonen bewuRt diesen Zusammenhang, um der Erwartung entgegenzuwirken, der
Gesamtbereich des Mahayana sei hier abgedeckt. Die Selbstbeschrankung ist in sich
kein Fehler, einmal, weil die Symbolsprache des Buddhismus wohl in keinem seiner
Zweige so ausgeprigt ist wie im Tantra-Buddhismus, sodann auch, weil dieser Zweig
sich in der westlichen Welt einer wachsenden Aufmerksamkeit erfreut. Die Einfithrung
des Bandes ist m. E. etwas knapp ausgefallen. Es hitte iiber die Vorstellung der
bekannten Rahmendaten hinaus vor allem die Rolle des Ikonographischen im Buddhis-
mus iiberhaupt etwas deutlicher zur Sprache gebracht werden kénnen. Die Einfiihrung
kulminiert in einer ersten Einfilhrung in den Symbolkanon der Posen, Gesten und
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Attribute, die die verschiedenen Gestalten pragen. Es folgen dann eine Behandlung der
Buddhagestalten, der historische Buddha, dann die Vorzeit- und Zukunftbuddhas, die
fiinf transzendenten Buddhas und der Adibuddha, die Bekenntnis- und Medizinbud-
dhas, in weiteren Kapiteln die Bodhisattvas und Gétter, dann die Sadhitas, schlieRlich
die Darstellung historischer Personen. Beide Binde haben als Anhang ein weiterfiith-
rendes Literaturverzeichnis und Register. Sie kénnen nachhaltig als Einfiihrung fiir eine
breitere interessierte Offentlichkeit empfohlen werden.

Bonn Hans Waldenfels

Tworuschka, Monika: Analyse der Geschichtsbiicher zum Thema Islam (Studien
zur internationalen Schulbuchforschung 46; Der Islam in den Schulbiichern
der Bundesrepublik Deutschland, Teil 1). Georg-Eckert-Institut fiir Internatio-
nale Schulbuchforschung/Braunschweig 1986; XXI + 343 S.

Tworuschka, Udo: Analyse der evangelischen Religionsbiicher zum Thema Islam
(Studien zur internationalen SchuIbuchforschung 47; Der Islam in den
Schulbiichern der Bundesrepublik Deutschland, Teil 2). Georg-Eckert-Institut
fiir Internationale Schulbuchforschung/Braunschweig 1986; XIX + 300 S.

Wenn man an die steigende Zahl muslimischer Schiiler in deutschen Schulen aller
Art denkt, und auch an die stabile Zahl der Muslime, die in Deutschland bleiben wollen
und somit einen nicht mehr zu iibersehenden Bestandteil der Bevilkerung ausmachen,
dann kann es den Verantwortlichen in Gesellschaft und Staat nicht gleichgiiltig sein,
wie der Islam in den Schulbiichern dargestellt und, ob offen oder indirekt, beurteilt
wird. So hat es eine Gruppe von Wissenschaftlern und Fachdidaktikern unternommen,
die Schulbiicher fiir die Ficher Geographie, Geschichte, evangelische und katholische
Religion auf ihre Aussagen und Vermittlungsmethoden zum Thema Islam zu untersu-
chen. Der Zweck dieser Untersuchung ist, zu helfen, ein méglichst vorurteilsfreies,
sachgerechtes Bild vom Islam zu zeichnen, das soweit wie moglich dem Selbstverstind-
nis der Muslime entspricht, und damit einen Beitrag zum Gelingen der Integration
muslimischer Mitbiirger in die bundesrepublikanische Gesellschaft zu leisten.

Uns liegen nun der Band iiber die Geschichtsbiicher und der Band iiber die
evangelischen Religionsbiicher zum Thema Islam vor. Die Analyse der zahlreichen
Biicher wird sehr sorgfiltig, mit grofter, ja perfektionistischer Akribie durchgefiihrt.
Wohltuend ist die scharfe Reflexion iiber die eigene Arbeitsmethode, ihre Vorausset-
zungen, Grundsitze und Zielsetzungen, aber auch iiber ihre Schwierigkeiten und
Grenzen. Die Methode griindet auf einer dialogischen Sicht der Religionswissenschaft
und zeichnet sich durch eine offene Sympathie fiir den Islam aus. Diese Sympathie
wird unterstiitzt durch eine sehr gute Kenntnis der Materie, durch die Beratung
fachkundiger Kollegen und zuletzt auch durch die Stellungnahme islamischer Gelehr-
ter, vor allem aus der bekannten Universitiit al-Azhar in Kairo. Dies alles garantiert die
Seriositit der Analyse und die Soliditit der erarbeiteten Ergebnisse.

Und wenn man sich vergegenwirtigt, welche Bedeutung der Schulunterricht fiir
Schiller und Lehrer sowie fiir die Gesamtgesellschaft besitzt, dann kann man die
Lektiire und die sorgsame Aufarbeitung dieser aufschlufreichen und zu mancher
Kurskorrektur mahnenden Untersuchung allen Verantwortlichen in den Schulen und
Schulbuchverlagen, in den Stitten der Erwachsenenbildung, in den Gemeinden und
Kirchen sowie in den verschiedenen Kultusministerien nur dringend empfehlen.

Miinster Adel Theodor Khoury
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ANNOUNCEMENT

VII. IAMS CONFERENCE
ROME — 29th June to 5th July 1988

“CHRISTIAN MISSION TOWARDS THE THIRD MILLENIUM:
THE GOSPEL OF HOPE”

Plenary Lectures:
Presidential address
“Hoping against Hope in Biblical Perspective”
“Historical-Missiological Evaluation of this outgoing Millenium”
(The Lectures will be followed by responses and plenary discussion.)

Workshops:

Evangelical-Roman Catholic Dialogue

Church as Healing Community in Mission

Place and Role of Basic Christian Communities in Mission
Five hundred Years of Mission — A New Beginning
Power Structures and Gospel of Hope

(Structures Economic, Political, Sexist, Ecclesiastical)

— The Poor — People as Subject of Mission

— Religious Pluralism and Search for a New Order

— Mission and Idolatry of the Secular/Mammon

— Reevangelization of the North

!

{(Each Workshop has a Moderator and a number of Resource Persons.)

Set in the context of worship, participants will relate the theme to bible studies on texts
from Genesis, Zachariah, Romans and Revelation.

Exposure Experiences in West and East Europe will be available the days prior to the
congress.

Meetings of IAMS Working Parties (BISAM, DAB, HEALING) will take place, beginning
after the closure of the conference up to 8th of July.

Detailed information, invitation and application forms will be sent to IAMS members
December 1987 (to non-members by request).

Anschrifien. der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Michael Sievernich, St. Georgen,
Offenbacher LandstraBe 224, D-6000 Frankfurt 70 - P. Mathew Paikada, Kapuziner-
strafe 27, D-4400 Miinster - Dr. Guillermo Meléndez, Apartado Postal 390, Parque de
Sabanilla, 2070 San José, Costa Rica - Dr. Luis Gutheinz, Fujen Catholic University,
24905 Taipei-Hsien, Hsinchuang, Taiwan - Prof. Dr. Dr. habil. Hans Waldenfels,
Grenzweg 2, D-4000 Diisseldorf 81 - Prof. Dr. Hubert Seiwert, Kollenrodtstrafe 16,
D-3000 Hannover 1
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MODELLE CHRISTLICHER SOTERIOLOGIE
IN AUSSEREUROPAISCHEM KONTEXT

von Hans Waldenfels
1. Voriiberlegungen

Die Frage nach der christlichen Soteriologie ist wesentlich von zwei
Ansitzen her bestimmt. Aus der traditionellen Sicht des christlichen Glau-
bens hat sie einmal auf die Frage nach der Bedeutsamkeit Jesu Christi zu
antworten. Hier beriihrt sie sich insofern mit der Frage nach der Christologie
im engeren Sinne, als aus dem jeweiligen Verstindnis der Person Jesu und
seiner Rolle in der Geschichte der Welt sich auch seine Bedeutsamkeit fiir die
Menschheitsgeschichte ergibt. Sodann aber hat die Frage der Soteriologie es
auch immer mit den konkreten Situationen des Menschen zu tun. Diese
wiederum kénnen negativ erfahren und beschrieben werden als Unbheil,
Unfreiheit, Ungeborgenheit, Angst, Leid, Einsamkeit, Orientierungslosigkeit,
Schuld, Siinde u. 4. oder auch positiver als Sinnsuche, Heilsverlangen, Ruf
nach Harmonie, wahrer Erfiillung, Ganzheit, Ewigkeit, Unsterblichkeit u. 4.

Nun gehért es zu den Zeichen unserer Zeit, daf der Mensch immer
weniger als einzelner gleichsam zeit- und raumlos in unseren Blick kommt
und statt dessen seine Heillosigkeit im Zusammenhang mit der konkreten
Welt, in der er lebt, geschen wird. Man kann daher sagen, daf die
Heillosigkeit aus der Erfahrung des konkreten Lebensraums der Menschen
heraus formuliert wird, aus der Erfahrung der sozio-okonomisch-politischen
Verhiltnisse und Systeme, der geistes- und ideengeschichtlichen Entwicklun-
gen, der Weltanschauungen, Philosophien und Religionen, — anders gesagt:
aus der Erfahrung der verschiedenen kulturellen Situationen heraus.

Dieses vorausgesetzt ist es erst sinnvoll, die Frage nach der christlichen
Soteriologie im auBereuropiischen Kontext zu stellen. Das kann freilich nur
auf recht selektive und vorldufige Weise geschehen. Denn einmal miifte eine
umfassende Darstellung der auBereuropiischen Christologien vorausgesetzt
werden, die, selbst wenn sie geleistet werden kénnte, unvollstindig und
vorldufig wire, da die Christologien sich immer noch weiterentwickeln.!
Sodann setzt der vorgegebene Rahmen angesichts der Fiille von bedenkens-
werten Gesichtspunkten eine natiirliche Grenze.

Aus diesem Grunde werden wir zunichst schwerpunktmiBig fir Latein-
amerika, Afrika und Asien nach den Kontexten des Unheils fragen, sodann in
den genannten Kontinenten das christologische Interesse zu beschreiben
suchen, schlieRlich im letzten Teil je ein soteriologisches Modell vorstellen.
Wir werden dabei Australien auslassen, weil die Theologie dort sich weithin
an der westlichen orientiert, aber auch Ozeanien, obwohl die verschiedenen
Formen biokosmischer Religionen angesichts des erneuerten Interesses an
der mikrokosmischen Religitsitit im soteriologischen Fragekontext unsere
Aufmerksamkeit verdienen wiirden.?
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2. Kontexte des Unheils

2.1 Lateinamerika

Die Soteriologie Lateinamerikas, die im Zeichen der Theologie der Befrei-
ung seit Jahren diskutiert wird, hat ihren gesellschaftlichen Kontext in der
Erfahrung der Unfreiheit und Unterdriickung. In seinem inzwischen auch ins
Deutsche iibersetzten Werk Jesus Christus, der Befreier hat LEoNARDO Borr den
Ort seiner Theologie nachdriicklich so beschrieben:

,Die christologischen Texte, die im vorliegenden Band zusammengetragen
sind, wurden geschrieben, als in Lateinamerika und Brasilien Entfithrung,
Folter und Mord herrschten. Sie entstanden ab 1971. In dieser Zeit war es in
Brasilien aufgrund einer Verordnung des Ministers fiir das Kommunikations-
wesen verboten, das Wort ,Befreiung’ zu verwenden. Selbst die Weihnachts-
ansprache Papst Pauls VI. 1973, die das Fernsehen direkt aus Rom tibertrug,
wurde zensiert. Jedesmal wenn der Papst das Wort ,Befreiung’ aussprach,
hief es in der Ubersetzung Erlosung’, und wenn er ,Jesus Christus, der
Befreier* sagte, fiel ,Befreier’ weg.

In solch einem Kontext der Repression wagte ich es 1971, das Buch Jesus
Christus, der Befreier zu veroffentlichen. Aus Angst vor der politischen Polizei
hielt ich mich eine Woche versteckt. Diese konkreten Umstinde erkliren,
weshalb in den Haupttexten des Bandes eine eingehendere Analyse der
Unterentwicklung und des Elends fehlt, die wir seit Jahrhunderten zu tragen
haben.“?

Der in die Theologie aufgenommene Kontext Lateinamerikas ist also
vornehmlich gesellschaftspolitisch bestimmt. Dabei wird zugleich eine
Umschichtung in der geistesgeschichtlichen Orienterung und in der Einstel-
lung zum ReligiGsen sichtbar. Das Denkgefille fithrt von den sozio-tkono-
misch-politischen Daten iiber die geistesgeschichtlichen Konsequenzen zur
Neueinschitzung der Relevanz des Religitsen. In ausdriicklicher Anlehnung
an Gustavo GuTiERREZ hat Josepn RatziNGER die Ausgangsposition der Theolo-
gie der Befreiung zustimmend folgendermafen umschrieben:

»,Wenn Menschen hungern und verhungern, wenn ihre Armut und ihre
Machtlosigkeit auch Rechtlosigkeit ist, wenn Kinder in eine Zukunft ohne
Hoffnung hineingeboren werden, dann fillt es schwer zu behaupten, daf sie
,erlost seien. Auf diesem Hintergrund ist die Theologie der Befreiung zu
verstehen: Theologie darf von Erlésung reden, das sollte ihre Grofe sein;
Theologie muf von Erlésung reden — das kann ihre Last werden. Wie soll
man mitten in der Zerstdrung des elementar Menschlichen dem Wort
Erlésung noch einen Sinn beilegen? Die f]beriegung dringt sich auf, daR
derart offenkundige Unerléstheit ein soziales und dkonomisches Phinomen
sei, daB aber wiederum die Gestaltung der sozialen und &konomischen Dinge
von der Politik abhinge. Wenn aber Erlésung zumindest auch an die Politik
gekniipft und Theologie Erlésungslehre ist, dann muB Theologie, um ihrem
Gegenstand zu geniigen, politisch werden: Das ist die Logik, die hier
unausweichlich scheint. Damit ist in aller Kiirze der Ausgangspunkt der
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Theologie der Befreiung umschrieben; es kann wohl kein Zweifel dariiber
bestehen, daR die Problemstellung als solche nicht nur berechtigt, sondern
notwendig ist.“®

2.2 Afrika

Der afrikanische Kontext erscheint weniger homogen als der lateinameri-
kanische. Zwar wird die Frage der Befreiung heute weltweit gestellt. Es ist
daher kein Wunder, daB sich Theologen aus den verschiedenen Teilen der
Dritten Welt im Zeichen der Befreiung zusammengeschlossen haben.® Den-
noch sind die Fesseln, in denen der Afrikaner sein Unheil fiihlt, nicht
cinfachhin die Erfahrung der Armut, die Wirtschaftsstrukturen, die Ausheu-
tung. Als wichtige Momente kommen in nachkolonialistischer Zeit die Suche
nach der afrikanischen Identitit hinzu, die Frage der schwarzen Rasse, in
Siidafrika bis heute ausgespielt im Gegeniiber zur Privilegierung der weilen
Rasse, in anderen jungen Staaten und Kirchen ausgetragen als Ruf nach den
verschiitteten Werten des schwarzen Menschen.” Es geht um die ,Afrikanitat®
des Afrikaners, um seine Identitit als Afrikaner?, theologisch ,,um eine andere
Art und Weise des Theologietreibens®.? Dabei spielt die miindliche Uberliefe-
rung, damit der Mangel an schriftlicher Dokumentation insofern eine wicht-
ge Rolle, als sich schriftbegabte Kulturen der scheinbar ,irmeren® Kulturen
bemichtigt und ihnen mit fremden Sprachen auch fremde Denk- und
Lebensgewohnheiten vermittelt, sie aber dafiir der einheimischen Werte
beraubt haben. Zur afrikanischen Theologie der Befreiung gesellt sich somit
die schwarze Theologie, die nach einem Erléser ruft, der gerade den
schwarzen Menschen als schwarzen befreit und ihm seine schwarze Seele, die
nicht an einer weifen gemessen und dann fiirr verloren erklirt wird,
zurtickgibt.

Dabei ist noch ein weiteres zu beachten: Der afrikanische Mensch ist sich
auf seine Weise der vielfiltigen Bedrohungen seiner Existenz durch Krankhei-
ten und Katastrophen sehr wohl bewuBt. Er hat ein ausgeprigtes BewuRtsein
des Bosen in der Welt und bemiiht sich auf vielerlei Weise, es zu bekidmp-
fen.” In diesem Zusammenhang ist schon deshalb auf die traditionellen
Systeme der afrikanischen Heilsvermittlung, auf das Schamanentum und
Zauberwesen, auf die Medizinmanner und Regenmacher, die Wahrsager und
Propheten, auf die Rolle der Stammeshéuptlinge und Herrscher u. v. m. zu
achten," weil deren Einfluf sich heute auf neue Weise bis in unsere Welt
hinein nachweisen liRt.

2.3 Asien

Noch weniger als Afrika und Lateinamerika lassen sich die unterschiedli-
chen Kulturgebiete Asiens — der indische Raum, Malaysia, Indonesien, die
Philippinen, China, Korea und Japan, um nur die groReren zu nennen -,
unter einem bestimmten Gesichtspunkt versammeln. Wir finden in Asien
Armut, Bevolkerungsexplosionen, Arbeitslosigkeit, im Vergleich zu anderen
Lebensstandards Unterentwicklung, aber in Japan zugleich eine der fithren-
den Industriemichte der Welt. Es gibt funktionierende Demokratien und
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autoritire Systeme, in denen Menschen die grundlegenden Rechte auf freie
MeinungsauBerung, politische Versammlungsfreiheit, Religionsfreiheit, inter-
nationale Kontakte u. 4. abgesprochen werden. Neben Lindern mit starken
Spuren und Schichten einer anhaltenden Kolonialgeschichte in politischer,
kultureller und religiéser Hinsicht gibt es die fernostlichen Kulturen, die sich
der christlichen Botschaft bislang nachdriicklich verweigert haben, wahrend
die Philippinen starke Beriihrungspunkte mit lateinamerikanischen Verhalt-
nissen aufweisen. Die im Westen vielfach als Ideal vorgestellte Toleranz
asiatischer Religionen konkurriert mit der religidsen Intoleranz islamisch
beherrschter Volker, in denen die religisen Minderheiten schweigend
leiden, um groReres Unheil zu verhindern. Das Christentum aber erscheint
mit seiner Heilsbotschaft gerade in Asien vielerorts als abendlindische
Importreligion, nicht zuletzt dort, wo es den traditionellen Hochreligionen
Asiens begegnet, dem Hinduismus als dem Religionssystem Indiens und dem
Mutterboden der Religion des Buddha, dem Taoismus und Konfuzianismus,
die je auf ihre Weise sich selbst als Soteriologien darbieten.' Nirgends in der
Welt erscheint das Christentum so relativiert wie in Asien. Vermutlich wird
die Konkurrenz mit den nichtchristlichen asiatischen Soteriologien dem
Christentum in Zukunft keinen geringeren Finsatz abverlangen als die auch in
Asien um sich greifende Religionskritik westlicher Wissenschaftlichkeit, Tech-
nik und Sikularisierung.

Gerade Asien beweist aber heute zugleich auf eindrucksvolle Weise, wie
sehr bei aller Betonung nationaler, kultureller und religiés-weltanschaulicher
Eigenstindigkeiten die Welt als ganze doch inzwischen von einem ProzeB
internationaler, interkultureller und interreligiéser Verflechtung geprigt ist.
Das aber erlaubt es keinem Teil der Welt mehr, sich als beherrschenden
Zuschauer des Weltgeschehens zu gebirden, wo doch alle inzwischen an dem
einen Welttheater mitspielen. Es zwingt foglich auch uns Christen, ,jedem
Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung fragt, die uns erfiallt” (1
Petr 3,15). Diese Frage aber ist letztlich keine andere als die Frage in Mt
16,18, die Jesus selbst an seine Jiinger gerichtet hat: ,Fiir wen halten die
Leute den Menschensohn?“

3. Das christologische Interesse

Bei der Beantwortung der Frage nach der Bedeutung Jesu zeigt sich, daB
der Lebensort des Antwortenden zunichst hinter die Einstellung zu Jesus,
d. h. hinter die Frage, wo und wie ich ihm begegne, auf welche Weise ich mir
die Frage nach Jesus beantworte oder beantworten lasse, zuriickeritt. Wer
von Jesus spricht, steht in der Ijberlieferu.ngsgeschichte des Mannes aus
Nazaret oder tritt in sie ein. Insofern als sich diese Geschichte als ,die
Geschichte von einem Lebenden*® erweist, gewinnt die Frage nach der

Bedeutung Jesu dann Aktualitit fiir das Hier und Heute.

3.1 Umgang mit der Tradition

Verstindlicherweise spiegelt sich in der auBereuropiischen Theologie
zunichst einmal das breite Spektrum abendlindischer Theologie, soweit
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diese in den verbreiteteren westlichen Sprachen, zumal im Englischen, aber
auch im Spanischen und Franzosischen, zuganglich ist. Fir den Bereich
unserer Fragestellung heift das: Die Diskussion spielt sich ab in den

Spannungsfeldern
Ghrisiolopint s hor e =i Soteriologie
Christologische Dogmen —————— biblische Zuginge
Christologie von oben = —————— Christologie von unten.

Anders gesagt, die Frage nach dem christologischen Interesse sieht sich
katholischerseits bestimmt von der Verkindigung Jesu als des Erlosers der
Welt, wobei die Verkiindigung dann ihre Richtschnur in der Christologie des
Konzils von Chalkedon findet. Fiir das heutige Verstehen ergibt sich damit
die Aufgabe eines mehrfachen Briickenschlags. Briicken sind zu schlagen
zwischen Jesu Zeit und unserer Zeit,

Jesu Zeit und Chalkedon,
Chalkedon und unserer Zeit.

Eine solche Aufreihung von Briickenschligen provoziert aber sofort die
Frage, ob bzw. warum der Briickenschlag zwischen Jesu und unserer Zeit,
zwischen Jesus und uns nicht ausreiche, bzw. ob sich die Vermittlung tiber
Chalkedon nicht eriibrige, zumal Chalkedon fiir seine Zeit denselben Briik-
kenschlag zu leisten hatte, den wir fiir unsere Zeit zu leisten haben.

Ohne auf die Frage nach dem Verhiltmis von Dogmatik und Exegese, von
kirchlichem Christusglauben und Jesus Christus als dem Erstkriterium der
Christologie niher einzugehen,' liBt sich jedoch feststellen, daf die Frage
nach der Bedeutung des traditionellen kirchlichen Christusglaubens wie auch
die Frage nach den biblischen Zugingen zu Jesus dem Christus auch in den
auBereuropiischen Theologien behandelt werden.!” Soweit aber die Riickfra-
ge nach dem historischen Jesus ihrerseits unter dem Leitmotiv steht, das
Einzigartige an Jesus von Nazaret zu erfassen, und sich im Ergebnis dann jede
Christologie als zu kurzfristig erweist, die nicht soteriologisch beim Einsatz
Gottes selbst zu unserem Heil endet, sind die beiden genannten Fragen am
Ende doch im Zusammenhang zu sehen. Freilich ergeben sich, wie sich zeigen
wird, je nach dem gewihlten Ansatz und der Bedeutung, die im Zusammen-
hang damit der authentischen Lehre der Kirche zuerkannt wird, u. U. auch
Einseitigkeiten und Verkiirzungen der chﬁstologisch‘sotcriologischen Grund-
auffassungen.

3.2 Relativierung des universalen Heilsanspruchs

sEs ist uns Menschen kein anderer Name unter dem Himmel gegeben,
durch den wir gerettet werden® als der Name Jesus, heifst es in Apg 4.12. In
einem detaillierten Uberblicksartikel hat Frupe Gomez gezeigt, wie vor allem
im Kontext eines religiésen Pluralismus der christliche Anspruch, universales
Heil zu verkiinden, in Frage gestellt und relativiert wird.'* Wenn nicht alles
tiuscht, sind es aber auch hier nochmals zunichst westliche Theologen, die
zu Vorreitern einer Relativierung des in Christus begriindeten universalen
Heilsanspruchs werden. F. Gomez schreibt:'?
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,Die Begegnung mit anderen Religionen ist ein privilegierter Ausgangs-
punkt fiir eine Relativierung Jesu Christi. Troeltschs Ansicht iiber ein
relativiertes Christentum fand weite Beachtung und fithrte dahin, daf andere
Religionen in gleicher Weise als giiltig angeschen wurden. Von einem
relativierten Christentum, das man noch verstindlich finden mag, gehen
einige zu einer Relativierung Christi iiber, was eine vollig andere Frage ist.
Beeindruckt von Radhakrishnans Kritik am christlichen ,Absolutismus® als
einem Rest des semitischen Begriffs von einem ,eifersichtigen Gott*, hat John
Hick, Birmingham, sich fiir eine ,kopernikanische Wende® ausgesprochen,
indem er die Christen auffordert, Christus als absolut nur fiir uns anzuerken-
nen, wihrend andere ihre cigenen ,S6hne Gottes haben kénnten. Einige
Asiaten sind freilich nicht davon iiberzeugt, dal seine Argumente der
Wirklichkeit der groRen Religionen gerecht werden. Katholischerseits ldBt
Paul F. Knitter Hans Kiing wie einen Konservativen erscheinen: Die ,Exklusi-
vitit’ des Christentums, so argumentiert er, ist nicht der Kern, sondern die
Schale des Evangeliums, das Ergebnis jiidischer kultureller Kurzsichtigkeit.

Wenn STANLEY J. SaMARTHA in der Verlingerung des erliuterten Gedanken-
ganges schreibt: ,Es gibt keinen Grund fiir die Behauptung, daf die
Religion, die sich in der Wiiste um den Berg Sinai entwickelte, der Religion,
die sich an den Ufern des Ganges entwickelte, iiberlegen ist®, fiihrt das
letztendlich iiber die Relativierung des christlichen Anspruchs hinaus zu
seiner Abschaffung. Von hier aus stellt sich fiir die Zukunft die Frage nach
der universalen Bedeutung des in Jesus Christus gewirkten Heils bzw. nach
dem Zusammenhang von Universalitit und kultureller Begrenztheit und
Bedingtheit neu. Gelost ist diese Frage freilich nicht dadurch, da® man den
christlichen Anspruch seines Inhaltes entleert und ihn auch ohne die
Inkarnation Christi schon iiberall in der Geschichte der Welt verwirklicht
sieht.

3.3 Das Christusprinzip

Eine andere Form der Aushéhlung des christlichen Heilsanspruchs ist die
trennende Unterscheidung von Christus und Jesus von Nazaret, in der aus
dem ,Christus“ ein in vielen menschlichen Gestalten sich verwirklichendes
Prinzip oder Symbol der Erlosung, der Befreiung oder der befreienden
Frkenntnis des Menschen wird. So schreibt RamMoNpo PaANkkArR in der
Neuauflage seines Buches Der unbekannte Christus im Hinduismus:*®

»Der Christ kann . .. philosophisch gesprochen nicht sagen, ,Christus ist
nur Jesus‘, da das Wortchen ,ist’ nicht ,ist nur bedeuten muB, und theolo-
gisch gesehen ist in der Tat der auferstandene Jesus mehr als (aliud, nicht
alius) nur der Jesus von Nazareth, was nur eine praktische Identifikation ist, die
sich von der personlichen Identitit unterscheidet. Der Christ kann ferner
nicht behaupten, ,der Herr ist nur Christus’, da unsere Erkenntnis des Herrn
begrenzt ist® (23).

»Zunichst habe ich den Namen ,Christus‘ gewiahlt, gerade wegen der
Biirde der Geschichte. Symbole entstehen nicht willkiirlich, noch werden sie

262



von einzelnen Individuen geschaffen. Christus war und ist noch immer eines
der lebendigsten Symbole der Menschheit, wenn auch ambivalent und
vielumstritten . . .“ (34).

Panikkar hat ,keinen anderen Namen gewihlt, weil die Bemiihungen
dieser Studie sich auf die Vertiefung und Erweiterung dieses besonderen
Symbols und nicht auf ein anderes Symbol richten. . . . In diesem Buch steht
Christus stellvertretend fiir das Zentrum der Wirklichkeit, den Kristallisations-
punkt, um den herum das Menschliche, das Géttliche und das Materielle
wachsen kann. Rama mag auch solch ein Name sein oder Krishna oder (wie
ich glaube) Isvara oder Purusha oder gar Mensch® (85).%

»Christus® wird hier zu einem Symbol der den Menschen zu seinem Wesen
befreienden Erkenntnis. Ahnlich wie bei vielen hinduistischen Denkern fillt
auf,” welch geringe Bedeutung dem historischen Jesus, zumal seinem Kreu-
zestod zugemessen wird. Wird aber dann wirklich noch ,Christus als der
Gekreuzigte® (1 Kor 1,23) verkiindigt? Ist hier wirklich noch im Kreuz das
Heil?

In diesem Zusammenhang sind auch Formeln wie ,das Urfaktum ,Imma-
nuel bei Katsumi Takizawa oder der ,Buddha-Christus* bei Fritz Burt zu
prifen. Auf der Suche nach einer Verstandigung zwischen dem Buddhismus,
wie er ihn zen- und amidabuddhistisch bei Kitaro NisHipA, SHIN IcHI HISAMATSU
u. a. kennengelernt hat, und dem bei KarL BarTH gelernten Christentum hat
der japanische Philosoph lange um das Verstindnis des Satzes ,Jesus ist
Christus“ gerungen.” Dabei vertritt er den Standpunkt, daf K. BarTH mit
seiner Rede vom ,Namen Jesus Christus letztlich auf ,das urspriingliche
Verhilmis zwischen Gott und Mensch, das ,Urfaktum Immanuel‘ selbst, das
weder ein hérbares Tun, noch ein sichtbares Symbol ist®, hingewiesen hat.”
Allerdings hat BArRTH seiner Meinung nach nicht streng genug zwischen
diesem Urfaktum und dem ,Namen Jesus Christus®, sofern dieser den in
dieser Welt erscheinenden ,Ausdruck® des Urfaktums bezeichnet, unterschie-
den:*

»Dal es uns Christen absolut unméglich ist, daf es unnétig und unerlaubt
ist, den Heiland Christus in die Mauern der Kirche einzusperren, daf es dem
Menschen wohl méglich ist, Christus, dem wahren Heil, ohne die Vermitt-
lung durch die christliche Kirche und Liebe zu begegnen und das Heil fiir sich
aus der Bibel direkt anzunehmen, daR wir Christen nie gegen andere
Menschen, selbst gegen entschiedene Buddhisten und andere offensichtlichen
;Heiden' mit dem Vorurteil auftreten diirfen, sie hitten beziiglich des wahren
Gottes und seines Heils sicher weniger Verstindnis als wir getauften Chri-
sten, dall wir vielmehr Gott von Herzen Dank sagen sollen, wenn wir dem
umgekehrten Fall begegnen — alle diese Vorstellungen, die man bei keinem
traditionellen Theologen im Westen findet, hat er in seiner ,Kirchlichen
Dogmatik® sehr vorsichtig, doch auch deutlich genug niedergeschrieben.
Trotz alledem aber ist fiir ihn bekanntlich der entscheidend wichtige Name
Jesus Christus bis zu seinem Tode kein Wort, das wie z. B. ,Gnade® auch ein
;allgemeiner Begriff sein kann, sondern eben ein Eigenname.*
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Zweifellos hat Takizawa die von K. BarTH nicht iiberschrittene Grenze
deutlich erkannt. DaR er diese Grenze von seiner buddhistischen Herkunft
her fiir problematisch hielt, ist ebenfalls nicht zu iibersehen. Ob er nicht am
Ende aber doch der genuin christlichen Position naheblieb, kénnen wir
offenlassen.? Jedenfalls diirfte sein Ringen der Grund dafiir sein, daf F. Burt
Taxizawas Denken ,verworren® anmutete.”

Fiir F. Burt sind sowohl der Buddha wie der Christus Symbole fiir die
wahre ,Sinnoffenbarung des Geheimnisses des Seins®, so daB er die beiden
Symbole ineinssetzen kann®:

,Eine solche Zusammenschau des Buddha- und des Christus-Symbols
koénnte das Christentum von seiner im Widerspruch zu seiner geschichtlichen
Problematik stehenden, exklusiven In-Anspruchnahme seiner zentralen Figur
als Symbol eines falsch verstandenen Heilsuniversalismus bewahren. Aber sie
koénnte auch den Buddhismus davon abhalten, Buddha schlechthin mit dem
Nichts zu identifizieren und auch das Selbst im Nichts aufgehen zu lassen. Der
Buddha-Christus wiirde dann als eine besondere GroBe unterschieden,
sowohl vom Nichts bzw. dem Geheimnis des Seins als auch vom wahren
Selbst, gewissermafen in der Mitte zwischen beiden stehen als der Vermittler
des besonderen Offenbarwerden des unfafbaren Geheimnisses des Daseins
iiberhaupt als des Sinnes des Selbstwerden-Kénnens des Menschen.“

In diesem Zusammenhang kommt Buri am Ende auf das Schweigen des
Buddha und das Kreuz Jesu Christi zu sprechen.” Im Sinne seines Symbolver-
stindnisses meint er die beiden ,Symbole des Schweigens Buddhas und des
Kreuzes Christi als normative Aussagen iiber Sinn und Ziel der Geschichte
verstehen zu kénnen®, insofern als die Geschichte buddhistisch im Nirvana
als dem Aufhéren der samsarischen Wiedergeburt, christlich im Reiche
Gottes als dem Ende der Dimonenherrschaft des gegenwirtigen Aons ihr
Ziel erreicht. Deutlicher vielleicht als in einem hinduistischen Kontext geht es
im buddhistischen Kontext um eine soteriologische Sinnspitze.

Hier ist nur zu bemerken, daf mit der Rede vom Christusprinzip oder
Christussymbol einerseits die Universalitit des christlich erhobenen Heilsan-
spruchs nicht in Frage gestellt werden soll, andererseits aber doch in dem
MaRe, als die im Bekenntnis zu Jesus dem Christus ausgesprochene Identitit
zwischen dem Grund unseres und der ganzen Welt Heil und Jesus von
Nazaret aufgeldst wird, auch das eigentiimlich christliche Bekenntnis aufge-
I6st wird. Das Eigentiimlich-Christliche ist in der einzigartigen Mittlerstellung
des Jesus von Nazareth verankert.® Klarsichtig schreibt der chinesische
Theologe CHOAN-SENG Sone:*

»Wenn ich ein wenig abschweifen darf, dann méchte ich auf die Tatsache
hinweisen, daR die meisten Apologeten der Religionen des Ostens immer
versuchen, Universalitit fiir ihre religidsen Lehren zu beanspruchen, aber
niemals darauf aus sind, universale Geltung fiir ihre religiésen Griindergestal-
ten zu fordern. Daher wenden sie auch die gleiche Betrachtungsweise auf das
Christentum an, indem sie die Lehren Jesu als etwas anerkennen, dem sie
zustimmen und das sie befolgen, andererseits weigern sie sich aber, mit
dieser Zustimmung in diesem Jesus eine universale Geltung anzuerkennen,
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die ihn iiber die Kategorie des Menschen stellt. GemaB ihrer religidsen Lehre
und Erfahrungen ist das, was sie zu erstreben haben, die Verschmelzung des
Besonderen mit dem Universalen. Thre Religionen bieten also die Moglich-
keit, daR jedes Besondere, theoretisch gesehen, zum Universalen werden
kann.“

3.4. Der Gekreuzigte

Gleichsam auf der Gegenseite stehen all jene Theologen, die beim
irdischen Jesus ansetzen und ihn sehen, wie er ,sympathisch® in die Leidens-
geschichten der Menschen und der Volker eintaucht und seine eigene
Leidensgeschichte am Kreuz vollendet. Wer beim irdischen Leben Jesu
ansetzt, mul dessen Geschichte bis zu seinem Tod erzihlen. Hierbei ist es
dann zunichst gleichgiiltig, ob die biblische Orientierung oder die Aktualitit
gegenwirtiger Leidenserfahrung den Blick auf Jesus richten laft.

Die Gestalt des Gekreuzigten ist aus den Christologien der Theologie der
Befreiung nicht wegzudenken. Wo sie im &sterlichen Lichte ihre Deutung
findet, wird das Kreuz wie immer wieder in der Geschichte der Kirche zum
Zeichen umfassenden Heils, — freilich eines Heils, das sich nicht in der
passiven Hinnahme irdischen Leidens und irdischer Zustinde erschopft,
sondern zu einem heilsentsprechenden, weltverindernden Handeln anstoft.
Die Wirksamkeit dieser Mitte christlichen Lebens ist aber nicht nur nachweis-
bar fiir Lateinamerika, sondern auch dort, wo die lateinamerikanische
Theologie der Befreiung in Afrika und Asien Furchen zieht, in Siidkorea, in
den Philippinen.*!

Die Spur, die durch Jesu Leben zum Kreuzestod fiihrt, ist aber, wie nicht
zuletzt im Anschluf an K. Barta und andere Vertreter einer reformatorischen
Kreuzestheologie deutlich wird, zugleich die Spur, die vom ,Schmerz Gottes“
zur Menschheit fithrt. In diesem Sinne hat der japanische Theologe Kazon
Krramor! bereits 1958 seine Theologie unter das Stichwort des ,Schmerzes
Gottes* gestellt.”” Diesen ,Schmerz Gottes“ denkt er als japanischer Christ,
also aus seiner Verankerung in der christlichen Glaubenstradition heraus in
seiner heimischen Kultur nach. Dabei wird ihm das japanische Verstindnis
des Schmerzes zu einem Weg, die gottliche Liebe als eine Liebe zu erkennen,
die den trifft, der die Liebe nicht verdient hat und fiir den er dennoch seinen
einzigen geliebten Sohn in den Tod gibt. Der Schmerz Gottes ist es, der den
Menschen in der ,Analogie des Schmerzes® (Gottes) zur Wahrhaftigkeit
eigenen Schmerzes fithrt und damit in die Ernsthaftigkeit ethischen Verhal-
tens einweist.® Fiir Kiramori zeigt sich in Jesu Kreuzestod die Unvergleichlich-
keit des an Jesus Christus offenbar werdenden Schmerzes Gottes, der den
Menschen im Heilsereignis des Kreuzes zu einem verantwortungsbewuften
Handeln in der Welt befihigt und befreit.

Rund 20 Jahre spiter hat ein anderer Japaner, Kosuke Kovama, mit dem
Titel seines Buches Das Kreuz hat keinen Handgriff auf seine Weise die
Unvergleichlichkeit des Kreuzes zum Ausdruck gebracht. Anschaulich
beschreibt er seinen kreuztragenden Jesus:*
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»Das Bild etwa eines Jesus, der ein Kreuz so trigt wie ein amerikanischer
Geschiftsmann in Hongkong sein Aktenkdfferchen, ist theologisch steril und
missionarisch abstoBend. Wir kénnen Jesus bartlos darstellen. Wir kénnen
ihm eine Krawatte umbinden, ihm eine Brille aufsetzen und ein Transistorra-
dio in die Hand driicken. Wir kénnen ihn sogar eine farbige Diners-
Club-Karte in der Hand halten lassen. Aber versieht man sein Kreuz mit
einem Griff, so daf er es tragen kann wie ein Geschiftsmann sein Koffer-
chen, dann hat der christliche Glaube den Boden unter den Fiifen verloren;
dann ist die Theologie paralysiert und die christiche Ethik ihrer inneren
Inspiration verlustig gegangen. Ein solcher Jesus, der sein Kreuz trigt wie ein
anderer sein Kdfferchen — letztlich weist das auf einen Gott hin, der die Welt
ebenso wie ein Mensch sein Kofferchen trigt —, bedeutet den Herzinfarkt des
Glaubens. Wie griindlich, wie faszinierend, effekt- und kraftvoll die an einen
solchen Jesus ankniipfende Theologie auch immer sein mag: Sie kann der
rettenden Botschaft selbst und dem Weg, auf dem nach biblischer Uberliefe-
rung unsere Rettung geschieht, nicht gerecht werden. In der Bibel hat das
Kreuz keinen Griff.“

Hier ist nun auch die mit der im Anschluf an Phil 2,7 (,ekendsen®)
kenotisch genannten Christologie verbundene Soteriologie zu erwihnen. Sie
ist einmal wirksam, wo die ,Selbstentiuferung® Gottes in Jesus Christus
diesen zum radikal armen Jesus auf der Seite der Armen und Kleinen, der
Stinder und Zéllner, m. a. W. auf der Seite des armen ,Volkes® werden LiRt,%
sodann aber auch, wo es in Asien zur Begegnung mit den buddhistischen
Grundverstindnissen von andtman = Nicht-Ich, Ich-/Selbstlosigkeit und si-
nyata = Leere kommt, in denen die radikale Selbstentiuferung und Selbst-
verleugnung ihren Ausdruck finden.* Sowohl in den befreiungstheologischen
Christologien wie in der vom Umfeld des Buddhismus gepriigten Christologie
hat die Rede von Gott, der in Jesus Christus in das Andere seiner selbst, in
das Menschsein als das Nicht-Gott-Sein, sich selbst entiufernd eintritt, starke
Resonanz. Das ist schon deshalb der Fall, weil das Eintauchen Gottes in die
Gott entfremdete, von Gott abgekehrte Welt diese dadurch, daf Gott sich auf
ihre Seite stellt, erneut auf die Seite Gottes zieht. Hohepunkt dieses Ereignis-
ses ist die Stunde des Todes Jesu, die Stunde seines Todesschreis (Mk
15,87f)." Dieser Schrei ist paradox: Einerseits ist Gott fern, ohnmichtig,
gleichsam nicht existent, ver-nicht-et. Andererseits hilt der Schrei Jesu die
An-sprache dieses ver-nichi-eten Gottes durch: Indem Jesus ihn anruft, setzt er
den abwesenden Gott in ganz neuer Weise gegenwirtig. Die am menschli-
chen Schicksal Jesu, letztlich an seinem Tod orientierte Soteriologie verliert
dort nicht ihre Hohe und Tiefe, wo das menschliche Schicksal an seinen Gott
und Vater gebunden bleibt. Entsprechend muf sich jede wahre Jesusnachfol-
ge im Horizont der bleibenden Gottverbundenheit Jesu vollziehen.

4. Soteriologische Modelle

In einem abschlieBenden Teil wollen wir in einer gewissen regionalen
Ausrichtung drei Modelle christologischer Soteriologie vorstellen. Fiir den
lateinamerikanischen Raum wihlen wir im AnschluR an sein Buch Jesus
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Christus, der Befreier L. Borr, fiir den afrikanischen Raum Crarres Nyamirt und
seine Ahnentheologie als Ansatz einer neuen Christologie, fiir Asien Aroysius
Piris und sein Ringen um die christliche Soteriologie inmitten der Konkur-
renz andersreligivser Soteriologien. In allen drei Fillen geht es darum,
bipolar das Verhiltnis zwischen der heilsbediirftigen Situation der Welt und
dem Heilswerk Jesu Christi zu bestimmen. Insofern als die Heilsbediirftigkeit
bzw. das Unheil in christlicher Sicht kein konstitutives Merkmal der Welt ist,
sondern in der Konkretheit der Geschichte Gestalt annimmt, reicht es nicht
aus, von der menschlichen Heilsbediirftigkeit nur in zeitloser Abstraktheit zu
sprechen, sondern ist diese in Raum und Zeit immer neu zu bestimmen.
Freilich bleibt dann das an den historischen Jesus von Nazaret und seinen
Tod gebundene Heil christlich ein Fixpunkt, dessen Vermittlungsweg und
-prozeR zwar reflektiert und diskutiert, das aber in der Identitit von Jesus
und Christus — ,Jesus ist der Christus* ~ nicht in Frage gestellt werden kann.
Das bleibt giiltig, auch wenn die heute vielgebrauchte Formel ,concretum
universale® als Ausdruck der seit der europiischen Neuzeit in der abendlan-
dischen Theologie mit Nachdruck verhandelten Fragestellung auf ithre Weise
iiberall wiederkehrt, wo Jesus der Christus als der konkrete Heilsbringer der
Welt vorgestellt und bezeugt wird. Wie sich aber in der genannten Bipolaritat
die Gewichte verschieben, iRt sich an den konkreten Modellen deutlicher
erldutern. Sie diirften im iibrigen eine Prognose bestitigen, die ich voll mit
EuceN Biser teile:®

~Vermutlich ist die so heftig umstrittene ,Befreiungstheologie® lediglich
eine erste Stimme, mit der sich bisher stumme Bereiche kollektiver Glaubens-
erfahrung zu Wort melden. Und es liegt auf der Hand, daB sich der Dialog
mit ihr noch vergleichsweise einfach gestalten wird, verglichen mit den
Sprachbarrieren, die im Disput mit den Glaubensformen negroider und
asiatischer Herkunft zu iiberbriicken sind.”

4.1. Heil in der Nachfolge Jesu: Jesus Christus der Befreier

Eine gute Bestitigung der Biserschen Vermutung bietet Borrs Behandlung
der Christologie und Soteriologie. Sie zeigt, daf die lateinamerikanische
Theologie der Befreiung allen scheinbar widersprechenden Stellungnahmen
zum Trotz sich zunichst einmal in hohem MaRe der abendlindischen
Tradition christlicher Verkiindigung und Theologie verpflichtet weifl. In der
deutschen Vertffentlichung hat L. Borr drei urspriinglich unabhingige
Biicher sowie Teile eines vierten Buches neugeordnet und zusammengefalt,
so daB es in den drei Teilen um Jesus Christus den Befreier, um das Leiden
Christi und das Leiden der Welt und um die Auferstehung Christi und unsere
Auferstehung im Tod geht. Gerade weil der konkrete befreiungstheologische
Situationsansatz, auch wenn er nicht véllig ausgeblendet ist, aus von L. Borr
selbst genannten Griinden® sehr stark zuriickgenommen ist, treten die
oklassischen® Fragestellungen der verhandelten Traktate um so stirker in
Erscheinung. In den drei Teilen des Boffschen Werkes finden wir bei aller
zugestandenen Originalitit, die sich aber — wie gesagt — nur bedingt als
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typisch lateinamerikansiche Originalitit erweist, die traditionellerweise
behandelten Fragen:

— Was wollte Jesus Christus? (43) Wer war er eigentlich? (101) - die
Geschichte der Geschichte Jesu (185); das hermeneutische Problem (205).

— Die Bedeutung des Todes Jesu (76). Wie konnte Jesus seinen eigenen Tod
interpretiert haben? (270) — Interpretationen des Todes Jesu in den urchristli-
chen Gemeinden (296), in der theologischen Tradition (313) — die Theologie
des Kreuzes und des Todes Jesu vor dem Horizont heutiger Theologie
(831).

— Die Auferstehung als der letzte Sinn des Todes Jesu (193) — Interpretationen
des Glaubens an die Auferstehung (375) — die Ergebnisse der kritischen
Exegese der Auferstehungstexte (388) — Auferstehung: Eine Utopie des
Menschen ist Wirklichkeit geworden (89).

Einen neuen Akzent erhilt die vorliegende deutsche Ausgabe des Boff-
schen Christusbuches dadurch, daR die urspriinglichen Eingangskapitel iiber
die ,Geschichte der Geschichte Jesu“ und iiber das hermeneutische Problem
zum Anhang des ersten Teils wurden und ein neues Kapitel ,Jesus Christus,
der Befreier: Zentrum des Glaubens an der Peripherie der Welt“ an den
Anfang gesetzt wurde. In diesem Kapitel reflektiert Borr auf die theologische
Methodik, die nach ihm von zwei Daten bestimmt ist: dem Gewicht der
konkreten lateinamerikanischen gesellschafilich-politischen Konstellation und
dem gesellschaftlichen Ort, von dem die theologische Reflexion ihren
Ausgang nimmt (vgl. 21-24). Fir die Soteriologie fiihrt das zur Frage:

»Wie muf man Jesus Christus angesichts der Forderungen einer bestimm-
ten Situation denken, predigen und leben, damit er als das vermittelt wird,
was der Glaube von ihm verkiindet, das heifit als Erloser?® (21).

Borr kommt hier zu jener Bipolaritiit, von der zu Beginn dieses Kapitels die
Rede war. Allerdings richtet er den Blick an dieser Stelle weniger auf die
Abliufe der Theologiegeschichte als auf die theologisierenden Subjekte und
ihren gesellschaftlichen Ort. Borr unterscheidet zwischen dem ,epistemologi-
schen® und dem ,sozialen* Ort der Theologie (vgl 23); im Vordergm.nd steht
fir ihn hier der zweite. So formuliert er im Hinblick auf seine eigene
Theologie:

.Die Christologie, die Jesus Christus als Befreier verkiindet, will sich fiir die
wirtschaftliche, gesellschaftliche und politische Befreiung der unterdriickten
und beherrschten Volker einsetzen. Sie stellt darauf ab, die theologische
Relevanz zu erfassen, die in der geschichtlichen Befreiung der grofien
Mehrheit unseres Erdteils liegt, und sie sagt: das also miissen wir denken; das
ist der Weg, auf dem wir die Praxis anregen miissen. Sie will den Inhalt der
Christologie auf eine solche Weise artikulieren und einen solchen Stil
schaffen, daR die befreienden Dimensionen im historischen Wegjesu hervor-
treten.

Mit anderen Worten: Gerade der Kontext von Unterdriickung und Abhin-
gigkeit auf allen Ebenen, der ja auch sein Gegenteil — die Befreiung — um so
eindringlicher macht, erméglicht es der Christologie in Lateinamerika, Jesus
Christus als Befreier zu denken und zu lieben® (22).
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Der Bezugspunkt dieser Theologie ist klar: Er ,ist nicht das ,moderne Ich’,
sondern der ,arme andere“.*" Anders gesagt: Die Frage nach dem Heil wird
nicht in der Perspektive des selbstgewissen abendlindisch-neuzeitlichen Ich —
,Rette deine Seele!” —, sondern von den Marginalisierten an der gesellschaft-
lichen Peripherie her — ,Was ihr fiir einen meiner geringsten Brider getan
habt, das habt ihr mir getan.” (Mt 25,40) — gestellt. Das aber fithrt dahin, daf
Jesus selbst neu gesehen wird, seine irdische Existenz, seine Lebenspraxis als
befreiender Umgang mit den Armen und Siindern, den AnstoRerregenden,
Trinkern, Aussitzigen und Dirnen (vgl. 33 u. 6.), sein Tod an der Seite der
Siinder als Preis fiir die Befreiung durch Gott, — mehr noch, daf Gott von
Jesus her und in Jesus — ,ein menschlicher Gott und ein gottlicher Mensch®
(126) — neu gesehen wird (vgl. 126—144. 170f., 175ff. u. 6.) und daB christliches
Verhalten in der Nachfolge Jesu ,eine verant-wortliche Ant-wort auf ein
vorgegebenes Wort“ — Gottes Wort — (178) wird. Damit ist der Christus praesens
kein Erkenntnisobjekt, sondern er lebt in der Nachfolge der Jiinger:

»Christologische Rede darf nie ein Reden idiber Jesus sein. Es gibt keine
hohere Instanz, von der aus wir objektiv und unparteiisch iiber ihn reden
kénnten. Nur iiber Sachen kann man reden, nie aber iiber Menschen und
iiber Gott. Wer wirklich Theologe ist, kann nur ausgehend von Jesus sprechen,
das heillt aus einer Betroffenheit von seiner Gestalt, so wie er sie in Glaube
und Liebe erfihrt. Nur so, das heift: Wenn er sich auf sein Leben einlifit,
wird ihm seine Bedeutung aufgehen, und er wird begmnen, im Menschen
Gott und in Gott den Menschen zu sehen® (128).

Entsprechend gilt: ,Das Kreuz soll nicht verstanden werden: Der Christ soll
es als ein Argernis auf sich nehmen® (338). Es ,ist der Tod aller Systeme, denn
es 148t sich in kein System integrieren® (344). Und doch: ,Auch wenn es
absurd ist, ist das Kreuz der Weg zu einer grofen Befreiung, vorausgesetzt,
du nimmst es in Freiheit und in Liebe auf dich. Denn dann nimmst du dem
Kreuz seine Absurditit und befreist du auch dich selbst.“ (Ebd.). Und
nochmals: ,Das Kreuz ist nicht da, um verstanden zu werden. Es ist da, damit
der Mensch es auf sich nehme und den Weg des Menschensohnes gehe, der
auch dieses Kreuz auf sich genommen und uns dadurch erlost hat* (345).

Betroffenheit von der Unheilssituation des Volkes und Betroffenheit von
der Gestalt Jesu, Wille zur Befreiung des Volkes und Wille zur Nachfolge
Jesu, theologische Reflexion, gesellschaftliche Praxis und spirituelle Verbun-
denheit mit Jesus bilden hier eine eindrucksvolle Einheit. Die Theologie der
Befreiung und Jesus Christus der Befreier sind aber dann fiir Boff auch ,der
schmerzvolle Aufschrei unterdriickter Christen, die an die Tiir ihrer reichen
Briider und Schwestern klopfen und um alles oder um nichts bitten. Was sie
wollen, ist nur: Mensch sein, als Person akzeptiert werden, und dal man sie
kiampfen l48t, um ihre eingesperrte Freiheit zuriickzubekommen® (4 1f.).

4.2. Heil aus der Blutsverwandtschaft mit Jesus: Jesus Christus der Urahn

Auch wenn es in Afrika noch kein den Christologien L. Borrs oder Jon
Sosrmnos vergleichbares Werk gibt, sind gewisse Desiderate und Grundlinien
einer zu entwickelnden Christologie und Soteriologie doch deutlich erkenn-
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bar. Sie haben als gemeinsamen Konzentrationspunkt die Tatsache, daf eine
tiberzeugende afrikanische Soteriologie den schwarzen Menschen als solchen
in das Heilswerk Christi einbeziehen muf. Aus diesem Grunde ist die Rede
vom .schwarzen Christus®,! von Christus dem ,Proto-Ahn“,** dem Ahnen
oder Urahnen.** Hierbei kommt es zu einer Zusammenfithrung von christli-
chem Glauben an die das Menschengeschlecht erlosend-heilende Inkarnation
Gottes in Jesus Christus und Grundideen der afrikanischen Anthropologie. Es
ist aber gerade die Blutsverwandtschaft Jesu mit dem Menschengeschlecht,
die firr den Afrikaner zum Ansatz einer Christologie wird, die ihn als
Afrikaner besonders betrifft.*

Wir erliutern die afrikanische Position von C. Nyamrmi her, der seine
Christologie ausdriicklich im Zeichen der Ahnentheologie entworfen hat. Zu
den Ahnen gehéren alle toten Mitglieder einer gesellschaftlichen Gruppe, die
von den Lebenden kultisch eine dhnliche Verehrung erfahren wie die toten
Eltern, so daR zwischen Eltern-Ahnen und Geschwister-(Bruder- oder Schwe-
ster-JAhnen zu unterscheiden ist (1981: 9f). Christus lift sich insofern als
Bruder-Ahn ansprechen, als er zur adamitischen Menschheit gehért. Im Blick
I-:!._uf das afrikanische Selbstverstindnis ergeben sich hier zunichst folgende
Ahnlichkeiten:

(a) Wie der tote Bruder ist Christus aufgrund seiner Blutsverwandtschaft von
Adam her mit uns verwandt. In Tod und Auferstehung bindet er schon
aufgrund seines Menschseins auch seine Verwandten niher an Gott.

(b) Der iibernatiirliche® Status der Ahnen verleiht auch Jesus als Menschen
»ibernatiirliche* Krifte der Vermittlung zwischen Gott dem Vater und den
menschlichen Geschwistern.

() Wie die Ahnen, die als Erwachsene sterben, ist auch Christus sowohl ein
Vorbild menschlichen Verhaltens als auch die Quelle gemeinsamer Tradition
und Stabilitit.

(d) Wie im Falle der Ahnen gibt es eine regelmiBige Kommunikation
zwischen Christus und seinen Jingern, in Gebet und Opfer, wobei Christus
seinerseits zeitliche und ewige Giiter vermittelt.

(e) Eine Vernachlissigung des Kontakts von seiten der Christen ist eine
Beleidigung Christi, die sich in kérperlichem und seelischem Ungliick auswir-
ken, aus denen sich aber der Mensch in der Umkehr des Herzens befreien
kann.

(f) Christus ,besucht die lebenden Christen durch andere, mit denen er sich
auf ,mystische Weise“ identifiziert. Er ist ihnen nahe in den Sakramenten,
zumal in der Eucharistie.

(g) Wie die Lebenden und ihre Bruder-Ahnen gemeinsame Eltern haben, so
ist die erste Person der Trinitit ,der gemeinsame und unmittelbare Vater
und Mutter Christi und seiner irdischen Glieder® (1981: 11f.).

Die aus der afrikanischen Anthropologie entwickelten Ahnlichkeiten im
Verhiltnis Jesu zu seinen Jimgern betreffen zunichst Jesu Menschsein. Sie
diirfen nach Nyamrr allerdings nicht dahin fithren, daR die Unterschiede zur
afrikanischen Ahnensicht iibersehen werden (vgl. 1981: 12-15). Deutlicher
MaRBstab der Unterscheidung ist fiir Nvamrmt der Glaube an Jesus als wahren
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Gott und waren Menschen. Mit diesem MaRstab kann Nyamrmi auf Unter-
schiede zum afrikanischen Denkansatz aufmerksam machen. Nun ist Jesu
Blutsverwandtschaft mit der Menschheit, wie gesagt, an seine adamitische
Herkunft gebunden. Damit transzendiert Jesus aber wie Adam schon in
seiner menschlichen Abkiinftigkeit alle Grenzen des Clans, der Stimme und
Rassen. Insofern aber als er aufgrund seiner hypostatischen Union als Gott
und Mensch alle Grenzen der Blutsverwandtschaft iibersteigt, ist Jesus
grundsitzlich Bruder und Mittler aller menschlichen Wesen, gleichgiiltig, ob
diese adamitisch sind oder nicht, weil der letzte Ursprung des Urahnen Jesus
nicht menschlicher, sondern gottlicher Natur ist.

Wie aber Jesu Bindung an seinen Vater einzigartig ist, so ist €s dann auch
sein Heilswirken bzw. seine Heilsvermittlung. Das wird fiir Nvamm zum
AnlaR, die zuvor aufgefiihrten Ahnlichkeiten im Lichte der Gottlichkeit Jesu
erneut zu bedenken und sie auf ihren tiefsten Sinn hin auszuleuchten. Hier
aber zeigt sich: Nichts von dem, was an menschlicher Ahnenbindung, wie sie
die Afrikaner kennen, positv ist, ist flir das Verhilmis Jesu zu den Menschen
zu leugnen. Wohl aber iiberwindet die christliche Sicht alle Fehlformen der
Ahnenverehrung. So befreit sie den Menschen von der abergliubischen
chrzeugung, daR sich die Ahnen durch Tiere mitteilen, von duBerlichem,
magisch wirksamem Ritual. Sie li8t den Menschen iiber die natiirliche
Blutsverwandtschaft hinaus in eine frei gewdhlte Briiderlichkeit hineinwach-
sen.

Die doppelte Verankerung bzw. Sinndeutung des Ahnen Jesus Christus
zeigt sich auch im doppelten Definitionsversuch Nyamiris. Einmal ist die
Definition des Bruder-Ahns auf Jesus anwendbar:

JEin Bruder-Ahn ist der Verwandte einer Person, mit der er ein gemeinsa-
mes Elternteil hat, fiir die er Mittler zu Gott und Archetyp des Verhaltens ist
und mit der er — dank seines im Tod erlangten iibernatiirlichen Status —
regelmiRige heilige Kommunikation pflegen kann* (1981: 16).

Aus der trinitarischen Verankerung aber ist die Ahnenschaft Jesu zu sehen
»als die immanente Beziehung zu seinem gottlichen Ahnen mit der durch
Inkarnation und Erlésung angenommenen Menschheit; sie ist m. a. W. der
erlésende Abstieg des menschgewordenen Logos® (1981: 27). Hier unterschei-
det Nyamrmt nochmals zwischen der ,prinzipiellen® und der faktischen®
Ahnenschaft. Die ,prinzipielle* bezeichnet den gerade beschriebenen erlésen-
den Abstieg des Logos, die zweite diesen ,Absteg, insofern er unmittelbar
(direkt) mit unserer aktuellen Heiligung durch die habituelle Gnade verbun-
den ist“ (1981: 28).

Die Beschreibung des Ansatzes von C. Nyamim zeigt, wie ein von der
Tradition christlichen Denkens geprigter Theologe sich bemiiht, einerseits
dieser Tradition gerecht zu werden, andererseits aber jenen Ansatzpunkt in
der einheimischen Anthropologie und Religiositit zu finden, die das Erls-
sungswerk Christi als das das afrikanische Selbstverstindnis in seinem Wesen
zu sich selbst befreiende, es reinigende, heilende und erhéhende Heil
anbietet.
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4.3 Heil aus der Teilhabe an Jesu Selbstentiuferung im Jordan und auf Golgota:
Jesus Christus der Religionen

Der vergleichsweise stirksten Herausforderung begegnet die christliche
Heilsverkiindigung dort, wo ihr extensiv und intensiv ein gleicher Heilsan-
spruch entgegengesetzt wird. Das ist da der Fall, wo die Bewihrung des
christlichen Heils nicht allein in innerweltlichen Unheilssituationen und
angesichts des Rufs nach regional-kultureller Identitit gefordert ist, sondern
ihm Soteriologien begegnen, die wie die christliche keine Begrenzungen in
Raum und Zeit, durch Stammes-, Kasten- und Klassengrenzen oder Zugeho-
rigkeit zu bestimmten Kulturtraditionen kennen, sondern sie als Weltreligio-
nen transzendieren. Kontinent der Begegnung von Weltreligionen ist vorran-
gig Asien. Von dort her stellen wir abschlieRend ein drittes Modell vor, das
der in Sri Lanka gebiirtige A. Pieris umrifhaft gezeichnet hat.*

Pieris entwickelt seine Vorstellungen vor einem gesellschaftlichen Hinter-
grund, der weniger nach ,Inkulturation® als nach ,Inreligionisation” ruft (vgl.
81). Nach Pris ergibt in Asien die Herauslosung der Religion aus der Kultur
bzw. der Religion aus der Philosophie wenig Sinn. Kultur und Religion sind
siiberlappende Facetten einer unteilbaren Soteriologie, die gleichzeitig eine
Lebensauffassung und einen Erlésungsweg darstellt; es handelt sich um eine
Philosophie, die im Grunde eine religiose Weltanschauung ist, wie auch um
eine Religion, die eine Lebensphilosophie ist“ (88f., vgl. 156).%°

Innerhalb dieser unteilbaren Soteriologie unterscheidet Piris dann mit
Hilfe seiner Unterscheidung von kosmischen und metakosmischen Religio-
nen eine ,zweidimensionale Soteriologie® (vgl. 84ff.135.139). Als kosmisch
bezeichnet er die bislang weithin abwertend als ,Animismus“ bezeichnete
Stammesreligiositit, als metakosmisch jene Religionen, ,welche die Existenz
einer Realitit jenseits der Erscheinungen postulieren, die jedoch im Kosmos
immanent wirksam und der menschlichen Person iiber einen Erlésungsweg
zuginglich ist, entweder durch Agape (erlésende Liebe) oder durch Gnosis
(erlosende Erkenntnis)* (84). In Asien ist der kosmische Religionstyp weithin
in eine der drei metakosmischen Religionen, Hinduismus, Buddhismus und
Taoismus integriert —, jedoch so, daB sich beide Typen gegenseitig erginzen
und eine ,zweidimensionale Soteriologie” bilden, ,die zwischen dem kosmi-
schen Jetzt und dem metakosmischen Jenseits eine gesunde Spannung auf-
rechterhilt® (85).

In diese Situation hinein stellt Pieris die Frage nach Jesus, genauer: seine
Aufforderung zur ,Riickkehr zu Jesus® (117). Diese ist fiir ihn keine Riickkehr
zu einem ,,Christusprinzip“, sondern Hinwendung zu dem, ,was absolut und
einzigartig ist, ... was alle groBeren Religionen, die einen in theistischer,
andere in nichttheistischer Formulierung, seit Jahrhunderten verkiinden als
das Mysterium der Erlésung, das sich zumindest in dreifacher (wenn nicht
trinitarischer) Form kundtut:

1. Erlésung als erldsungswirkendes Jenseits', das fiir den Menschen zum
erlosungswirkenden ,Innen‘ wird (z. B. Jahwe, Allah, Tao, Nirwana, Tathata,
Brahman-Atman),
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9. dank einer erlisungswirkenden Vermittlung, die ihrem Charakter nach
zugleich Offenbarung ist (z. B. Tao, Marga, Dharma, Dabar, Ebenbild) und

8. eine (gegebene) menschliche Erlsungsfihigheit und/oder Erlosungskrafl, die
paradoxerweise der menschlichen Person innewohnt (purusa, citta, atman
usw.) obwohl sie reines ,Nichts’, bloRer ,Staub’, ,seelenlos’ (anatman), Teil
einer geschaffenen ,Illusion‘ (maya), eingesenkt in dieses kosmische ,Tal der
Trinen' (samsara) ist, aus dem heraus man sich nach vollkommener Erlésung
sehnt“ (117).

Auf der Suche nach der ,Entdeckung der empfindsamen und ansprechbaren
Stelle im asiatischen Herzen, an der Jesus, wenn er uns seine Geschichte
nacherzihlen lift, die richtige Sprache findet* (ebd.), vertritt Pieris seine
These, ,dal Jesus sein Selbstverstindnis und seine Selbstoffenbarung durch
sein ,baptismales Eintauchen’ in die Realitit Asiens entwickelte” (118).

Die Taufe Jesu deutet PEris von den zwei Polen im Leben Jesu her, seiner
Taufe im Jordan und seiner SelbstentiuRerung (Kenose, vgl. 18-22.158f) am
Kreuz auf Kalvaria (vgl. 71-78.118fF.158fF). Ekklesiologisch fortgeschrieben,
besagt die Nachfolge Jesu heute ein Eintauchen in den ,Jordan der asiati-
schen Religiositit® (71) und eine SelbstentauBerung auf dem ,Kalvaria der
asiatischen Armut® (75). Bei der Taufe im Jordan steht Jesus dort, wo die
beiden Spiritualititsstréme sich treffen und zusammenflieRen (vgl. 72):

»Als er in den Jordan hineinschritt, um sich mit den religidsen Armen auf
dem Land zu identifizieren, als er die Initiation unter diesem grofRen
asiatischen Guru (d. h. Johannes; H. W.) suchte, da offenbarte er dem Volk
seine eigene erlésende Rolle als Lamm/Knecht Gottes, als geliebter Sohn
(Gottes), als Wort, das man horen soll, als Geber des Geistes . . . wie es die
zeitgenossische Kultur formulierte. Indem er in den soteriologischen Kern
seiner Kultur eintrat, offenbarte er seine Erlsersendung.

Doch der Jordan war nur der Anfang von Golgota. Die erste Taufe sollte
bald zu der zweiten fithren. Kann es eine echte Religiositit geben ohne die
schmerzliche Teilnahme an den Konflikten der Armen? Eine Abba-Erfahrung
ohne Kampf gegen den Mammon? Praktisch konspirierte die vom Geld
befleckte Religiositit seiner Zeit mit der fremden Kolonialmacht — jene
eingefleischte Allianz zwischen Religion und Mammon, die bis zum heutigen
Tag in Asien fortdauert —, um das Kreuz aufzurichten, an dem allein Jesus
seine wahre Identitit offenbaren konnte: ,Wahrhaftig, dieser Mensch war
Gottes Sohn‘ (Mk 15,39) (118).

Auf die heutige Situation iibertragen, plidiert Pris gegen die verschiede-
nen Formen eines ,kolonialistischen Christus® zugunsten eines Christus, den
er ,Christus der Religionen® nennt (vgl. 80.118f164-176). Im Sinne der
Jordantaufe Jesu ist nach Pris die einzige Tiir, die Jesus in Asien einlassen
kann, der soteriologische bzw. befreiende Kern der Religionen, die den
Kulturen Asiens Gestalt und Festigkeit gegeben haben (vgl. 113). Hier bedarf
es dann einer véllig neuen Verstindigung iiber den vielgebrauchten Begriff
einer ,Taufe der Kulturen® (vgl. 159.230). Danach bediirfen nicht die Kulturen
der Taufe, sondern die Kirche bedarf der Taufe im ,Jordan der asiatischen
Religiositit* (71). Freilich bringt diese dann jene Unterscheidung der Geister
mit sich, die in Asien heute in der Nachfolge Jesu zu iiben ist (vgl. 71,118).
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Sosehr Momente der ,gnostischen Soteriologic“ des Buddhismus eine
Herausforderung fiir ein Christentum darstellen, das die giltigen Grundele-
mente einer solchen Soteriologie in seiner Geschichte vergessen hat (vgl.
87-91.122-130.158f. u. 6.), sosehr bedarf aber doch eine Theologie, die nach
dem Christus der Religionen ruft — Ansitze dazu sind fiir PmEris der
~gnostische Christus* im 19. Jahrhundert, der ,ashramitische* und der
»universale Christus® in der 2. Hilfte unseres Jahrhunderts (vgl. das Schaubild
171) -, einer fundamentalen ('jﬁ"nung fiir das Problem der Armut und der
Befreiung aus der Armut. Pieris geht soweit zu sagen, daB der einzige
Beriihrungspunkt zwischen gnostischer und agapeischer Spiritualitit die
Uberzeugung sei, daB die freiwillig gewihlte Armut eine Heilserfahrung sei
(vgl. 129). In diesem Sinne wird ,Jesus als Gottes Selbstentiufierung (Kenosis)*
zur Bestitigung der buddhistischen Askese des Verzichtes (ebd.). Vor dem
Kreuz Jesu, der auf der Seite der Armen steht (vgl. 29-42.75-78.114fF. u. &.),
gilt aber dann:

»Eines ist gewif: Wenn die Offenbarungs- und Mittlerdimension des
Erlosungsmysteriums (das niemals aufgehért hat, wie eine nicht untergehen-
de Sonne am soteriologischen Horizont zu leuchten) sich unzweideutig in
dem menschlichen Jesus-Ereignis kundtun sollte, dann ist dieses Ereignis
vorrangig die Briicke, die feute den Jordan der Religionen Asiens mit dem
Golgota der Armut Asiens verbindet. Hier werden die asiatischen Kulturen
ihren Schatz an Titel, Symbolen und Formeln &ffnen, um ihrer neuen
Entdeckung Ausdruck zu verleihen. Dann wird die Kirche Asiens ihrem
Brautigam und Herrn nicht einen, sondern tausend neue Gesidnge singen”
(118f£.).

Pieris ist davon tiberzeugt, daB dieser ProzeR bereits begonnen hat und daf
die Geschichte Jesu inzwischen neu erzihlt wird von asiatischen Christen, ,die
gewagt haben, ,den Weg Jesu vom Jordan bis nach Golgota zu durchmessen®
(120).

Zweifellos ist die von A. PiEris entworfene Soteriologie das kiihnste unter
den vorgestellten Modellen. Sie lidt gewif zu Nachfragen ein. Kithnheit liegt
aber bereits im Gedanken, daf Gott um unseres Heiles willen Mensch
geworden ist. Wie aber kann es anders sein, als daf da, wo die Fahigkeit
wichst, ,die Linge und Breite, die Hohe und Tiefe zu ermessen und die Liebe
Christi zu verstehen, die alle Erkenntnis iibersteigt* (Eph 8,18f), der Mensch
auch heute iiber Gottes unergriindliche Entscheidungen und unerforschliche
Wege staunt (vgl. R6m 8,38) und in der Nachfolge des Herrn den Armen die
Frohbotschaft vom Heil verkiindet?

SUMMARY
Since Christian soteriology is determined a) by christology and its teaching about the

importance and meaning of the life and death of Christ and b) by the concrete human
experiences of craving for liberation, salvation and fulfilment, the appraisal of
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Christian soteriologies built on various cultural ambients has to deal with both
questions. The article tries, first, to survey the need and call of salvation in
non-European continents such as Latin America, Africa and Asia. Then, we question
the various christological interests as they become manifest in the use of traditional
arguments, in relativizing the universal Christian claim of salvation, in distinguishing or
separating Jesus of Nazareth from Christ and making Christ a principle rather than
dealing with him as a human person, in concentrating on Jesus crucified, the redeemer
and example (kenotic christology®). Finally, three models of non-European Christian
soteriologies are introduced: Jesus Christ the liberator and salvation in following him
(L. Borr); Jesus Christ the great ancestor and salvation in consanguinity with him (C.
Nyamry); Jesus Christ in the religions and salvation by participating in Christ’s
self-abandonment in the Jordan river and on Golgotha.

! Fiir erste Zuginge und Uberblicke seien folgende Hinweise gegeben:

a) Lateinamerika: ]. SosriNo, Christology at the Cross-roads. A Latin American Approach.
Maryknoll, N. Y. 1976; O. E. Costas, Chrisi outside the Gate. Mission beyond Christondom.
Maryknoll, N. Y. 1982; J. M. Bonmwo (ed.), Faces of Jesus. Latin American Christologies.
Maryknoll, N. Y. 1984; L. Borr, Jesus Christus, der Befreier. Freiburg 1986; J. van
NiEUweNHOVE (éd.), Jésus et la Libération en Amérique Latine. Paris 1986.

b) Afrika: J. S. Merm, Afrikanische Beitrige zur Christologie: P. BEYERHAUS u. a. (Hg),
Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und Lateinameriha 111. Miinchen 1968, 72-85; TH.
SunperMEIER (Hg.), Christus der schwarze Befreier. Erlangen 1978; E. J. M. pE CArvaLHO, Who
is Jesus Christ for Africa today?: Africa Theol. Journal 10/1 (1981) 27-86; ., What do the
Africans say that Jesus Christ is?: Africa Theol. Journal 10/2 (1981) 17-25; Journal of
Theology for Southern Africa 85 (June 1981): Themenheft: Cross Currents in Contemporary
Christology (Beitrige von J. Hick, ]. MOULDER, B. ENGELBRECHT, S. DWANE, . A. NXUMALO,
M. Prozesky, G. Hunnings); C. Bosuorr, Christ in Black Theology: Missionalia 9/3 (1981)
107-125; P. STADLER, Approches Christologique en Afrique: Bull. de Theol. Africaine V/9
(1983) 35—49.

c) Asien: H. BerrscHEmER (Hg.), Das asiatische Gesicht Christi. St. Augustin 1976; CHOAN-
SENG Sone, Die Bedeuwtung der Christologie in der christlichen Begegnung mit den dstlichen
Religionen: P. Bevernaus u. a. (Hg.) III 86-111; pers., Die Mafigeblichkeit Christi: D. ]J.
Erwoop (Hg.), Wie Christen in Asien denken. Frankfurt 1979, 147-168; K. Kovama,
Waterbuffalo Theology. Maryknoll, N. Y. 2. ed. 1976; pErs., Das Kreuz hat keinen Handgriff.
Asiatische Meditationen. Gottingen 1978; F. Gomgz, The Uniqueness and Universality of
Christ: East Asian Pastoral Review XX/1 (1983) 4-30; A. Pris, Theologie der Befreiung in
Asien. Freiburg 1986;

— Indien (zum Thema ,Jesus der Hindus* vgl. die Hinweise in H. WALDENFELS,
Kontextuelle Fundamentaltheologie. Paderborn 1985, 220-225): J. Neuner, Das Christus-
Mysteriwm und die indische Lehre von den Avatars: A. GriLimEIER / H. BacuT (Hg.), Das Konzil
von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart. Wiirzburg 1954, III 785-824; K. KLOSTERMAIER,
Kristvidya. A Sketch of an Indian Christology. Bangalore 1967; S. Kappen, Jesus and Freedom.
Maryknoll, N. Y. 1977; B. J. TyrreuL, Christotherapy. Healing through Enlightenment.
Bangalore 1978; C. Duraisinct, World Religion and the Christian Claim for the Unigueness of
Jesus Christ: The Indian Journal of Theology 30/3 + 4 (1981) 168-186; O. V. JATHANNA,
Jesus Christ — The Life of the World: An Indian Christian Understanding: The Indian Journal of
Theology 81/2 (1982) 75-88; G. M. SoaresPrasuu (Hg.), Wir werden bei ihm wohnen. Das
Johannesevangelium in indischer Deutung. Freiburg 1984; ] van Lin, Christology and
Christologies in India — An Introduction: Exchange XIV/42 (1985). 15-19; R. PANIKKAR, Der
unbekannte Christus im Hinduismus. Mainz 21986;
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— Philippinen: P. C. SeviiLa, Problems and Orientations for Contemporary Christology: Diwa
VI/1 (1981) 59-74;

— Korea: Kiv Cu1 Ha, The Gold-Crowned Jesus and Other Writings. Maryknoll, N. Y. 1978;
B. Ann, Jesus und das Minjung im Markusevangelium: J. Mortmann (Hg.), Minjung. Theologie
des Volkes Gottes in Siidkorea. Neukirchen 1984, 110-182;

— Japan: K. Kiramori, Theologie des Schmerzes Gottes. Gottingen 1972; Y. Kumazawa,
Confessing Christ in the Context of Japanese Culture: The Northeast Asia Journal of Theology
March/Sept. 1979, 1-14; K. Takizawa, Reflexionen iiber die universale Grundlage von
Buddhismus und Christentum. Frankfurt 1980.

* Vgl. Art. Traditionelle Religionen 4 (E. Mantovant): H. WALDENFELS (Hg.), Lexikon der
Religionen. Freiburg 1987.

5 L. Borr, Jesus 5; vgl. 19f

* Vgl. dazu Hans WaLDEnFELS, Kontextuelle Fundamentaltheologie 449F., 451-464.

® J. RatziNGer, Politik und Erlsung (= Rheinisch-Westfalische Akademie der Wissen-
schaften, Vortrage G 279). Opladen 1986, 7; vgl. auch 21: ,Nicht die Bezichung als
solche steht zur Debatte, sondern die Art und Weise des Zusammenhangs . . .

® Vgl. Herausgefordert durch die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereinigung von
Dritte-Welt-Theologen 1976-1983. Freiburg 1988; H. Warpenres (Hg.), Theologen der
Dritten Welt. Miinchen 1982.

" Vgl. B. Moore (Hg.), Schwarze Theologie in Afrika. Dokumente einer Bewegung. Gottingen
1973.

® Vgl. O. Bmwenvi-Kweshi, Alle Dinge erzihlen won Gott. Grundlegung afrikanischer
Theologie. Freiburg 1982, 30-73.

? Ebd. 173.

' Vgl. J. S. Mrr, Afrikanische Religion und Weltanschauung. Berlin 1974, 259-275.

1! vl ebd. 209-259.

2 Vol. dazu ausfithrlicher A. Puris, Theologie der Befreiung, 80f, 84-87, 112-121,
185151 4.0

' So der Untertitel des Jesusbuches von E. Schmieseeckx. Freiburg 1975.

" Vgl dazu W. Kasper, Jesus der Christus. Mainz 1974, 18-80; zur Frage des Erst- und
Zweitkriteriums der Christologie ebd. 30.

!5 Chalkedon war eines der Themen auf der siidafrikanischen Konferenz iiber ,Cross
Currents in Contemporary Christology® am 25./26. Juli 1980; vgl. die Dokumentation
in Journal of Theology for Southern Africa 85 (June 1981). Zur Frage der Grundorien-
tierung vgl. auch P. C. Seviiia (Anm. la), zur hermeneutisch-biblischen Fragestellung
z.B. J. Sosrino (Anm. la) 1-40; J. ComsuLN, Quelques grands thémes de la christologie
latino-américaine: Au cceur de PAfrique XIX no. 3 (1979) 79-106; M. VELLANICKAL,
Hermeneutical Problem in Christology Today: Bible Bhashyam 1/1980, 5-17; G. E. OkEkg,
The Mission of Jesus and Man’s Sonship with God: the Setting of the Problem: Africa Theological
Journal 9/3 (1980) 9—-17; P. StapLer (Anm. 1b); L. Borr (Anm. 1a) 21-42, 185-218.

'* Vgl. F. Gomez (Anm. 1c).

'" Ebd. 11. Auer der dort genannten Literatur vgl. von J. Hick: Gott und seine vielen
Namen. Altenberge 1985; General Introduction: Christology in an Age of Religious Pluralism:
Journal of Theology for Southern Africa 35 (June 1981) 4-9; von P. Knrrrer: No Other
Name? A Critical Survey of Christian Attitudes toward the World Religions. Maryknoll, N. Y.
1985. F. Gomez zitiert sogar folgenden Satz eines Theologen im Hinblick auf das
jildische Nein zu Christus: “As Christians we must come to view the Jewish ‘NO’ to
Jesus as a positive contribution to the ultimate salvation of human kind.”

18 G. H. Anperson / Tu. F. Stransky (ed.), Christ’s Lordship and Religious Pluralism.
Maryknoll, N. Y. 1981, 31f.

' Mainz 1986. Wir zitieren mit der Seitenangabe im Text.
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* Ahnliche Aussagen vgl. ebd. 35fF, 55-66, 84ff., 150-162.

! Vel dazu ausfithrlicher (mit Lit.) H. Waroenrers, Kontextuelle Fundamentaltheologie
(Anm. 1c), 220-225.

# Vgl. K. Takizawa (Anm. 1c) vor allem 66-98.

® Ebd. 78.

* Ebd. 86f.

¥ Erst nach Fertigstellung dieser Arbeit erhielt ich K. Takizawa, Das Heil im Heute.
Gottingen 1987. Der Titel dieses posthum von Tu SunpermeiEr herausgegebenen
Buches ist freilich insofern irrefithrend, als er die Deutung der Theologie Taxizawas
durch den Herausgeber dieser ,Texte einer japanischen Theologie“ (so der Untertitel)
wiederspiegelt. Die bisher weithin nur als Manuskript verbreiteten Texte fithren aber
im Grunde nicht iiber die Aussagen der hier benutzten Aufsatzsammlung hinaus und
behandeln das im Titel genannte Thema héchstens indirekt. Die beiden kurzen
Briefwechsel mit J. Movtmann und H. Goriwrrzer bestitigen aber die hier vorgebrach-
ten Anfragen. Das tut im iibrigen auch T SunpermerER selbst, wenn er in seinem
einfithrenden Versuch nach Zitat eines zenbuddhistischen Satzes: ,Fiir ewig geschieden
/ doch keinen Augenblick getrennt / den ganzen Tag zusammen / doch keinen
Augenblick in eins. / Dieser Logos wohnt bei jedem Menschen!” schreibt: ,Der
theologisch geschulte Christ wird dabei an die altkirchliche Formel erinnert, die die
zwei Naturen Christi beschreibt: Unvermischt und ungetrennt. Das Neue an Takizawas
Theologie ist nun, daR er diese Formel gleichsam demokratisiert. Sie gilt fiir jeden
Menschen! In jedem Menschen ist Gottes Nihe prisent, wie bei Jesus* (12f). Was
Sunpermeir auf die fragwiirdige Formel einer ,Demokratisierung® bringt, bleibt am
Ende doch nur die halbe Wahrheit dessen, was Chalkedon von Jesus von Nazareth
gesagt hat und nimmt diesem zunichst einmal seine Eigentiimlichkeit. Es geht bei
Takizawa nicht nur um sein Verstindnis und Verhiltnis zu K. BArTH, wie ich wiederholt
in 6ffentlichen und privaten Gesprichen mit ihm bemerkt habe, sondern immer auch
um seinen Versuch eines Briickenschlags zwischen Christentum und Buddhismus, der
in den Reflexionsteilen des neuen Bandes fast vollig auBer acht gelassen wird.

% Vgl. F. Buri, Der Buddha-Christus als der Herr des wahren Selbst. Die Religionsphilosophie der
Kyoto-Schule und das Christentum. Bern/Stuttgart 1982, 389,

! Vel. ebd. 401; das folgende Zitat dort 401f.

* Vgl. ebd. 414-431; folgendes Zitat: 429.

in Vgl. dazu ausfiihrlicher im Sachregister von H. WALDENFELS, Kontextuelle Fundamental-
theologie, die Stichworte ,JIdentitit, Gekreuzigter — Auferstandener®, ,Jesus, Mittler/
Weg*, ,proprium Christianum®.

¥ CHOAN-SENG SONG, Die Bedeutung der Christologie (Anm. 1¢) 91; vgl. pers., Die Mafigeblich-
keit Christi (Anm. 1c).

! Vel. TH. SUNDERMEIER, Das Kreuz als Befreiung, Kreuzesinterpretationen in Asien und Afrika.
Miinchen 1985 (im AnschlufR an Texte von Bvung-Mu AnN (vgl. auch Anm. lc), G.
SeTiLoane und S. Enpo); auch Kiv Cur Ha, The Gold-Crowned Jesus (Anm. 1c).

* Vel Anm. lc; dazu auch C. MicuaLson, Japanische Theologie in der Gegenwart.
Giitersloh 1962; K. Ocawa, Die Aufgabe der neueren evangelischen Theologie in Japan. Basel
1965; B. Ocuro-Orrrz, Analyse und Auseinandersetzung mit der Theologie des Schmerzes Gottes
von Kazoh Kitamori. Frankfurt u. a. 1980.

% Vgl. dazu die zugleich Japan und die Welt betreffenden kritischen Bemerkungen
Kiramoris in seinem Werk 137f.

¥ K. Kovama, Das Kreuz (Anm. lc) 18f.

% Vgl. u. a. L. Borr, Zeugen Gottes in der Welt. Ziirich u. a. 1985, 131-157; G. GUTIERREZ,
Aus der eigenen Quelle trinken. Mimnchen/Mainz 1986; auch J. van NieuwenHOVE (éd.), Jésus
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(Anm. 1a) (Beitrdge von G. GUTIERREIZ, D. IRRARAZAVAL, J. S. CROATTO, L. BOFF); ByunG-Mu
Aun (Anm. 1c). Stark geprigt vom Gedanken, daB Jesus schwach mit den Schwachen
war, sind die Jesusbiicher des japanischen Schriftstellers S. Enpo; vgl. Y. Kumazawa
(Anm. 1c) 8f; H. WaLpenreLs, Faszination des Buddhismus. Mainz 1982, 138ff.

% Dazu habe ich ausfiihrlicher gehandelt in meinen Biichern: Absolutes Nichts. Zur
Grundlegung des Dialogs zwischen Buddhismus und Christentum. Freiburg 3. A. 1980,
197-2071; Faszination (Anm. 34) 129134, 138-151; Der Gekreuzigte und die Weltreligio-
nen. Ziirich 1983,

¥ Vgl. dazu H. WaLpenreLs, Wort und Schweigen. Ein Vergleich von Buddhismus und
Christentum: R. SEsTERHENN (Hg.), Das Schweigen und die Religionen. Mimnchen/Ziirich 1983,
11-31, bes. 26ff. Uber die Bedeutung des Todesschreis Jesu fiir die heutige Theologie
vgl. auch die Hinweise bei E. Biser, Die glaubensgeschichtliche Wende. Graz 1986, 102-110,
184f., 214, 259f.

% E. Biser, Wende (Anm. 37) 298.

* Vgl. dazu Anm. 8. Die im Text folgenden Seitenzahlen in Klammern beziehen sich
auf das Boffsche Christusbuch.

1% Vegl. J. B. LiBaRo, Europiische und lateinamerikanische Theologie: Unterschiedliche Perspekti-
ven: LebZeug 40 (1985) 40-55; Zitat: 48; M. SievernicH, ,Theologie der Befreiung® im
interkulturellen Gesprich: ThPh 61 (1986) 336-358, bes. 338-342.

! Vel Tu Sunpermerr (Hg.), Christus (Anm. 1b) 21F; C. Bosuorr (Anm. 1b); E. J. M. pE
CarvarHo (Anm. 1b) 18-22; auch B. MoorE, Schwarze Theologie (Anm. 1b) sowie ]. H.
ConE, Schwarze Theologie. Minchen/Mainz 1971.

* Vgl. B. Bujo, Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext. Diisseldorf 1986,
7993

® Vegl. C. Nvamrm, Christ our Ancestor. Christology from an African Perspective: TAPRI —
Pastoral Orientation Service No. 5 (1981) 8—-29; No. 4-6 (1982) 1-20. Wir zitieren diesen
Beitrag im Text mit Jahreszahl: Seitenzahl in Klammern.

" Vgl dazu auch J. S. Poser, Grundlinien einer afrikanischen Theologie. Gottingen 1981,
78-96.

** Wir zitieren auch sein Buch Theologie der Befreiung in Asien im Text mit der Seitenzahl
in Klammern.

¢ Vgl. dazu auch J. van Bracr, Begegnung von Ost und West. Buddhismus und Christentum:
H. WaLpenFeLs / TH. Immoos (Hg.), Ferndstliche Weisheit und christlicher Glaube. Mainz 1985,
268—288; H. WALDENFELS, Interhulturelle Religionsphilosophie: A. HALDER U. A., Religionsphilo-
sophie heute (n Vorbereitung).
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KONTEXTUELLE THEOLOGIE IN MELANESIEN*
von John D’Arcy May
Einleitung: Theologische Anfinge im pazifischen Kontext

Eigentlich miifite ein Melanesier diesen Bericht iiber theologische Entwick-
lungen im Siidwestpazifik erstatten. In der Tat diirfte die Zeit nicht allzu weit
entfernt sein, in der Pazifikinsulaner dies tun werden — auch auf Deutsch! Bis
dann muf ein deutschkundiger, in Papua-Neuguinea arbeitender Australier
stellvertretend Thre Einladung annehmen, doch mit einem Zégern, das in der
Sache selbst, iiber die ich reden mdchte, begriindet ist. In mehr als
dreijjahriger Titigkeit in Melanesien' habe ich die Kunst des ,Helfens* im
Sinne des unaufdringlichen Beistehens lernen miissen; wihrend meines
Aufenthalts in Europa iibe ich mich in der genau so schwierigen Kunst des
Berichtens und Beurteilens in Abwesenheit der Betroffenen. Die zugrundelie-
gende Schwierigkeit laBt sich geradezu als These formulieren: Wirklich
eigenstindige ,einheimische“ oder ,kontextuelle” Theologie kann weder
unter Anleitung von auBlen noch in der kulturellen Isolierung entstehen,
sondern nur im Zuge eines mit viel Feingefiihl und gegenseitiger Anerken-
nung gefithrten 6kumenischen Dialogs.

Inhaltich kann ich Thnen keine sozialwissenschaftlich untermauerten,
ideologisch ausgerichteten Analysen wie die Lateinamerikaner bieten; auch
keine feinsinnigen metaphysischen Textauslegungen wie die Asiaten: wir sind
noch nicht so weit. Die Christen im Pazifik werden wohl auch ganz andere
Wege gehen wollen, die sie eher mit den bereits entwickelteren Theologien
Afrikas verbinden werden. Der Reiz, den ihre Versuche auf mich ausiiben, ist
vielmehr die Faszination der allerersten Anfinge des Prozesses, durch den die
lange anschwelende aber unterschwellig gebliebene theologische Reflexion
aus dem Sitz-im-Leben der Dorfgemeinschaft heraustritt, um in wissenschaft-
lich vertretbare und 6kumenisch verwertbare Theologie umgesetzt zu wer-
den. Dieses Erlebnis méchte ich heute mit Thnen teilen.

Es ist offenkundig unerliRlich, an erster Stelle den Kontext zu skizzieren, in
dem sich die zu berichtenden Entwicklungen abspielen, denn ganz abgesehen
von einem unvermeidlichen europiischen Informationsdefizit hat der Begriff
des Kontextes einen eigentiimlichen theologischen Stellenwert: Erst der
Bezug zum Kontext bestimmt den ,Text” — sei es der Mythen oder der
Vaolkserzahlungen, der Heiligen Schrift oder des Glaubensbekenntnisses — in
seiner immanenten Bedeutung. Erst dadurch wird diese Bedeutung, die der
Text strukturell in sich birgt, situationsbezogen, sinntragend und handlungs-
bestimmend (I). In einem zweiten Abschnitt mochte ich die Aufgabe verdeut-
lichen, vor der die melanesischen Theologen stehen, sollten sie sich von den

“Dieser Vortrag wurde auf Einladung der Betriebscinheit Katholische Theologie im
Fachbereich Religionswissenschaften der Johann Wolfgang Goethe-Universitit Frank-
furt am 12. 5. 1986 gehalten.
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konstruierten ,einheimischen Theologien® freimachen, die wohlmeinende
AuBenstehende ihnen anbieten, und in eigener Verantwortung theologische
Entwiirfe vorlegen, die ihren ureigensten Bediirfnissen entspringen (II). Der
dritte Teil wird in die Zukunft blicken, denn ,down under®, wie wir
Pazifikmenschen gezwungen werden, uns raumlich vorzustellen, ist die
Zukunft viel aufregender als die fiir europiische Verhaltnisse fast geschichts-
lose Vergangenheit (II).

I. Der Kontext: Die Suche nach melanesischer Identitdit®

Ob sie es wissen oder nicht, ob sie als solche anerkannt werden oder nicht:
die Volker des Pazifik sind bedrohte Vélker. Erst vor der kolonialhistorisch
relativ kurzen Zeit von hundert Jahren sind die meisten von ihnen unter den
Kolonialmichten und den Missionsgesellschaften aufgeteilt worden;® erst seit
einem oder zwei Jahrzehnten sind sie zu unabhingigen Staaten geworden —
politisch, jedoch nicht wirtschaftlich.

Die Indonesier kolonisieren den Ostteil der Insel Timor und den Westteil
der Insel Neuguinea, nachdem sie diese Gebiete ohne glaubwiirdige Zustim-
mung ihrer Bevolkerungen zu Provinzen (Osttimor, Irian Jaya) erklart haben.
Die Franzosen gefallen sich in der Fiktion, Neukaledonien und Tahiti seien
.Bestandteile Frankreichs“, damit sie ihre Atomtests auf dem Mururoa-Atoll
ungestért weiterfilhren kénnen. Die Amerikaner, nachdem sie Teile der
Marshallinseln durch iiberirdische Kernwaffenziindungen atomar verseucht
hatten, benutzen das Gebiet als Zielscheibe fiir ihre Langstreckenraketen. Die
Japaner wollen Atommiill im Pazifik lagern; die Australier versorgen die
westlichen Atommichte — zumal Frankreich — mit Uran; beide betreiben
wirtschaftliche Ausbeutung im Pazifik unter dem Deckmantel von Entwick-
lungshilfe. Die Russen strecken Fiihler aus, um neben den Amerikanern im
Stidpazifik strategisch prisent zu sein. Derweilen verschiittet der Massentou-
rismus die letzten Uberreste von Kulturen, die noch vor hundert Jahren fast
unberiihrt waren.

‘Was kénnen die Insulaner solch gewaltigen Einwirkungen entgegensetzen?
Sie kénnen sich immerhin vergewissern, wer sie eigentlich sind, wie viele sie
sind, und iiber welche kulturelle Reserven sie verfiigen, was sich unter den
beiden Stichworten ,Identitit* und ,Solidaritit* zusammenfassen 148t Ich
méchte dies verdeutlichen am Beispiel des Gebietes, das die Ethnologen
~Melanesien® (,die schwarzen Inseln“) genannt haben. Der Durchschnittsbiir-
ger Papua-Neuguineas oder Vanuatus diirfte kaum etwas anfangen koénnen
mit der Auskunft, er sei ,Melanesier®. Doch diejenigen, die im Unabhingig-
keitskampf Neukaledoniens oder in den Grenzspannungen zwischen Papua-
Neuguinea und Irian Jaya verwickelt sind, fithren das Wort haufiger im
Mund. In der Tat verbindet die Menschen von Osttimor und Irian Jaya bis
hin zu Fidschi und Neukaledonien eine ethnische und kulturelle Verwandt-
schaft, die erst angesichts der Néte der neuen Zeit in ihrem BewuBtsein zu
Tage tritt. Diese Volker bestehen aus kleinen, gegeneinander abgeschotteten
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aber trotz ihrer Vielfalt durchaus homogenen Stimmen, die mit wenigen
Ausnahmen (z. B. auf Fidschi) keine erbliche oder zentralisierte Machtstruktur
gekannt haben. Im Unterschied zu den Afrikanern haben sie weder Héuptlin-
ge noch Kénige, weder den stammesiibergreifenden Staat noch eine Gesell-
schaft, die von der Gemeinschaft der Stammesangehérigen zu unterscheiden
wire. Der ,big man® auf Papua-Neuguinea fithrt seinen Stamm an aufgrund
von Leistungen bei der Kriegsfithrung und der Versorgung; wenn er die nicht
mehr bringt, wird er abgesetzt. Im Unterschied zu den australischen Urein-
wohnern andererseits haben die Melanesier seit 9000 Jahren Gartenbau
betrieben. Doch Subsistenzwirtschaft, die fiir die Versorgung des Dorfes
vollig ausreicht, versagt, wenn sie eine auch so kleine Nation ernihren soll.*
Dies sind nicht die giinstigsten Voraussetzungen, um fast unvermittelt mit der
ganzen Komplexitit moderner Staatsfithrung, Wirtschaftsorganisation, Schul-
bildung und Gesundheitsfiirsorge konfrontiert zu werden.

Betrachten wir niher das Beispiel Papua-Neuguinea: aus der ehemals
deutschen Kolonie Neuguinea und der britischen Kolonie Papua hervorge-
gangen und nach dem ersten Weltkrieg von Australien als Treuhandgebiet
verwaltet, ist dieses abwechslungsreiche Land mit einer Bevolkerung von
héchstens. dreieinhalb Millionen der mit Abstand gréBte melanesische Insel-
staat. Als das Land am 16. September 1985 zehn Jahre Unabhingigkeit
feierte, hatte es Grund zu berechtigtem Stolz. Welches Entwicklungsland,
zumal eins mit 1000 Einzelstimmen, die etwa 700 eigenstindige Sprachen
sprechen, mit mehreren, stindig neue Koalitionen eingehenden politischen
Parteien, die mehr auf die Machtspiele der Hauptstadt als auf die Bediirfnisse
der Bevolkerung eingestellt sind,® und mit neunzehn recht wackeligen
Provinzregierungen, kann auf drei friedliche Regierungswechsel zuriickblik-
ken?®

Doch chronische Korruption und Jugendarbeitslosigkeit, die zu steigender
und in Ansitzen bereits politisierter Kriminalitit fiihren, deuten auf ernst-
hafte Schwierigkeiten. Anfang 1986 sind zum ersten Mal auf den StraRen der
Hauptstadt Port Moresby Bettler erschienen. In den als ,squatter settlements®
bekannten Ansiedlungen am Rande gréRerer Stidte wie Port Moresby und
Lae herrscht schon ausweglose Armut.” Im iiberaus fruchtbaren Hochland
gibt es neben cash crops wie Kaffee und Kardamon (auch Marihuana!) bereits
Untererndhrung. Es ist, als ob ein Laborexperiment veranstaltet wiirde, um
die hinlinglich bekannten Theorien iiber die Ursachen von Unterentwicklung
noch einmal zu bestitigen, als ob ein Land in die dritte Welt formlich
hineingraduiert wiirde.

Der radikalisierte Premier der bevolkerungsreichsten Provinz Morobe mit
Regierungssitz in der Hafenstadt Lae, Utula Samana, analysiert das Kern-
problem unter dem Leitbegriff Neokolonialismus: Ein GroBteil der Wirtschatt
ist effektiv in Hinden von Auslindern, so daR den Einheimischen nur noch
emsige Dorf- und Provinzpolitik als Weg zu Macht und Einfluft iibrigbleibt.?®
Australien leistet fast ein Drittel des Jahreshaushalts per Barzahlung aus
Canberra, was politische Abhingigkeit — etwa in der Auseinandersetzung mit
Indonesien um die Grenze zu Iran Jaya — und eine ebenso aufgeblihte wie
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verschwenderische Verwaltung geradezu heraufbeschwort.? Doch mindestens
der vierfache Betrag fliet nach Australien als Profite zuriick.'® Kein Wunder,
dal der Priesterpolitiker Jorn Momis schon zur Zeit der Unabhingigkeit 1975
den weitsichtigen Grundsatz formuliert hat: Entwicklung, die iiber neue
Abhingigkeit hinausfiihrt, setzt innere und umfassende, nicht blof formale
Befreiung voraus.'!

Menschen mit den kulturellen Voraussetzungen der Melanesier verspiiren
von sich aus kein Bediirfnis, Religion und Ideologie oder Technik und
Wissenschaft als Sachgebiete aus dem impliziten Handlungskonsens heraus-
zudifferenzieren, der den Verhaltensregeln, Tabus und Riten der Stammesge-
meinschaft zugrunde liegt. Das Leben dieser Gemeinschaft im taglichen
Vollzug ist deren Sinn; und diese Gemeinschaft bedeutet Leben. Wir ,Westler*
miissen uns anstrengen, um die Tragweite dieses uns langst verlorengegange-
nen Gedankens zu erfassen: daR alle Fithrungsanspriiche und Moralvorstel-
lungen sich nicht aus iiberweltlichen Instanzen noch aus universalen ethi-
schen Grundsitzen, sondern unmittelbar aus dem Wohlergehen der (eigenen)
Gemeinschaft ableiten.”” Um den Unterschied zum christlichen Gottesbild
und Wertsystem scharf herauszuarbeiten, spricht Ennio MaNTOVANI von
,biokosmischen“ in Abhebung von ,theozentrischen® Kulturen.'® Im Kontext
asiatischer Religiositit unterscheidet Aroysis Pieris kosmische” von ,meta-
kosmischen® Sinnsystemen.' Der oberste Wert solcher Kulturen ist ,Leben“
in einem umfassenden, nicht-dualistischen und durchaus weltlichen Sinn,
dem Schalom der hebriischen Bibel nicht unihnlich.”* Die Konsequenzen
dieser Unterschiede fiir den Dialog zwischen sogenannten ,Weltreligionen“
und ,Primérreligionen® werden viel zu wenig beachtet.'

Die oben beschriebenen sozialen und kulturellen Voraussetzungen gelten
genauso fiir die Christen, die mehr als 80 Prozent der meisten melanesischen
Bevolkerungen ausmachen:'” Sie bilden den Kontext ihrer theologischen
Anstrengungen. Melanesische Christen werden ihre Probleme ganz anders
begreifen und angehen, als wir das von unseren Voraussetzungen aus titen.
Die Situation, die ich ,von auBen® geschildert habe, sehen sie ,von innen®
Die Problematik kontextueller Theologie in Melanesien ist also eine zweifa-
che. Sie besteht einmal darin, ob es diesen Christen gelingen kann, angesichts
dieser Situation zu einem Selbstverstindnis zu gelangen. Aber sie beinhaltet
auch die genau so wichtige Frage, ob sie in der Lage sein werden, uns — den
Christen der tibrigen Okumene — dieses Selbstverstindnis mitzuteilen, denn
nicht mitteilbare Selbstauffassungen bleiben verdachtig.

II. Die Aufgabe: Eigenstindige Theologie aus verschiitteten. Quellen

Die bleibende Quelle aller Theologie ist Gottes Wort im Leben der
Gemeinde, die sich in der Kraft des Heiligen Geistes um den Tisch des Herrn
sammelt. Dies gilt auch unter melanesischen Christen als ausgemacht. Doch
.Gemeinde®, ,Ortskirche® existieren jeweils nur in sehr konkreten und
bisweilen sehr unterschiedlichen Verhiltmissen. Dies gilt auch und gerade fiir
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unsere westlichen Ortskirchen, die es weitgehend verlernt haben, sich als
solche und nicht als ewig giiltige Vorbilder zu begreifen. Damit gehoren ,die
Verhilmisse® mit zur Quelle der Theologie.

Allerdings haben die historischen Traditionen des Christentums die Rele-
vanz kultureller und gesellschaftlicher Faktoren fiir die Theologie sehr
unterschiedlich gewertet. Die Tradition, die sich konfessionsiibergreifend als
skatholisch® bezeichnen l4Bt, hat es zwar an Erweisen ihrer Weltlichkeit nie
fehlen lassen, doch erst in moderner Zeit — etwa seit den Anfingen der
6kumenischen Bewegung und dem II. Vatikanischen Konzil — hat sie die
theologische Relevanz der ,Welt‘ lehrmiBig anerkannt. Die ~Evangelikalen*
haben die Verantwortung der Laien (auch Frauen und Farbigen) immer wie
selbstverstiandlich in den Vordergrund gestellt, doch gerade die Fundamenta-
listen unter ihnen bekimpfen aufs Erbittertste jedwede Beziehung zwischen
dem allein seligmachenden Glauben und der sich vermessen als ,religios®
gebenden menschlichen Kultur. Die ,,Okumeniker® hingegen versuchen, den
miisameren Weg zu gehen, gemeinsam Zeugnis iiber die Hoffnung und das
Bekenntnis zum apostolischen Glauben abzulegen, was die chrsetzung
dieses Glaubens und dieser Hoffnung in zeitgemife sozialethische und
politische Handlungsanweisungen miteinbezieht.®

Alle drei Stromungen christlicher Tradition sind im Pazifik héchst wirk-
sam; die Schwierigkeit bei der Begleitung einheimischer theologischer
Anstrengungen ist, daf die Beteiligten selbst sich oft nicht im Klaren sind,
welchen Standort innerhalb dieses méglichen Spektrums sie beziehen. Die
unmittelbaren Herausforderungen und das briiderlich-schwesterliche Aus-
kommen mit den Leidensgenossen/innen sind ihnen allemal wichtiger als
theologische Grenzziehungen!"

Das Urereignis fiir die Melanesier war nicht — wie wir Theologen uns gerne
einbilden — das Wort der Predigt oder der Inhalt des Evangeliums, sondern
die Ankunft der WeiRen iiberhaupt. Daf unter ihnen auch Missionare waren,
stellte sich bald heraus, aber nur insofern ihre Lebensweise sich von der der
Hindler und Regierungsbeamten vorteilhaft abhob.” Der ProzeR des Reagie-
rens und Reflektierens hat am Tage der ersten Begegnungen mit den ersten
Weillen eingesetzt, und er setzt sich bis heute intensiv fort. Er kénnte auch
nicht anders gefithrt werden als im Medium der Mythen und Riten, die fiir
die Melanesier Gemeinschaft erneuern, Lebensfiille sichern, eben Identitit
stiften. Damit ist die ,melanesische Theologie®, wenn auch nicht immer im
ausdriicklich christlichen Sinne, bereits hundert Jahre alt. Sie wird abends
ums Feuer, im Minnerhaus oder am Strand, auf Kanufahrten oder bei der
Jagd erzihlend entworfen. Ihre Themen sind die Themen melanesischer
Kultur, die mit den christlichen Motiven verflochten werden: Gemeinschaft,
die die Ahnengeister einschlieft; Feste, die die Fiille allumfassenden Lebens
darstellen und herbeirufen; Angste, die von der dunklen Welt des Todeszau-
bers herriithren; Bediirfnisse, die sich auf den ersehnten Frieden mit traditio-
nellen Stammesfeinden erstrecken. Die gegenwirtige Problematik melanesi-
scher als kontextueller Theologie wird darin ersichtlich, daB diese Themen,
so weit ich sehen kann, kaum oder gar nicht in den theologischen Ausbil-
dungsstitten der verschiedenen Kirchen aufgenommen werden.?!
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Diese ,people’s religion®, diese Theologie des Volkes auBert sich grundsitz-
lich sozial, in neuen Akzentuierungen des gemeinschaftlichen Lebens, das
implizit aber handlungsbestimmend von einem sozialen Konsens iiber den
Sinn von Handlungen getragen wird.? Doch Theologie, die aus diesem
impliziten Konsens nicht hinausfindet und kontextiibergreifend - eben
,Okumenisch“ — wird, lduft Gefahr, versklavend und mystifizierend statt
befreiend und begnadend zu wirken. Wenn die miindliche ﬂberliefemng den
AnschluB ans schriftliche Medium verpaft, kénnen die Dorftheologen die in
ihren Erzihlungen zum Ausdruck gebrachten Werte gegeniiber AuRenste-
henden nicht verteidigen, und sie erscheinen vor allem der jiingeren Genera-
tion als minderwertig und iiberholt. Die ,offizielle” Theologie der konfessio-
nell festgelegten Kirchenleitungen und der westlich-akademisch ausgerichte-
ten Seminare verdringt die ,populire* Theologie.” Urwiichsige AuRerungen
religidser Bediirfnisse an der gesellschaftlichen Basis werden von elitir-
organisierten Formen der Religion schizophrenisch auseinandergerissen.

Daf diese Uberlegungen keine methodologischen Spitzfindigkeiten sind,
zeigen die zu anthropologischem Ruhm gelangten melanesischen Cargo-
Kulte, die ein sachkundiger Kollege als den ,village-Christian dialogue*
apostrophiert.* Dieses Dialogangebot seitens der Dorftheologie ist vom
missionarischen Establishment jahrzehntelang verkannt und abgelehnt wor-
den. Die Kulte waren durchaus auch eine Form des Protestes gegen diese
Verweigerung des Dialogs unter melanesischen, nicht westlichen Bedingun-
gen.” Die Fragestellung der Dorfleute schlof den Wunsch nach Zugang zu
westlichen Konsumgiitern ein, aber sie sahen darin ein neues Symbol fiir
allumfassendes Leben, eben fiir ,Heil* im biblischen Sinne, und sie fingen an,
nach den Initiationsriten zu suchen, die auch ihnen die Quelle dieser bisher
unvorstellbaren Lebensfiille erschlieBen wiirde.?® Die Kulte waren soziale
Experimente, die ihren Sinn aus einer magischen, nicht aus unserer wissen-
schaftlich-technischen Rationalitit bezogen.

Weit abseits von den Themen der moralisierenden christlichen Predigt
wurden also auf geradezu explosive Weise die apokalyptisch-millenaristische
Komponente christlicher Eschatologie in der Dorftheologie wirksam. Zudem
wurde die christliche Predigt von der Siinde oft mifverstanden als rassisti-
scher Tadel wegen der ontologischen Unterlegenheit der Melanesier, die die
Weillen als ihre zuriickgekehrten Ahnen und folglich als Geister betrachte-
ten.” Der weitverbreitete Mythos von den zwei Briidern, der eine klug, der
andere toricht, wurde in diesem Sinne umgedeutet.** Obwohl die Cargo-Kulte
in klassischer Gestalt unter heutigen Bedingungen der Modernisierung
immer mehr zuriickgedringt werden, ist die ihnen zugrundeliegende ,cargo-
istische Mentalitit*?® in den verschiedensten Lebensbereichen durchaus noch
wirksam, nicht zuletzt im religiosen, wie die geradezu stiirmische Ausbreitung
pfingstlerischer Volksbewegungen (,Holy Spirit Movements®) zeigt.*® Dieser
unterirdische Cargoismus erklirt wahrscheinlich auch die Anziehungskraft
fundamentalistisch-adventistischer Sekten. Die meist amerikanischen oder
australischen Prediger und Heiler, die diese aggressiv-evangelistischen Grup-
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pen in melanesische Linder einfithren, interessieren sich iiberhaupt nicht fiir
die einheimischen Kulturen als solche, doch sie erregen von neuem die
Sehnsucht der Melanesier nach der Offenbarung des Geheimnisses westli-
chen Wohlstands.?!

Aus der Perspektive der Dorftheologie oder der ,Leutereligion® geschen
sind die theologischen Leistungen der Melanesier bereits beachtlich. Um die
fiir sie erschiitternde Begegnung mit der vollen Wucht westlicher Zivilisation
— zumal im zweiten Weltkrieg — zu verkraften, haben sie ihre Lebensgewohn-
heiten, ihre gesellschafilichen Einrichtungen (nicht zuletzt die Sprache in
Form der Erschaffung des melanesischen Pidgin) und ihre Mythen drastisch
umgekrempelt. Sie lenken unsere Aufmerksamkeit auf die ganzheitlichen —
sagen wir ruhig .6kologischen® — Aspekte der christlichen Botschaft und
namentlich der Schopfungslehre. Die Aufgabe heift also keineswegs, die
Melanesier mit theologischer Reflexion iiberhaupt vertraut machen oder sie
in westliche Begrifflichkeit und akademische Gepflogenheiten einfithren.
Bedingung ihrer weiteren theologischen Entwicklung ist vielmehr, daf sie
ihre leidenschaftliche Suche nach einer melanesisch-christlichen Identitit und
einer {iber den Stamm hinausgreifenden Solidaritit in Dialog und Gemein-
schaft mit anderen Christen — eben ,6kumenisch® — fortsetzen. Der Glaube,
der dem Hoéren des Wortes entspringt (vgl. R6m 10,14), wird nur ,kontextu-
ell, durch diesen nach innen und nach auflen gerichteten Dialog vermittelt.
Ein Urteil @iber die Verantwortlichkeit, mit der die Melanesier ihre theologi-
sche Aufgabe erfiillen, steht letztlich nicht allein der Fachwissenschaft,
sondern diesem Dialog mit der Okumene zu.

1II. Die Zukunft: Die Suche nach einer melanesisch-christlichen Entwicklungsethik

Mit der Entwicklung verhilt es sich dhnlich wie mit dem Radfahren: Wer
authort, auf die Pedale zu treten, kippt um; wer es unterliBt, sich der
Umgebung anzupassen, geht unter. Dieser Prozef des Sich-Anpassens
schlieft das Sich-Entwickeln notwendig ein. Volker, die wie die Melanesier
bis zu fnfzigtausend Jahren unter schwierigsten Umweltbedingungen iiber-
lebt haben, haben sich in dieser Zeit selbstverstindlich entwickelt, indem sie
auf Invasionen und Vertreibungen reagiert und neue Erzeugnisse und
Techniken aufgenommen haben.®

;Entwicklung® ist also nicht gleich Entwicklungspolitik und erst recht nicht
gleich Entwicklungshilfe. Es hat daher keinen Zweck, ,Entwicklung® mit
manchen Befreiungstheologen als imperialistisches Komplott einer kapialisti-
schen Ideologie pauschal zu verdammen, wohl aber die typisch abendlindi-
sche Ideologisierung des Entwicklungsbegriffs (,Fortschrittsglauben®, ,Uberle-
ben der Tiichtigsten“, ,Dauerwachstum® u. 4.) zu kritisieren. Die heutige
Entwicklungsproblematik diirfte darin bestehen, daf einer ganzen Reihe von
Vélkern die iiberlebensnotwendige Maglichkeit des Sich-Anpassens gewalt-
sam genommen oder durch vermeintlich Uberlegene arrogant vereinnahmt
worden ist. Das Ergebnis ist der soziale Zustand — oder Miflstand —, den wir

285



»dritte Welt“ nennen und - irrtiimlich — geographisch méglichst fern von uns
lokalisieren.*® Doch dieser Zustand wird unweigerlich dort produziert, wo
Modernisierung in Form von Biirokratisierung der Gesellschaft, Technisie-
rung der Produktion und Politisierung der Beziehungen tiberwiegend im
Zeichen der Profitmaximierung forciert wird. In Europa, Nordamerika und
Australasien sind chronischer Analphabetismus, sich ausbreitende Armut
und Dauerarbeitslosigkeit lingst fest eingeplant; im Siidpazifik beobachten
wir den ProzeR der ,Produktion von dritter Welt*, wie er von Monat zu
Monat voranschreitet. Ehemals selbstindige Valker, die sich selbst ernihrten,
regierten und feierten, werden in Bereichen wie Grundnahrungsmittel und
kulturelle Werte immer abhingiger. Statt daB sie, wie in der Vergangenheit,
sich entwickeln, indem sie sich den neuen Gegebenheiten von ihren inneren
Reserven her anpassen, werden sie ,entwickelt®, indem Fremde, ihren eigenen
Zwecken folgend, sich von auBen in die kulturellen und wirtschaftlichen
Belange dieser Volker einmischen.

Nun ist es die historische Leistung des Christentums in Europa gewesen,
fiir den gesamten abendlindischen Kulturkreis einen allgemein anerkannten
Grundkonsens iiber moralisch verantwortbares Handeln als einen Bestandteil
des Heilsweges geschaffen zu haben. Heute nennen wir dies ,Sozialethik®,
und wir meinen damit die prinzipielle ﬂberrragbarkeit christlicher Glaubens-
inhalte auf das 6ffentliche Leben in der Gesellschaft. Die Politische Theologie,
iiber die herkémmliche Sozialethik hinausgehend, hat die Dogmatik ,entpri-
vatisiert’; heute geht die Befreiungstheologie bei ihrer Schriftauslegung wie
selbstverstindlich von der &ffentlichen Dimension des christlichen Glaubens
aus.*

Der sozialethische Konsens stellt einen Zwischenschritt dar, der den aufs
Heil ausgerichteten Glauben riickiibersetzbar macht in Handlungsanweisun-
gen fiir den Alltag, durchaus auch in spezialisierten Bereichen wie Wirtschaft
und Wissenschaft. Von vielen, zumal evangelikalen Christen wird jedoch
ungern daraus gefolgert, daB Entwicklungen im politisch-sozialen wie im
wissenschaftlich-technischen Bereich dann ihrerseits auf den Glauben zuriick-
wirken. In einem Land wie Papua-Neuguinea, das — unter welchem Vorzei-
chen auch immer — in der ,Entwicklung® voll begriffen ist, miiten diese
Formulierungen weiter prazisiert werden in Richtung einer ausdriicklichen
»Ethik der Entwicklung®.*

Allerdings hat der sozialethische Konsens des abendlindischen Christen-
tums den Herausforderungen der Neuzeit nur teilweise standgehalten. Er hat
die ethischen Systeme der durch die Entdeckungsreisen bekanntgewordenen
Kulturen und Religionen bis heute nicht anerkennen und integrieren kénnen,
obwohl er daraus manche Anregung zu einer ganzheitlich-6kologisch ausge-
richteten Ethik hitte beziehen kénnen; er hat die Erschiitterung des bibli-
schen Weltbildes durch Natur- und Geschichtswissenschaft nur schwer ver-
kraftet, was im obskuren Erbe des Fundamentalismus weiterwirkt; er hat vor
den neuen Techniken der Geldwirtschaft und des internationalen Handels
weitgehend kapituliert; er hat die Anspriiche des aufstrebenden Biirgertums
wie spater die des Proletariats argwohnisch betrachtet und die universalen
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Menschenrechte gegen Sklavenhandel, Rassismus und Imperialismus recht
spit eingeklagt. Hinzu kommt, daf die soziale Gestaltungskraft des Christen-
tums in den nachreformatorischen Glaubenskimpfen weitgehend verbraucht
wurde, so dafl es immer schwieriger wurde, einen unmittelbaren Bezug zu
gesellschaftlichen Belangen herzustellen, sei es von Seiten des kompromiBlo-
sen sola fidei der Protestanten, sei es vom immer abstrakter anmutenden
Naturrecht der Katholiken her. Je abstruser die Argumentation, desto ferner
wurde der Wirklichkeitsbezug; und die Wirklichkeitsferne dringte die ethi-
sche Theorie immer weiter in die Abstraktion hinein.

Obwohl diese Zusammenhinge den jungen Theologen in Melanesien nicht
immer vertraut sind, ermahnen sie zur Vorsicht, sollten wir die in Europa
erwachsene christliche Sozialethik als Lésungsmodell fiir die Probleme der
dritten Welt anbieten wollen.* Eine Lésung wird nicht leichter gemacht,
wenn zahlreich vorhandene und aggressiv missionierende Fundamentalisten
jegliche Einbindung des christlichen Glaubens in die Dialektik soziokulturel-
ler, geschweige denn soziookonomischer Prozesse lauthals verwerfen.”” Die
Liicke, die hier mit ,Entwicklungsethik* angezeigt ist, muR also dringend
gefiillt werden; aber genauso dringend miissen es melanesische Christen sein,
die den ,melanesischen Weg* dazu finden. Von ihrer ganzen Anlage her
neigen sie dazu, einem ethischen Fundamentalismus® zu verfallen. Die
Verderbtheit der (melanesischen) menschlichen Natur voraussetzend, stellen
sie strenge Tabus und Verbote auf, ob moralisch oder dogmatisch; wer diese
verletzt, wird drakonisch bestraft. Das Paradoxon des Kreuzes, in dem in der
duferlichen Form von Strafe Gottes uniiberbietbare Liebe, die gerade den
stundigen Menschen rechtfertigt, offenbart wird, ist ihnen — wie letztlich allen
Menschen tiberall — véllig fremd. Es hat also wenig Zweck, voreilig von
~Anwendung® zu sprechen, bis Erlésung als Befreiung erfahren wird.

Den Melanesiern ist dabei nicht unbedingt geholfen, wenn viel Zeit und
Mithe darauf verwendet wird, ihnen jeweils ausschlieBlich Katholikentum,
Luthertum, Anglikanertum, Methodistentum usw. einzuprigen, ohne daf auf
ihre besonderen Bediirfnisse als Melanesier, deren ureigenste Traditionen
noch leben, besonders eingegangen wird. Inzwischen behandeln die Studen-
ten in ihren Diplomarbeiten zwar die sie bedringenden Fragen wie Geister-
glaube, Vielehe, Heilkunst und Verwandtschaftsbezichungen (hier allgemein
als ,Wantokism* bekannt),’® aber sie werden neben den biblischen Inhalten
her abgehandelt, und der Bezug zu handfesten politischen Entscheidungen in
Bereichen wie Umweltschutz, Gesundheitswesen, Investitionspolitik, Geld-
wirtschaft, Medien- oder Schulpolitik fehlt oft vollig.

Den Christen in Melanesien wird eine Theologie abverlangt, die auf
mehreren einander bedingenden Ebenen befreiend wirkt, auch wenn Befrei-
ung als theologisches Thema noch nicht sehr geliufig ist. Politisch gesehen,
mit Ausnahmen wie Osttimor, Irian Jaya und Neukaledonien, sind die
Kernlinder Melanesiens im Sinne der formalen Unabhingigkeit frei: demo-
kratisch gewihlte Regierungen erlassen Gesetze und werden von einer freien
Presse und Gerichtbarkeit kritisch zur Rechenschaft gezogen.* Doch die
innere Freiheit zur Selbstbejahung und zum entschlossenen Handeln ange-
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sichts der am pazifischen Horizont heraufziehenden Bedrohungen tut not.
Die tatsichliche Befreiung aus diesen Zwingen und Gefahren ist ja nicht
allein Sache der Melanesier, und damit ist eine im wahrsten Sinne des Wortes
okumenische Aufgabe angezeigt. Es ist geradezu das Spezifikum unseres
christlichen Glaubens, die koinonia oder innere Bindung um den Tisch des
einen Herrn hervorzubringen, in der Vélker wie die Melanesier im stindigen
Austauch mit Christen im iibrigen Pazifik, in Asien, Afrika und Australasien —
und selbst im alten Europa! — ihren Weg finden, wihrend wir gefordert sind,
sie ein Stiick dieses schwierigen Weges zu begleiten. Thnen in diesem Sinne
beizustehen ist fiir mich jedenfalls ein Privileg, auf das ich nicht leicht
verzichten wiirde.

SUMMARY

The emergence of contextual theology in Melanesia, or the transition from ,village
theology” in the oral medium to academically sound and ecumenically orientated
theology, is in its very early stages. The Melanesian context is characterised by the
struggles of tiny island nations (Papua New Guinea, by far the largest, has a population
of slightly over three million) to cope with the problems of nation-building, develop-
ment and modernity. New Caledonia, West Papua (the Indonesian province of Irian
Jaya) and East Timor regard themselves as still under colonial rule, but the newly-
independent nations have relationships to their former colonial powers that can only
be described as neo-colonial. Culturally, these nations are made up of small,
homogeneous groups whose ethical norms do not exend beyond the kindship
community and whose religion is ,biocosmic” rather than ,theocentric.

The broad currents of contemporary Christianity, Catholic, Evangelical and Ecume-
nical, are all influential throughout the Pacific, but their theological significance is not
always appreciated by Melanesian Christians. At bottom, Melanesians are still respon-
ding to the advent of white, western, Christian civilisation as a single overwhelming
event, traditionally in the form of ,cargo cults”, more recently in the rapid spread of
new religious movements with strong charismatic elements. The ,popular® religion of
the villages i often far different from the ,official* religion of the churches. Yet the
synthesis of Melanesian religion and Christian theology could make rich contributions
to ecumenical thinking, e.g. in the area of ecology and the theology of nature and
creation.

A key theme in Melanesian theology at present is the ethical implications of
development. The western Christian ethic is by no means the most appropriate for
peoples struggling to find their identity, establish solidarity and regain self-confidence.
The formulation of these themes by Melanesians will determine the meaning given to
sliberation® in Melanesia.

'In dreifacher Rolle: als dkumenischer Forschungsbeaufiragter des Melanesischen
Kirchenrats in Port Moresby; als theologischer Berater und Herausgeber der ersten
Verdffentlichungen der ,Melanesian Association of Theological Schools* mit Sekretari-
at in Lae; und als Mitwirkender am Skumenisch getragenen ,Melanesian Institute® in
Goroka, auf dessen Campus ich seit Mitte 1984 mit meiner Familie wohne.
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? Einige der folgenden Uberlegungen wurden unter dem Titel ,Papua-Neuguinea nach
Zehn Jahren Unabhingigkeit: Wohin?“ vorgetragen als Einleitung zur Tagung ,Hun-
dert Jahre deutscher Mission in Papua-Neuguinea® am Missionskolleg der Ev.-Luth.
Kirche in Bayern, Neuendettelsau, 30. 4. bis 4. 5. 1986. Die Vortrige sind unter dem
Titel Wok Misin (Neuendettelsau 1986) verdffentlicht worden.

® Den besten Gesamtiiberblick bietet Jorn GarrerT, To Live Among the Stars. Christian
Origins in Oceania, Genf: ORK/Suva: University of the South Pacific, 1982; siche auch
die knappe aber kenntnisreiche Zusammenfassung von Rurus Pecs, The Acts of the
Apostles in Papua New Guinea and Solomon Islands, in: Brian Scuwarz (Hg.), An introduction
to Ministry in Melanesia, Goroka: The Melanesian Institute (Point Series 7) 1985, 17-71;
auRerdem CrarLes W. Forman, The Island Churches of the South Pacific. Emergence in the
Twentieth Century, Maryknoll, N.Y.: Orbis Books (American Society of Missiology Series
5) und DaRreLL L. WHITEMAN, Melanesians and Missionaries. An Ethnohistorical Study of Social
and Religious Change in the Southwest Pacific, Pasadena: William Carey Library, 1983. Zur
deutschen Kolonialgeschichte siehe PETER ]. HEMPENSTALL, Pacific Islanders under German
Rule. A Study in the Meaning of Colonial Resistance, Canberra: Australian National
University Press, 1978.

* So ist es bisher nicht gelungen, Port Moresby — Hauptstadt eines Landes, das zum
Gemiisegarten des Sidpazifik werden kénnte — mit Frischgemiise zu versorgen. Trotz
eines von der Regierung erlassenen Einfuhrverbots muf Gemiise von Australien
eingeflogen werden, vgl. LyNN Gmpines, Social Impact Study of the Yonki Hydro Scheme.
Youth Rehabilitation Services Report, in: GERNOT FUGMANN (Hg.), Ethics and Development in
Papua New Guinea, Goroka: The Melanesian Institute (Point Series 9) 1986, 149201,
200.

® Die Ungereimtheiten im politischen Leben Papua-Neuguineas, die die Stabilitit des
Landes ernsthaft bedrohen, werden mit aller Offenheit dargelegt von einem Beteilig:
ten, dem katholischen Priesterpolitiker Joun Mowmis, The Dimming Vision. Papua New
Guinea Ten Years After Independence, in: National Outlook (Sydney), Juli 1986, 19-21.

6 Selbst wenn zwei davon durch Miftrauensvoten im Parlament zustandekamen: die
Ablésung des Gr[indungspremienninisters MicHasL Somare durch Junws CHan, 1980;
und der Sturz des wiedergewiahlten SOMARE durch Paias WineTr, 1985.

" Erst die Forschungen der Anthropologin Sr. M. Jonn Paut CiiAo vom Melanesischen
Institut hat die Augen vieler, auch kirchlicher und politischer Fithrer, fiir diese Tatsache
gedfinet, siche ihren Aufsatz Life in a Squatter Settlement. An Epistle to the Christians in
PNG, Catalyst 15 (1985) 168-207. Fiir Kenner der dritten Welt sind solche Zustande
nicht neu, doch im Pazifik sind sie neu und bedrohlich.

B Vgl. UTuLA SAMANA, The Political and Economic Development of Papua New Guinea, in:
Political Issues Linking the Pacific and Asia, Genf: CCIA/WCC, 1982, 45-54.

® Vgl. Joun Mowmis, Towards a Responsible, Accountable and Ethical Administrator, in: G.
Fuemann (Hg.), Ethics and Development, 141-147.

10 ygl. Yauncere Gk, Economic Development and Ethical Implications for Society, in: G.
Fucmann (Hg.), Ethics and Development, 97—131.

1 ygl, Joun Mowmis, Values for Involvement: Theology and Politics, in: Jonn D’Arcy May (Hg.),
Living Theology in Melanesia. A Reader, Goroka: The Melanesian Institute (Point Series 8)
1985, 78-94, urspr. in: Catalyst 5 (1975/3) 3-8.

£ Vgl. Ennio MANTOVANI, Traditional Values and Ethics, in: DARRELL L. WHITEMAN (Hg.), An
Introduction to Melanesian Cultures, Goroka: The Melanesian Institute (Point Series 5)
1984, 195-212.

% Vgl Ennio ManTovani, Celebrations of Cosmic Renewal, n: E. Mantovant (Hg.), 4n
Introduction to Melanesian Religions, Goroka: The Melanesian Institute (Point Series 6)
1984, 147-168, 150; die kritische Diskussion durch CHRISTOPHER GARLAND, Is Traditional
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Religion in Papua New Guinea Theistic?, in: Catalyst 16 (1986) 127-145; und die Replik von
ManTtovant in Catalyst 16 (1986) 352-366.

3 Vgl. Avovsius Preris, Asien: Welches Inkulturationsmodell?, in: Orientierung 49 (1985)
102-106, 108.

'* Vgl. Ennio ManTovaNL, What is Religion?, in: E. Mantovant (Hg.), Introduction, 23—41,
281F.

'® Vol. Jorn D’Arcy May, Einige Voraussetzungen interreligivser Kommunikation am Beispiel
Buddhismus und Christentum, in: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft 40 (1984)
26=55.:29.

" Nach Jan Snypers, Towards a Religious Map of Papua New Guinea, Melanesian Journal of
Theology 2 (1986) 208-213, geben bis zu 95 Prozent der Bevilkerung bei Volkszihlun-
gen an, sie seien Christen irgendwelcher Art, was den immer noch einstrémenden
Evangelisten zu bedenken geben miifte.

¥ Fiir ein gelungenes Beispiel dieses Ansatzes aus melanesischer Sicht, siche Jonn
Kapma, Ethics and Development. A Theological Perspective, in: G. Fuemann (Hg.), Ethics and
Development, 51—66.

¥ Diese konfessionell-dogmatische Gleichgiiltigkeit kann allerdings verhingnisvoll wer-
den, wenn die Christen im Pazifik mit den verlockenden Angeboten reichlich ausgestat-
teter und verschwommen christlicher ,Entwicklungs*-Organisationen wie World Vision
konfrontiert werden; siehe J. D. May, World Vision: Partner or Problem?, in: Times of
P.N.G. 19.-25. Feb. 1987, 19.

¥ Vgl. THEODOR AHRENS, Unterwegs nach der verlorenen Heimat: Studien zur Identititsproble-
matik in Melanesien, Erlangen: Verlag der ev.-luth. Mission (Erlanger Monographien aus
Mission und Okumene 4) 1986, bes. 45 zur Lebensweise der Weiken, 100 zur
ErschlieBung der Begriffe Wandel und Zukunft; siche auch meine Rezension in:
Melanesian Journal of Theology 2 (1986) 226—229.

?! Ich habe alle Examensarbeiten an den Seminaren der katholischen und lutherischen,
und einige an denen der anglikanischen und methodistischen (United) Kirchen auf der
Suche nach Beitragen fiir das Lesebuch, J. D. May (Hg.), Living Theology, durchgese-
hen.

#Vel. H. G. Stopse und J. D. May, Ubercinstimmung und Handlungsfihigkeit. Zur
Grundlage okumenischer Konsensbildung und Wahrheitsfindung, in: P. Lencsrerp (Hg.),
Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch, Stuttgart: Kohlhammer, 1980, 301-337;
Jonn D’Arcy May, Meaning, Consensus and Dialogue in Buddhist-Christian Communication. A
Study in the Construction of Meaning, Berne-Frankfort on the Main-Nancy-New York:
Peter Lang (Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums 31) 1984, 6.
Kapitel.

* Vgl. P. H. Vryror und J. Waaroensure (Hg.), Official and Popular Religion. Analysis of a
Theme for Religious Studies, The Hague-Paris-New York: Mouton, 1979, und meine
Rezension in: Theologische Revue 79 (1988) 150-152. Bereits 1974 hat THEODOR AHRENS,
Christian Syncretism. A Study from the Southern Madang District of P.N.G., in: Catalyst 4
(1974/1) 840, zwischen der ,basic form of religion in society* und der ,special or
organised form of religion“ unterschieden, 29-30.

* Patrick GrscH SVD in einem Vortrag wihrend des Orientierungskurses am Melanesi-
schen Institut, Januar 1985. Fiir ein umfassendes Standardwerk siche FRriEDRICH
STEINBAUER, Melanesische Cargo-Kulte, Miinchen: Delp, 1971.

% Zur weiteren Interpretation siehe Theopor Anrens und WALTER J. HOLLENWEGER,
Volkschristentum und Volksreligion im Pazifik. Wiederentdeckung des Mythos fiir den christlichen
Glauben, Frankfurt a. M.: Lembeck (Perspektiven der Weltmission 4) o. J., und Th.
Anrens, Unterwegs nach der verlorenen Heimat.

* Vgl. Patrick F. Gesch, Initiative and Initiation. A Cargo Cult-Type Movement in the Sepik
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Against its Background in Traditional Village Religion, St. Augustin (Studia Instituti
Anthropos 33) 1985.

7 Diesen Hinweis verdanke ich meinem Kollegen, dem Direktor des Melanesischen
Instituts, Pastor GERNOT FUGMANN; siche seinen Aufsatz Fundamental Issues for a Theology in
Melanesia, in: BriaN ScHwarz (Hg.), An Introduction to Ministry in Melanesia, 712—103,
86—88.

® Vgl. Rurus PecH, Myth, Dream and Drama. Shapers of a People’s Quest for Salvation,
Hlustrated by the Devolution of the Myth of the Two Brothers Manub and Kilibob in
New Guinea, Columbus/Ohio: Trinity Lutheran Seminary, 1979 (Magisterarbeit,
Mimeo), und die bereits zitierten Arbeiten von AHRENS.

* Dieser niitzliche Ausdruck wurde geprigt von Joun G. STRELAN, Search for Salvation.
Studies in the History and Theology of Cargo Cults, Adelaide: Luth. Publishing House, 1977,
der als erster eine theologische Deutung der Kulte versucht hat.

% Sieche Wenpy FLannEryY (Hg.), Religious Movements in Melanesia Today 7-3, Goroka: The
Melanesian Institute (Point Series Nos. 2—4), 1983-84; Jonn Barr, A Survey of Ecstatic
Phenomena and “Holy Spirit Movements” in Melanesia, in Oceania 54 (1983) 109-132;
Joun Barr and Garry TrompF, Independent Churches and Recent Ecstatic Phenomena in
Melanesia, in: Oceania 54 (1983) 48-50 (Lit.); GARRy Trowmrr, Independent Churches in
Melanesia, Oceania 54 (1983) 51-72.

1 Vgl. Joun D’Arcy May, Christian Fundamentalism and Melanesian Identity, Goroka:
Melanesian Institute (Occasional Paper 3) 1986.

32 So wurde vor etwa 9000 Jahren, gleichzeitig mit den Vélkern am Euphrat und am
Gelben FluB, der Gartenbau erfunden; vor etwa 400 Jahren wurde die aus Stidamerika
stammende SiiRkartoffel (patata; kaukau) von portugiesischen Seefahrern nach Neu-
guinea gebracht und im Laufe mehrerer Jahrhunderte wurde das Schwein aus Asien
eingefiihrt, auch die Banana und etliche Knollenfriichte, angefangen vor mindestens
5000 Jahren; vgl. PameLa SwapLing (Hg.), Papua New Guinea’s Prehistory. An Introduction,
Port Moresby: National Museum and Art Gallery, 1981.

% Fiir eine grindliche Infragestellung der gingigen Auffassung von ,dritter Welt siche
PETER WoORSLEY, The Three Worlds: Culture and World Development, London: Weidenfeld
and Nicolson, 1984, und meine Rezension in Catalyst 15 {(1985) 262-265. Melanesien
hat kein Bauerntum im Sinne der Feudalstruktur gekannt; folglich fehlen die Voraus-
setzungen fiir Biirgertum und Proletariat als Triger sozialen Umsturzes.

* Weitgehend unabhingig von beiden Ansitzen hat Joun Momis diesen Gedanken
formuliert, siche seinen urspriinglich 1975 erschienenen Aufsatz Values for Involvement,
in J. D. May (Hg.), Living Theology, 78-94, und neuerdings Ministry in Politics, in: B.
Scuwarz (Hg.), An Introduction to Ministry, 279-286.

% Fin Seminar fiir melanesische Fithrungskrifte mit dem Thema ,Ethics and Develop-
ment* wurde vom Melanesischen Institut im November 1985 veranstaltet, und das
Waigani Seminar der Universitit von Papua-Neuguinea im September 1986 hatte das
Thema ,The Ethics of Development®.

% So werden westliche Vorstellungen von Staat, Gesetz, Philosophie, Gott und Moral
durch BernarD Narokosl, The Old and the New, in G. Fucmann (Hg.), Ethics and
Development, 3—16, aus melanesischer Sicht radikal in Frage gestellt.

* Diese Zusammenhinge werden weiter ausgefithrt in meiner bereits erwihnten
Arbeit Christian Fundamentalism and Melanesian Identity.

% Vgl. Kasek M. KauTiL, Wantok-System on Karkar Island, in: Catalyst 16 (1986) 27-41.

# Im Vergleich zu anderen Dritte-Welt-Lindern, vor allem im Hinblick auf die
wirtschaftliche Unterstiitzung, die die Melanesier erfahren, ist man sogar versucht, von
Verwshnung zu sprechen, vgl. Yauncere Giex, Economic Development and Ethical Implications
for Society, 107: “As an economic unit, Papua New Guinea has become like a spoilt child.”
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GLAUBENSFREIHEIT UND ZWANGSARBEIT
SPANISCHE MISSIONARE, THEOLOGEN UND JURISTEN DES
16. JAHRHUNDERTS ZUR RECHTSLAGE DER INDIOS

von Paulo Suess

Die ersten, ein breiteres Echo findenden Auscinandersetzungen um
Gerechtigkeit in der Conquista Amerikas wurden von spanischen Dominika-
nern ausgelost. Der Dominikanerorden konnte im 16. Jahrhundert schon auf
eine lange missionarische, universitire und inquisitorische Erfahrung in
Sachen ,Glaubensverteidigung® und ,Wahrheitskontrolle® zuriickblicken. Es
waren keine Auseinandersetzungen um die Gerechtigkeit der Conquista als
solcher, die nicht in Frage gestellt wurde. Nach dem Verstindnis der auf der
Insel Hispaniola (heute Haiti und Dominikanische Republik) lebenden Domi-
nikaner war der primire Rechtstitel dieser Conquista — tibrigens fiir sie klar
umschrieben in den sog. ,Lehensedikten® oder »3chenkungsbullen® Alexan-
ders VI (1493) — die Ausbreitung des Glaubens durch Bekehrung und
Katechese der Indios.! Das war die primire Aufgabe, mit welcher der Papst
yauf Grund der Fiille der apostolischen Gewalt” die Katholischen Konige von
Kastilien und Leén beaufiragt hatte. Die Papstschreiben erkliren die erober-
ten Indios fiir »glaubensfihig und garantieren ihnen damit anthropologi-
schen Status. Der spiter von Kolonialtheologen ins Spiel gebrachte Rechtstitel
fiir die Conquista auf Grund ~-mangelnder Rationalitit* der Indios, der zum
Vorwand fiir die Ausbeutung indianischer Arbeitskraft wurde, wird lihmend
und zerstorerisch alle missionarische Arbeit der Kolonialzeit begleiten. In
diesemm Kontext wird der Kampf um Gerechtigkeit zum integrierenden
Bestandteil des missionarischen Eifers fiir die Glaubensausbreitung. Nicht alle
Ordensleute, die gegen die Mifbriuche der Conquista kampften, verteidigten
damit schon eine friedlich-isolierte oder autonome Evangelisation, abseits der
Kolonisationszentren, gleichsam als freie Inseln im Meer des Kolonialismus,
wie z. B. MonTEsiNGs und Las Casas. Aber auch Las Casas, der das aufgeklirte-
ste Gewissen dieses Kampfes reprisentieren wird, hat nie die Autoritit der
spanischen Konige in Frage gestellt, die er hiufig anrief, um fiir Indios
unertrigliche Verhiltnisse zu sanieren. Las Casas war ein sehr kritischer,
jedoch systemimmanenter Missionsstratege, der heute nicht so ohne weiteres
als ,Befreiungstheologe® abgerufen werden sollte. Dazu stand er doch seiner
eigenen religios-kulturellen Abkunft und seinem missionskolonialen Paterna-
lismus nicht kritisch genug gegeniiber.

Die Theologen, Kanonisten und Juristen zugedachte Aufgabe in dieser
Conquista war die ideologische Versbhnung von politisch-8konomischen
Forderungen Spaniens mit christlicher Glaubensdoktrin und missionarischer
Praxis. Sie sollten einen Mittelweg finden zwischen den sich gegeniiberliegen-
den Polen einer Kolonisation ohne missionarische Einrede oder mit missiona-
rischem Zuspruch und einer Mission ohne Eroberer und Kolonisten. Dieser
Mittelweg ciner ,gerechten Kolonisation sollte die Freiheit der Indios als
Voraussetzung fiir ihre Glaubensunterweisung und gleichzeitig ihre Tributlei-
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stungen und die Ausbeutung ihrer Arbeitskraft fiir das koloniale Unterneh-
men garantieren. Nur sehr vorsichtig werden die Theologen von Salamanca
einige Gucklécher in dem auf PLaton, AristoteLes und ein durch die Frbsiinde
geschwicht gedachtes Naturrecht zuriickgreifenden scholastischen Gerechtig-
keitsbunker 6ffnen. Die im Strafrecht ausgleichend-aequivalente und im Zivil-
recht austeilend-proportionale scholastische Gerechtigkeit sichert letztlich Indios,
wie dann auch afro-amerikanischen Negersklaven, nur systemimmanente
Leidensminderung, nicht aber eine Stinde-, Kasten-, Klassen- und Rassen-
Jjustiz sprengende Gerechtigkeit auf Grund des Neuen Gebotes zu.

Das leitende Interesse dieser nur in groben Pinselstrichen moglichen
historischen Rekonstruktion ist missions-strategischer Natur. Nach 500jihri-
ger Evangelisation Amerikas befinden sich die indianischen Vélker auch
heute noch, Nationalstaaten und Weltkirchen gegeniiber, in einer durchaus
kolonialen Situation.

1. Rechtslage zu Beginn der Kolonisation

1.1. Skandal auf der Insel Hispaniola

Die ersten Ordensleute kamen auf der zweiten westindischen Reise des
Kolumbus (1498) nach Amerika. Es waren dies einige Kleriker, Briider und
Priester, die von BERNARDO BoyL — einem Minimitenmonch (Paulaner), der
vormals Benediktiner-Eremit war — als apostolischem Vikar angefiihrt wur-
den. Der Dominikanerorden, mit PEpro DE CORDOBA, ANTONIO MONTESINOS,
BernARDO DE SANTO DOoMINGO und einem Laienbruder, lieB sich erst 17 Jahre
spéter auf Hispaniola nieder.

Die missionarische Praxis von nur einem Jahr auf Hispaniola fiihrte die
Dominikaner zu dem SchluB, daR das grofte Hindernis fiir ihre Glaubensun-
terweisung die gegen die Indios praktizierten Ungerechtigkeiten seien. Die
Leiden der Indios haben die spanischen Predigermonche rasch etwas gelehrt,
das sie so in Europa nicht wahrgenommen hatten: Gerechtigkeit gegeniiber
den Indios (,Ungliubigen®) ist Voraussetzung und integrierender Teil der
katechetischen Wahrheit und der missionarischen Glaubwiirdigkeit. Die
Siinder der ,Neuen Welt“ sind nicht, wie sie das in Europa gelernt hatten,
Hiretiker oder Heiden, sondern die sich als Christen bezeichnenden Koloni-
satoren. ,lhr alle befindet euch im Stande der Todsiinde®, wird Fray
MontEsmvos in seiner Adventspredigt sagen. Die Predigerkommunitit von
Santo Domingo — es waren jetzt an die 18 Monche — kam nach ,unablissigem
Beten, Fasten und Nachtwachen®, so als wiirde sie sich auf eine Teufelsaus-
treibung vorbereiten, iiberein, die zum Himmel schreienden Ubergriffe
gegen die Indios am vierten Adventssontag des Jahres 1511 auf die Kanzel zu
bringen.? Als Wortfithrer fiir die gemeinsam abgesprochene Predigt wihlte
man ANTONIO MonTtEsINOs, der den Isaias-Text ,Ich bin die Stimme eines
Rufers in der Wiiste® (Is 40,3; Mt 3,3) interpretiert. MonTesNos hinterfragt die
Legitimitit gewisser Rechtstitel der Conquista, verdonnert die Kolonisten, die
er auf Grund ihrer Exzesse fiir Todsiinder erklirt, und fragt schlieRlich:
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»Mit welchem Recht und auf Grund welcher Gerechtigkeit haltet ihr diese
Indios in so grausamer und schrecklicher Knechtschaft? Mit welcher Autoritit
fithrtet ihr so abscheuliche Kriege gegen diese Leute, die schlicht und friedlich
auf ihrem Land gelebt haben, wo ihr unzihlige von ihnen auf eine unerhéorte
Weise ermordet und niedergemetzelt habt? Wie kommt ihr dazu, sie so zu
unterdriicken und zu erschépfen, ohne ihnen zu Essen zu geben oder ihre
Krankheiten zu behandeln, die von dem UbermaB an Arbeitsfron herriihren,
die ihr ihnen aufbiirdet und die sie zu Tode bringen, oder — um es deutlicher
zu sagen — warum bringt ihr sie um, nur um jeden Tag mehr Gold
aufzuhdufen? Kimmert ihr euch vielleicht um ihre Glaubensunterweisung,
damit sie ihren Gott und Schopfer kennen, oder darum, daf sie getauft
werden, Messe horen, Fest- und Sonntage halten? Diese Indios — sind sie
keine Menschen? Haben sie keine verniinftigen Seelen? Seid ihr nicht
verpflichtet, sie zu lieben wie euch selbst?*

Was war in Westindien geschehen seit dem ersten Kontakt seiner Bewoh-
ner mit den Konquistadoren? KoLumsus beschreibt in seinen Aufzeichnungen
vom 11. November 1492 das angenchme Klima, in dem diese erste Begeg-
nung geschah: ,Sie zeigten sich sehr freundlich, so dal mir klar war, dal} es
sich um Leute handelte, die sich besser durch Liebe als durch Gewalt an
unseren Glauben hingeben und bekehrt wiirden (. . .) und sie blieben uns auf
eine Weise freundschaftlich verbunden, daB es ganz wunderbar war.*

1.2. Instruktionen und Konigliche Erlasse vor 15712

Die ,wunderbare Verbundenheit* zwischen Indios und Eroberern fand
bald ein trauriges Ende. Am folgenden Tag, dem 12. Oktober, qualifiziert
KoLumsus die Indios bereits als ,gute Dienstboten® und im Verlauf der
Aufzeichnungen seiner ersten Reise spricht er schon 77 mal von Gold. An der
zweiten Reise (1493-1496) nahmen — neben den schon erwihnten Ordensleu-
ten — 1200 Seeleute, Soldaten, Abenteuerer und Geschiftemacher (einschlieR-
lich des Vaters und zweier Onkel von Las Casas) teil. Sie alle waren auf der
Suche nach leicht und rasch zu erwerbendem Gold.

BarTtoLoME und Dieco Coron, zwei Briider des Entdeckeradmirals Curi-
sTopH, beginnen bald mit dem Export von Indiosklaven nach Spanien. Auch
Korumsus schlagt im Tausch mit lebensnotwendigen Giitern vor, Indiosklaven
nach der Metropole zu schicken ,bis dieses Geschift auf die Beine kommt®,
das ,jetzt sehr verloren ist, weil diese Leute nichts taugen und die Indios
keinen Tribut zahlen®. KoLumsus bezieht sich auf den Tribut, den er seit 1495
allen Indios ab dem 14. Lebensjahr auferlegt hatte und der fiir die im
Minengebiet wohnenden aus einer bestimmten Goldmenge, fiir die anderen
aus einem Biindel Baumwolle (15 kg) bestand.

Der apostolische Vikar, Brrnarpo Bovi, widersetzt sich erfolglos der
Versklavung der Indios und berichtet daritber den Koénigen IsaBer und
Frrnanpo. Durch Kéniglichen ErlaB (Cédula Real) vom 20. Juni 1500 — also
cinige Monate che KoLumpus von seiner dritten Reise als Gefangener des zu
seiner Fiskalisation eingesetzten Francisco pE Boeapira zuriickkehrt — ordnet
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Konigin IsaseL die Befreiung der in Spanien als Sklaven gehaltenen Indios
311.5

In der Instruktion vom 16. September 1501 an Nicoris b Ovanpo, dem
neuen Governador Westindiens, ordnen die Katholischen Kénige an, ,daR die
Indios Uns unsere Tribute und Rechte zahlen (...} alles geschehe so, wie es
zum Nutzen und Wohl unseres Einkommens ist“.® Und nachdem Koénigin
IsareL die Berichte Ovanpos, mit dem 1502 der Kleriker La Casas mit weiteren
2500 Kolonisten ausgereist war, erhalten hatte, ordnete sie in Medina, mittels
einer Cédula Real vom 20. Dezember 1503, an, daf ,ihr in Zukunft die
genannten Indios verpflichtet und zwingt (. ..) Gold und andere Metalle
herbeizuschaffen und landwirtschaftliche Produkte und Lebensmittel fiir die
Christen zu besorgen (. ..). Jeder Kazike schaffe eine bestimmte Zahl von
Indios herbei, die ihr ihnen angebt, fiir eine Person oder Leute, die ihr
benennt, damit sie arbeiten, was die genannten Personen ihnen auftragen
und ihnen den von euch bestimmten Tageslohn bezahlen; dies sollen sie tun
und erfiillen als freie Personen, die sie sind, und nicht als leibeigene Knechte;
und sorgt dafiir, daff die genannten Indios gut behandelt werden.*’

Der Konigliche ErlaR von Medina legalisiert die Repartimientos und definiert
ihre Bedingungen: Zwangsarbeit mit vom Arbeitgeber festgelegter Beloh-
nung. Repartimientos — ,jene tyrannische Pest (. . .) des Repartimiento, die spater
Encomienda genannt wurde*® — gab es in spanisch Amerika formal seit 1497,
praktisch aber schon seit 1493. Eine Cédula Real vom 14. August 1509
autorisiert die Finteilung der Indios zu Zwangsarbeit fiir ein, zwei oder bis zu
drei Jahren. Der stindige ,Arbeitgeberwechsel® der zur Zwangsarbeit
abkommandierten Indios fithrte zu ihrer extremen Ausbeutung. Daher
begannen die Ordensleute, einschlieRlich die Dominikaner, allmihlich die
lebenslingliche Arbeitszuweisung an einen bestimmten Herrn fiir das gerin-
gere Ubel zu halten, weil sie dabei auf eine ,rationalere® und somit
menschlichere Ausbeutung der indianischen Arbeitskraft hofften. Auch der
Import von Negersklaven wurde sehr bald als komplementire Mafnahme
zum stets angespannten Arbeitsmarkt ins Kalkiil einbezogen, wie der an
NicorAs pE Ovanpo gerichtete Komigliche Erlaf vom 15. September 1505
zeigt.' Im gleichen Jahr erbat Kénig FernanDO vom Papst die Patronatsrechte
iiber die Missionskirche, die ihm schlieBlich am 28. Juli 1508 zugestanden
wurden.!!

Von den drei alternativen Mébglichkeiten kolonialer Indicausbeutung —
Versklavung, Besteuerung und Zwangsarbeit — hat sich praktisch die Zwangs-
arbeit in der Form des Repartimiento oder der Encomienda durchgesetzt. Sie ist,
neben von Europa eingeschleppten Krankheiten, die Hauptursache fiir die
drastische Reduzierung der Eingeborenenbevélkerung der Antillen. Las Casas
berichtet 1542, ,daf gegenwirtig von mehr als drei Millionen Menschen, die
ich ehedem auf der Insel Hispaniola mit eigenen Augen sah, nur noch
zweihundert Eingeborene vorhanden sind“.'?

Dies also war der offentliche Skandal, der die Dominikaner von Santo
Domingo zur Kanzel eilen lie®, ihrem durch mehrere Jahrhunderte in der
Verteidigung von Glaubenswahrheiten erprobten Schlachtfeld.
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1.3. Bestitigung der Encomienda in den Geselzen von Burgos (1512/13)

Die offentlich geriigten Konquistadoren entriisteten sich iiber die Anpran-
gerung der skandalosen Verhilmisse der Conquista. Die parasitire Klasse
von Santo Domingo eilt zum Haus des Admirals DiEco CoLon, dem Sohn des
Entdeckers, der seit 1509 Nachfolger Ovanpos ist. ,Alle waren sich einig®,
schreibt Las Casas, daB ,der Prediger zurechtgewiesen werden miisse®, sei er
doch ein ,Skandalmensch, ein Simann neuer, nie gehorter Lehren®
Geschickt versuchten die Kolonisten die gegen sie gerichteten Pfeile auf den
Konig abzuleiten. MonTEsINOs, sagten sie, ,hitte gegen den Konig und sein
Besitzrecht in diesem Westindien gesprochen®."® Die kolonialen Zwischenwir-
te wulten ihre Interessen stets an denen der Krone und an der Staatsraison
festzumachen.

Die Predigt MonTesiNos stellte das Seelenheil der Kolonisten, ihr Recht und,
vor allem, ihren Gewinn in Frage. Die Wogen des Skandals schlugen bald an
die spanische Kiiste. Die Kolonistenpartei schickte den Franziskaner ALonso
peL EspiNaL als ihren Wortfiithrer nach Kastilien. Dieser war schon seit 1502 —
ohne groRere Gewissensprobleme — auf Hispaniola titig. Die Dominikaner
sandten MonTesmvos selbst, fiir den sie nur mit Miihe die fiir die Uberfahrt
notwendigen Lebensmittel aufbringen konnten. Die Kolonisten straften die
dominikanische Kommunitit mit Almosenentzug.

In einem Brief aus Burgos an Dieco CoLon, vom 20. Mirz 1512, reagierte
Konig Fernanpo mit Ungehaltenheit. Die Predigt, schreibt er, hitte ,kein
solides theologisches, kanonisches noch zivilrechtliches Fundament, wie die
Fachgelehrten versichern®. Und Fernanpo begriindet seine Haltung:

»Als ich und die Kénigin, meine Frau (. . .) einen Rechtsbrief erliefen, damit
die Indios den Christen zu Diensten stiinden, da lieRen wir zu diesem Zwecke
unseren gesamten Rat und viele andere Gelehrte, Theologen und Kanonisten
versammeln, und es stimmten alle im Beisein und auf Grund des Gutachtens
des Erzbischofs von Sevilha (. . .), im Hinblick auf den Gnadenerweis und die
Schenkung all der Inseln und des ganzen Festlandes, das schon entdeckt ist
oder noch zur Entdeckung ansteht, iiberein, daR alles im Einklang mit
menschlichem und gottlichem Recht stehe (. . ). Was die Arbeitsverpflichtung
der Indios den Christen gegeniiber betrifft, da war ich schon sehr verwundert
iiber jene, die den Beichtwilligen die Absolution verweigerten, solange diese
nicht die Indios freigegeben hitten (. ... Daritber befahl ich mit ihrem
Provinzial zu reden (. . .).*"*

Einige Tage spiter, Ende Marz 1512, schreibt der Dominikanerprovinzial
Avrronso DE Loaisa in zwei Briefen an die Kommunitit in Santo Domingo, daf
ihre Predigt ,ganz Westindien zum Aufruhr® fithre. Loasa akzeptierte
stillschweigend das Kriegsrecht der Spanier gegen die Indios, handelt ,Ver-
nunftgriinde” fiir ihre Zwangsarbeit ab und besteht im Namen des ~Heiligen
Geistes und des heiligen Gehorsams und unter Strafe der Exkommunikation®
auf dem Gehorsamsschweigen der Kommunitét, Er schreibt dann wortlich:

+Also diese Inseln hat seine Hoheit auf Grund des Kriegsrechts erworben
und seine Heiligkeit hat sie unserem Konig zum Geschenk gemacht,
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wodurch der Arbeitszwang seinen Ort und irgendwie sein Recht hat, aber
selbst, wenn dem nicht so wire, hittet ihr dariiber weder zu predigen noch
eine solche Lehre zu verbreiten, ohne vorher hier Rat einzuholen (. . .). Und
damit das Ubel nicht fortdauert und damit der so groRe Skandal ein Ende
findet, befehle ich euch allen und jedem emnzelnen persénlich in virtute Spiritus
Sancti et sanctae obedientiae et sub poena excommunicationis latae sententiae (.. .),
daR niemand mehr sich untersteht zu predigen in dieser Angelegenheit (.. .).
Sollte jemand Skrupel haben und meinen, er kénne nicht anders handeln, so
kehre er zuriick, damit ich an seiner Stelle einen andern besorge, auf daf
man euch nicht alle zuriickbringt.“!®

Die Auseinandersetzungen um die Rechtslage der Indios und um die
Gerechtigkeit ihnen gegeniiber bringen Meinungsverschiedenheiten unter
Ordensleuten, Theologen, Missionaren, Rechtsgelehrten und Politikern an
den Tag, die bis heute andauern. Der Gesandte der Kolonistenpartei, Fray
Aronso piL Espinar, wurde, wie Las Casas berichtet, vom Kénig empfangen ,als
wire er der ihm von Gott geschickte Engel Michael®. AnTonio MONTESINOS
dagegen gelang es nur mit List seine Denkschrift in konigliche Hinde zu
bringen. Dieser lieB eine Arbeitsgruppe einsetzen, die sogenannte Junta von
Burgos, zu der er seine Ratgeber — unter ihnen Juan RODRIGUEZ DE FONSECA,
Bischof von Palencia und kéniglicher Westindienverantwortlicher, der spiter
selbst 800 Indios auf den Antillen fiir sich arbeiten lieB, und Paracios Rusios
—, seinen Hofprediger Grecorio und die Dominikanertheologen TomAs
DURAN, PEDRO DE COVARRUBIAS, MATiAS DE Paz berief.'®

Die aus Theologen und Juristen bestehende Kommission formulierte in 20
Sitzungen sieben Prinzipien, die als Grundlage fiir eine erste Indiogesetzge-
bung dienen sollten. Im einzelnen kam die Junta zu den folgenden Leitlinien:
die Indios sind frei (1), miissen aber Zwangsarbeit leisten (2). Sie sollen im
Glauben unterrichtet werden (8) und tigliche und jihrliche Erholungszeiten
haben (4). Sie sollen ferner eigenes Haus und Land haben, das sie nach ihren
Briuchen verwalten kénnen (5). Um ihre Unterweisung im Glauben zu
erleichtern, sollen sie immer mit den Kolonisten in Kontakt stehen (6).
SchlieBlich sollen die Indios einen angemessenen Lohn in Kleidern und
Gebrauchsgegenstinden fiir ihre Hauser erhalten (7)."

In den sieben Prinzipien der Junta von Burgos, in denen noch die ,Schamlo-
sigkeit gegen die Indios kochte* (Las Casas), wird der fundamentale Gegensatz
zwischen der Forderung nach Freiheit und Arbeitszwang im System der
Repartimientos festgeschrieben. Diese in sich widerspriichliche ~Schamlosig-
keit“ erhilt erstmals in den 35 Ordonanzen von Burgos, ,die seine Hoheit
machen lieB zur guten Ordnung und Behandlung der Indios®, am 27.
Dezember 1512 Gesetzesstatus.'®

Zwischen Junta und Gesetzen von Burgos, also zwischen Mai (?) und Dezem-
ber 1512, erschienen, zum Teil auf Bitten des Konigs, eine Reihe von
Traktaten und Gutachten zur Rechtslage der Indios. Diese zeigen das breite
Echo und das grofe Unverstindnis, das die indianische Sache in Spanien
gefunden hatte. Zum Beispiel die Stellungnahme des Hofpredigers Fray
BERNARDO DE MEsa OP, die uns Las Casas iiberliefert, unterscheidet zwischen
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Glaubensfihigkeit, die er den Indios zugesteht, und einer gewissen moralisch-
politischen Unfihigkeit zur Selbstbestimmung, die sie also zur Knechtschaft
pria'.disponiere.‘g Auch der Traktat des Lizentiaten GREGORIO argumentiert
(mit ARISTOTELES, wie spiter SEPULVEDA), gegen die Indios, die er als barbari-
sche Volker fiir eine natiirliche Knechtschaft geboren hilt.” Das Gutachten
von Paracios Rusios ist verloren gegangen. Aus seinen anderen Schriften ist
jedoch bekannt, daB auch er die These der ,natiirlichen Knechtschaft“ fiir
Indios vertrat. Der indiofreundlichste Traktat dieser Monate ist jener des
Fray Martias pE Paz, Professor der Heiligen Schrift in Salamanca, De dominio
regum Hispaniae super Indos.*' Er kann als Vorlaufer von Francisco b VITORIA
und seiner Relectio de Indis betrachtet werden. Allen aus kontinentaler Distanz
gemachten juristischen und theologischen Auﬁemngen zur Sache der Indios
haftet jedoch eine unevangelische Kilte an, eine ethnozentrische Blindheit
und ein rechtsabsolutistischer Formalismus.

In den Ordonanzen von Burgos werden nicht die Kolonisten, sondern die
Indios ,als von Natur aus zur Faulheit und zu Lastern geneigt (...), ohne
irgendwelche Tugend oder Glaubenslehre* beschrieben. Das erste dieser 35
Gesetze bestitigt das System der Encomienda. Dieses erste Gesetzgebungswerk
fur Indios durchzieht eine groRe Besorgnis fiir eine im Dienst der Encomienda
stehende Kirche und ihre Legitimationsinstrumente wie Lehre (Gesetz 4 u. 9),
Katechese (5, 6 u. 17), Sakramente (7, 10 u. 12), Moral (16, 20 u. 24). Auch fiir
die kirchlichen Gebaude (8, 7 u. 8) und die Erzichung der Kazikenséhne durch
Franziskaner (17) — nach dem Eklat von Santo Domingo waren die Missions-
dominikaner nicht mehr vertrauenswiirdig — waren GesetzesmaBnahmen
vorgesehen. SchutzmaBnahmen versuchten die Arbeitskraft der Neugetauf-
ten zu erhalten (11, 13, 18, 20, 21 u. 28).

Als Pepro pE COrDOBA, der Dominikanerobere von Hispaniola, in Spanien
ankam, um den Brief des Konigs und den des Provinzials personlich zu
beantworten und um seinem Mitbruder MonTtesiNos zu Hilfe zu eilen, waren
die Gesetze von Burges schon promulgiert. Fray Pepro sah in ihnen ,den
Untergang der Indios” und war erstaunt als er erfuhr, ,daR sie von so vielen
und bedeutenden Personlichkeiten mit so groRer Autoritit, Wiirde und
["Jbereinstimmung gemacht worden waren, daB es schien, daf niemand etwas
dagegen unternchmen kénne, es sei denn ein Eingebildeter, Tollkiihner oder
Verriickter”.”” Trotzdem wurden auf seinen Einspruch hin vier Verbesserun-
gen mit SchutzmaBnahmen fir Frauen und Kinder verfalt, die am 28. Juli
1513 in Valladolid verabschiedet und den Geselzen von Burges beigefiigt
wurden. Die spiteren Ordonanzen von Saragoza vom 9. Dezember 1518,
entsprechen in ihrem Grundbestandteil den um die vier Moderationen von
Valladolid erweiterten Gesetzen von Burgos.

1.4. Instruktionen fir friedliche conquistas” und ,gerechte Kriege®

Die Gesetze von Burgos waren im wesentlichen ein Sieg der Kolonisatoren.
Diese erste Indiogesetzgebung stellt die koloniale Ausbeutung auf eine
rechtliche Grundlage und formalisiert spanisch-indianisches Zusammenleben
in schon eroberten Gebieten. Nichts wird hier zu Bedingungen und Verhal-
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tensweisen bei neuen Conquistas gesagt. Dafiir erhielten die jeweils von den
Konigen Beaufiragten Instruktionen, welche die Conquista als Pflichterfiillung
im Dienste von Glaube und Kirche erklirten, zu der Spanien durch die
,alexandrinischen Schenkungen® verpflichtet sei.

Nach spanischem RechtsbewuBtsein fehlte noch ein Dokument, das diese
Instruktionen und seine religionspolitischen und kolonialen Zusammenhinge
dem zu erobernden Indiostamm erklirte. Es sollte den in Spanien und
Westindien Verantwortlichen der Conquista vor ihrer Truppe, vor den Indios
und vor ihrem eigenen Gewissen ein Mindestmal an Legitimitit geben. Als
PEDRO ARIAS DE AviLA (PEDRARIAS DAviLA) im Jahre 1518 begann, seine Expedi-
tion nach Drién zu organisieren, wurde in Valladolid eine Junta unter
Federfithrung des kémniglichen Rats Paracios Rueios mit der Redaktion dieses
Dokumentes beauftragt. Es sollte sich an das zu erobernde Volk und seine
Kaziken vor der ersten militirischen Konfrontation richten. Dieses Doku-
ment, das sog. Requerimiento (Konquistadorenproklamation), ist eine Art
Blitzkatechese iiber die Schépfung der Welt und die Erlosung durch Jesus
Christus, der ,die gesamte Welt als sein Reich, Herrschafts- und Jurisdiktions-
gebiet“ dem Petrus iibergeben habe. Der Papst, als sein Nachfolger, habe
diese Linder als Geschenk dem Kénig gegeben, dessen Untertanen nun die
Indios in ,freiwilliger Unterwerfung® oder durch ,gerechten Krieg® werden
sollten. Jedem, der dieses Untertanenverhalmis nicht anerkennt, erklirt der
Konquistador den Krieg:

,Jch werde iiberall gegen euch Krieg fithren (. ..), euch dem Joch und
Gehorsam der Kirche und Seiner Hoheit unterwerfen und werde euch und
eure Frauen und Kinder nehmen und sie zu Sklaven machen (...); und ich
mache euch darauf aufmerksam, daR die Toten und die Schiden, die durch
diese Unterwerfung entstehen werden, eure Schuld sind.***

Diese ritualisierte Form der Kriegserklirung des Reguerimiento — in spéteren
Texten gab es unwesentliche Varianten — erdffnete die Conquista in Zentral-
amerika (1524), Yucatan (1527), Guatemala (1580), Peru (1532), Venezuela
(1534), Panama (1535), Neu Granada (1587) und spiter im Vizekémigreich
vom Rio da Prata (1540). Die Konquistadorenproklamation war praktisch die
zu den Gesetzen von Burgos nachgereichte Praambel. Sie verlor erst durch die
Neuen Gesetze von 1542/48, also 30 Jahre spiter, ihren Legitimations- und
Gebrauchswert.

Die Dominikaner Hispaniolas waren iiberzeugt, daf auf der Basis der
Gesetze von Burgos ihr Missionswerk aufs dulierste gefihrdet war. Nach Kénig
FernaNDOs Tod im Jahre 1516 schickte der Regent, Kardinal Cisneros, eine
Gruppe von Hieronimitenménchen nach Cuba, um die dortige Missionslage
auf der Basis der Gesetze von Burgos zu regeln. Auf Grund der den Ménchen
mitgegebenen Instruktionen sollten diese das Junktim von ziviler Freiheit und
Zwangsarbeit der Indios auf verschiedenen Wegen l6sen. Der erste Vorschlag
der Instruktionen sah ,unabhingige indianische Dérfer” vor, aus denen die
Indios zur Arbeit ,ausgelichen“ werden sollten. Der zweite lief auf aus Indios
und Spaniern gemischte Dorfgemeinschaften hinaus. Eine dritte Alternative
sah, beim Scheitern der beiden ersten, die Kontinuitit der Encomienda vor. In
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der kolonialen Realitéit hat die ununterbrochene Praxis der Encomienda den
Sieg davongetragen. Der Missionsversuch einer ,Evangelisation ohne Waf-
fen“, wie ihn Dominikaner und Franziskaner an der Kiiste Venezuelas
(Cumana) ab 1514 und zwischen 1537 und 1550 in Guatemala (Verapaz)
unternahmen, ist an der strukturellen Unméglichkeit, in stiirmischen kolonia-
len Meeren stille Inseln der Glaubensausbreitung zu schaffen, gescheitert.”

Die kéniglichen Instruktionen zur Eroberung von Neuland waren ein
militar-, zivil- und strafrechtliches Instrument zur Aufrechterhaltung der
Ordnung in der Truppe, unter Kolonisten und unterworfenen Indios. In
ihnen spiegeln sich Oszillationen und Kontradiktionen der offiziellen spani-
schen Indiopolitik wider. Die Cortez, dem spateren Generalkapitin und
Governeur von Neuspanien mitgegcbenen Instruktionen vom 26. Juni 1523,
erwecken den Anschein einer neuen Indiopolitik, wenn es da heilt, dafl es
durch die Encomiendas zu ,einer grofen Bevolkerungsreduzierung auf Grund
schlechter Behandlung und eines UbermaBes an Arbeit gekommen sei. Bei
der Eroberung des Festlandes ging man schon von den auf den Antillen
gemachten Erfahrungen aus und versuchte den der Metropole selbst zum
Schaden gereichenden Genozid zu vermeiden. Weiter lesen wir dann in der
Cortez-Instruktion:

~Wir kénnen diese Indios, die Gott Unser Herr frei und unabhingig
erschaffen hat, nicht zu Arbeitszwang verpflichten (. . .). In keinem Fall soll
gegen sie Krieg gefiihrt werden, es sei denn, dafl sie uns angreifen (. . .). Vor
dem Bruch mit ihnen, verlest ihnen das erforderliche Reguerimiento, damit sie
unsere Untertanen werden (. . ... Macht ihnen die genannte Mitteilung, damit
sie als Sklaven genommen werden und von den Christen mit gutem Gewissen
in Besitz gehalten werden kénnen.“®

Die Provision von Granada zur Eroberung von Yucatan, vom 17. November
1526, bestimmt, ,daf die Entdeckungen und Besiedlungen, die fiirderhin
geschehen sollten, ohne Verletzung Gottes, ohne Morden und Auspliindern
der Indios geschehen sollten, und ohne sie ungerechtfertigterweise als
Sklaven gefangenzuhalten“.?® Und KarLV. bekennt, daR er Lizenzen fiir die
Conquista zuricknehmen muBte, weil sich die Indios ,mit bewaffnetem Arm
gegen die Christen, Unsere Untertanen, zusammenrotteten und viele
umbrachten, sogar Ordensleute und kirchliche Personen, die iiberhaupt keine
Schuld hatten und als Martyrer fielen“. In dieser Provision spielen die
Ordensleute eine wichtige Rolle als Wiichter fiir eine gute Behandlung der
Indios.

Die Cédula Real vom 2. August 1530 widerruft alle Verordnungen, welche
die Gefangenschaft oder Sklaverei der Indios erlauben. Wenige Jahre spiiter,
durch die Cédula Real vom 20. Februar 1534, wird jedoch wieder der alte
Zustand hergestellt. Auch die Bullen Papst Paul IIL., Veritas Ipsa und Sublimis
Deus, vom 2. Juni 1537, welche die religiose, und damit die humane Kapazitit
und die zivile Freiheit der Indios verteidigten, hatten im spanisch-portugiesi-
schen Patronatsgebiet keinen gréReren EinfluR auf das tatsichliche Schicksal
der Indios ausgeiibt. KarL V. lieR diese Bullen nie verdffentlichen und befahl
ihre geheim kursierenden Kopien zu konfiszieren.
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1.5. Neue Gesetze (1542/43) und Ordonanzen (1573)

Die Indiofrage des 16. Jahrhunderts war — und ist bis heute — ein
empfindlicher Seismograph fiir politische, 8konomische und ideologische
ErdstoBe der Metropole. Dies wird sichtbar am Zickzack der Indiopolitik — in
steter Abhingigkeit von europiischen Konjunkturen und Debatten —, die es
den Eingeborenen erméglichte, zwischen tédlicher Verfolgung, Ausbeutung
ihrer Arbeitskraft und paternalistischer Protektion als Spezies zu iiberleben.

Ende 1539 kehrte Las Casas als Anwalt der Indios nach Spanien zuriick, wo
seit 1524 sein Mitbruder Garcia DE Loaisa, der spitere Ordensgeneral,
Prisident des Indienrates war. Dieser unterstiitzt Las Casas und verteidigt die
Sache der Indios beim Konig und seinen Riten. Ergebnis dieser politischen
Artikulation sind die Neuen Gesetze, die eine indiofreundlichere Politik kodifi-
zieren.” Im Vergleich mit den Gesetzen von Burgos stellen die Neuen Gesetze
einen qualitativen Sprung im Verstindnis der Indiofrage dar. Sie sehen als
erstes MaRnahmen vor, die vom Indienrat personliche Interessen und
Korruption fernhalten sollten. Das war wichtig, nicht nur weil viele Mitglieder
des Indienrates durch Bestechungsgelder zu indiofeindlichen Voten veranlaBt
worden waren, sondern weil viele Rite, ohne je in Westindien gewesen zu
sein, dort selbst Encomiendas hatten. Die Neuen Gesetze sahen ferner vor, daf
Indios als Untergebene des Konigs unter keinen Umstinden versklavt werden
diirfen; drittens wird die Zwangsarbeit der Encomiendas abgeschaflt; viertens
ist fiir die noch iiberlebenden Indios der Antillen Tributfreiheit vorgesehen,
»damit sie sich besser vermehren und in Sachen unseres heiligen katholischen
Glaubens unterrichtet werden kénnen®; fiinftens sollen die fiir die schlechte
Behandlung der Indios Verantwortlichen und jene, welche die in den Neuen
Gesetzen vorgesehenen Schutzmafnahmen nicht einhalten ,mit gerechter
Strenge® bestraft werden.

Die Neuen Gesetze jedoch erfahren das Schicksal aller gesetzlichen Schutz-
maBnahmen fiir Indios. Ehe ihre historische Wirksamkeit erprobt ist, werden
sie formal oder praktisch auBer Kraft gesetzt. Die Neuen Geselze wurden in
wesentlichen Teilen schon 1545, durch die Cédula Real vom 20. November,
widerrufen.

Im Jahre 1573, also 40 Jahre nach den Neuen Gesetzen, versuchen die
Ordonanzen fiir neue Entdeckungen und Besiedlungen Prmipes II. die gespannte
Wirklichkeit der Indios gesetzlich neu zu regeln.” Einige dieser Verordnun-
gen konnten der Feder eines Beamten des Brasilianischen Indianerschutz-
dienstes (FUNAI) entflossen sein, wenn es da z. B. heift: ,Zur Kontaktaufnah-
me und Heimholung der Indios (. . .) sollen in jedem Schiff einige Handelsgii-
ter von geringem Wert mitgenommen werden, wie zum Beispiel Scheren,
Kimme, Messerchen, Buschmesser, Angelhaken, bunte Feldmiitzen, Spiegel,
Glockchen, Glasperlen und andere Dinge von dieser Qualitit® (9). Anderer-
seits bestehen die Ordonanzen auf friedlichen Beziechungen zu den Indios (4
u. 20), die es nicht erlauben ,eine Gruppe von Indios gegen die andere zu
unterstiitzen®. SchlieBlich verordnen sie semantische Korrekturen, namlich,
daf ,den Entdeckungen nicht die Bezeichnung Conquista gegeben werde,
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denn sie sollen, nach Unserem Wunsch, mit solcher Friedlichkeit und Liebe
gemacht werden, daR Wir nicht zulassen, daR der Name Gelegenheit oder
Anreiz zu Gewalt oder Verletzung der Indios gebe” (29).

Die Ordonanzen PuiLipes I1. wurden ein Jahrhundert spiter, im Jahr 1680, in
die Gesetzesrekopilation Karis IL integriert.? Diese ist schon das Gesetzes-
werk eines ganzen Jahrhunderts, das mit der ersten Sammlung der Indioge-
setze durch Juan pE Ovanpo (Copico Ovanpmo), zwischen 1567 und 1575
begann. Die Rekopilation vereinigt die bis 1680 giiltige Indiogesetzgebung.
Sie stellt eine der wichtigsten Quellen fiir das Studium kolonialer Ideologie
und Rechtspraxis den Eingeborenen Spanisch-Amerikas gegeniiber dar.

2. Missionstheologische Rechtsdebatte

Fortgang und rechtliche Begriindung der Conquista, im Spanien des 16.
Jabhrhunderts, waren sehr eng mit ihrer theologischen Legitimation ver-
kniipft. Und nicht nur die katholischen Kénige, ihre Stldnerfithrer und der
Indienrat, auch Missionare, Soldaten und Kolonisten bedurften dieser theolo-
gisch-juristischen Absicherung, verstanden sie doch alle ihre ,Landnahme®
auch als Missionswerk an barbarischen Heiden. Diese theologische Legitima-
tion wurde den Indios in der Konquistadorenproklamation kondensiert
vorgetragen. Die Antwort der beiden Kaziken aus Darién an PEbrarias DAviLA
auf diese theologisch-juristische Kurzkatechese ist logisch und einleuchtend:
»Dab es nur einen Gott gebe, der Himmel und Erde regiere, erscheine ihnen
ganz richtig und so miisse es auch sein. Der Papst jedoch mache zum
Geschenk, was nicht sein ist, und der Konig, der diese Geschenke einlése,
diirfe ein Verriickter sein, denn er fordere ein, was anderen gehore.“ Und der
Chronist fihrt fort: ,Nachdem die Kaziken ihm (Pedrarias) nicht gehorchen
wollten, appellierte er an die Waffen und nahm ihnen das Volk.“*®

Die theologische Legitimation der spanischen Expansion war briichig, wo
sie sich gegensatzlichen Interessen verpflichtet wufte. Die theologische
Argumentation gewann dort an ﬂberzeuglmgskraﬁ, wo sie, in Konfrontation
mit den Leiden der Indios, die europiischen Dichtotomien zwischen Hireti-
kern und Christen und zwischen Barbaren und Zivilisierten iiberwandt, ohne
in die Falle eines iiberparteilichen Universalismus zu laufen. Die missionari-
sche Situation Amerikas war fiir die Theologen von Salamanca eine stindige
Herausforderung, Stellung zu nehmen und Partei zu ergreifen. Jene, die sich
auf die Seite der Indios schlugen, bekehrten sich, wie z. B. ANTONIO MONTESI-
Nos, PEpro DE COrDOBA und Las Casas. Dieser schreibt in einer Denkschrift,
noch kurz vor seinem Tod, an den Indienrat, ,daf alle Kriege, die man
Conquistas nannte, dufierst ungerecht und das Werk von Tyrannen waren
und sind (. . .) und daB die Eingeborenen, wo immer wir eingedrungen sind in
Westindien, das Recht erworben haben, gegen uns einen duferst gerechten
Krieg zu fithren und uns vom Angesicht der Erde zu tilgen, und dieses Recht
bleibt ihnen bis zum Jiingsten Gericht.“*!
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2.1. Zwei theologische Traditionen

Bei der Vermittlung zwischen spanischer Conquista und indianischen
Rechten greifen Theclogen und Kanonisten auf Traditionen aus verschiede-
nen Jahrhunderten zuriick. Die einen stiitzen sich auf die Sentenzentheologie
des 12. Jahrhunderts mit ihrer theokratischen Interpretation pipstlicher
Macht und ihrer pessimistischen Betrachtungsweise der menschlichen Natur.
Die anderen greifen auf das Naturrechtsdenken und seine theologischen
Voraussetzungen zuriick, wie sie THoMAs voN AQuiN und seine Schule im 13.
Jahrhundert erarbeitet haben.

Las Casas erwahnt unter den Teilnehmern der Junta von Burgos, von 1512,
Pavacios Rusios (1450-1524), den federfithrenden Verfasser des Requerimiento.
Bei der Behandlung der ,Rechtstitel, welche die Konige von Kastilien iiber
Westindien hitten®, sei dieser dem ,Irrtum des Hosmensis® erlegen. Zur
Zuriickweisung dieser Irrtiimer des HostEnsis schrieb Las Casas um 1537
seinen ersten gr('il?seren Traktat De unico vocationis modo omnium gentium ad
veram religionem.* Bei dem von Las Casas genannten Hostiensis handelt es sich
um den seinerzeit berithmten Dozenten des Dekretalenrechts in Paris und
spiteren Kardinalbischof von Ostia, HemricH von Susa (T 1270). In seinem
Kommentarwerk Summa aurea super titulis Decretalium zu den Dekretalen
Grecor IX. (1226-1241), einem seiner Vorginger als Kardinalbischof von
Ostia, verteidigt HostiEnsis die Oberhoheit des Papstes im geistlichen und
weltlichen Bereich. In seinem Tratado comprobatorio del imperio soberano weist
Las Casas gewisse Behauptungen des HEINRICH VON Susa als formale Hiresien
zuriick und hilt ihn in anderen Punkten fiir falsch interpretiert. Als Irrtum,
z. B. erklirt Las Casas, ,daB allein schon durch die Ankunft Christi in der
Welt, ipso jure oder ipso facto, alle Ungldubigen ihrer Souveranitit, Rechts-
vollmachten, Wiirden, Ehren, Reiche und Staaten beraubt seien“. Aus der
Behauptung des Hostiensts, daB ,alle Ungliubigen durch und bei der Ankunft
Christi unwiirdig und unfihig geworden seien® kénne allemal kein Rechtstitel
fiir die Conquista der Indios abgeleitet werden, weil der Kardinalbischof von
Ostia sich auf Tiirken und Mohammedaner, die in ihrer Mehrheit das Heilige
Land, Spanien und Afrika besetzt hitten, bezogen habe.* Las Casas bezichtigt
Paracios Rusios, nicht nur seine Argumentation auf dem ,Irrtum des HosTIEN-
sis“ aufzubauen, sondern dariiber hinaus auch noch den Autor der Swmma
Aurea manipuliert zu haben, indem er hiretische Christenverfolger mit Indios
gleichsetzt, die friedlich in ihren Gebieten gelebt hitten. Fiir die Vertreter
eines durch die Erbsiinde gebrochenen Naturrechts gab es da freilich nicht
viel zu unterscheiden.

Seit dem Philosophen und Apologeten Lacrants (2./8. Jahrhundert)
identifizierten die Theologen mehr und mehr das Naturrecht mit dem
Dekalog. Dieser offenbare eine ,gefallene® Menschheit und kodifiziere ein
relatives Naturrechi, das dem Siindenstand des Menschen entspreche. Das
urspriingliche und absolute Naturrecht der gbttlichen Schopfungsordnung habe
die Giitergemeinschaft geordnet. Das relative Naturrecht habe die Aufgabe,
durch den Staat das Verhiltnis zwischen Privateigentum und Gemeinwohl zu
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ordnen. Aus dieser Relativitit sei die Notwendigkeit staatlichen Zwangs
abzuleiten, die eine Folge des schwichenden Einflusses der Ursiinde sei.
Naturvélker ohne Staat und Privateigentum lebten daher fiir einen Sepurvepa
nicht in paradiesischen, sondern in besonders ungeordneten, vor- und
unmenschlichen Verhiltnissen. So kann er dann auch unter den Indios
Amerikas nur siindhafte, widernatiirliche Zustinde und nur »Spuren von
Humanitit® entdecken.* Zwangsarbeit und Staatsgewalt werden als natiirli-
che Folgen der Erbsiinde interpretiert. Erst mit der scholastischen Unterschei-
dung zwischen natiirlicher und tibernatiirlicher Ordnung wird hier ein erstes
Licht in die Grauzone gottlicher und menschlicher Verantwortung und
Autonomie kommen.

In der Sentenzentheologie des 12. Jahrhunderts (Huco von St. Vicror,
AnseLM von Laon, Petrus Lomearpus) gab es noch keine klare Scheidung
zwischen natiirlicher und iibernatiirlicher Weltordnung. Besonders durch den
Einfluf des heiligen Aucustinus, dessen Gnadenlehre sowohl seine personli-
che Geschichte als auch die seiner Zeit — antipelagianische Auseinanderset-
zungen fiihrten zu Gewichtverlagerungen in der Erbsiindenlehre — widerspie-
gelt, ist auch in den Sentenzenkommentaren immer wieder ein die menschli-
che Natur fast erdriickendes Gewicht der Erbsiinde anzutreffen. Die iiberna-
tirliche Gnade bildet das Gegengewicht zu dieser pessimistischen Sicht der
antropologischen Grundbefindlichkeit. Es wiire nicht schwierig, diese pessi-
mistischen Grundténe bis ins 20. Jahrhundert hinein — bei fundamentalisti-
schen Sekten zum Beispiel — zu verfolgen. Der durch die Erbsiinde so sehr in
Mitleidenschaft gezogenen menschlichen Natur steht, neben der gottlichen
Gnade, eine theokratisch-pipstliche Gewalt zur Seite, die sich iiber Grecor
VII. (1073-1085) und Boniraz VIIL (1294-1303) hinaus auch in der Interpreta-
tion der ,alexandrinischen Schenkung“ und in der Rechtfertigung der
~gerechten Kriege* manifestiert. Auch die Zwei-Schwerter-Lehre des Bern-
HARD VON CLAIRVAUX (1090-1153) — der Papst leiht das zeitliche Schwert dem
Kaiser — taucht in den Texten von Hostiensis und Paracios Rusios auf. In der
spanischen Conquista der Indios beanspruchte die Christenheit noch einmal
fiir den Papst — und auf dem Delegationsweg auch fiir den Kénig — die Macht,
Kénige zu wihlen und abzusetzen (Jer 1,10).%

Die in der arabischen Philosophie auf spanischem Raum durch Averrofs
(1126-1198) angestoRene Aristoteles-Rezeption fiihrte zur Erweiterung eines
nur biblischen Weltbildes. Das noch zu Beginn des 138. Jahrhundert giiltige
kirchliche Aristotelesverbot wurde langsam aufgehoben und an den Universi-
titen von Paris, Bologna, Oxford und Salamanca zieht ein neuer philosophi-
scher Wind ein, der die Theologie nétigt, die Grenzen ihres spezifischen
Feldes anzuerkennen und ihre Horizonte weiter abzustecken als bisher.
THOMAS vON AQuin (1225—1274), inspiriert von ARISTOTELES, bewegt die theolo-
gische Reflexion in vielen praktischen Fragen durch seine Unterscheidung
zwischen einer natiirlichen und einer iibernatiirlichen Ebene, zwischen
philosophischer und theologischer Kompetenz, zwischen Vernunft und Glau-
be. Wie der natiirliche Bereich jenen der Gnade, den iibernatiirlichen also,
nicht iiberfliissig macht, ebenso zerstért auch die Gnade in keinem Fall die
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Natur, obwohl sie diese vervollkommnet. Das gottliche Recht, das seinen
Ursprung in der Gnade hat, hebt das menschliche Recht nicht auf, das in der
natiirlichen Ordnung grundlegend ist.* Die Natur ist an das Wesen des Seins
gebunden und kann daher nicht substantiell verindert oder korrumpiert
werden. Auch die Ursiinde hat die Natur nicht ihrer konstitutiven Seinswerte
und Rechte beraubt. Wenn also die natiirliche Ordnung — trotz Erbsiinde —
wesentlich intakt und ohne substantive Stérungen ist, dann kann es keine
wesentlichen Unterschiede geben zwischen Christen und Naturvélkern. Beide
leitet dieselbe Rationalitit des Naturgesetzes, und beide schiitzt und ver-
pflichtet das gleiche Naturrecht. Durch die Abgrenzung der iibernatiirlichen
Ordnung von der natiirlichen und durch die Behauptung einer relativen
Autonomie und nur akzidentellen Korruption der Naturordnung, hat THOMAS
voN Aquiv das theologische Feld vorbereitet, das spiter seinen dominikani-
schen Mitbriiddern dienen konnte, Rationalitit, Freiheit und Selbstbestim-
mungsrecht der Indios zu verteidigen. Freilich hat das thomasische Ord-
nungsdenken und der damit verbundene Gerechtigkeitsbegriff auch zur
Verteidigung der Negersklaverei gedient.

Das neue Gesetz des Evangeliums ~ das gottliche Gesetz der Erlésungsord-
nung — hat, nach THomas, das iibernatiirliche Gut der Gnade zum Ziel
Evangelium (gottliches Gesetz) und Dekalog (Naturgesetz) sind getrennt
voneinander wie der iibernatiirliche vom natiirlichen Bereich. Das ewige,
gottliche Gesetz partizipiert am Naturgesetz in rationali natura (11/1, g. 91). Die
normative Gestalt dieser Teilnahme ist die Gerechtigkeit. Sie ist die oberste
irdische Tugend durch welche die Vermittlung zwischen gottlichen und
menschlich-positiven Gesetzen geschieht. Und diese Gerechtigkeit — THoMAS
argumentiert hier mit AristoTeLes — befindet sich in den Hinden der
legitimen Staatsautoritit, die jedem von oben zuteilt, was ihm entspricht
(suum cuique). Als Strafgerechtigkeit ist sie ausgleichende, kommutative
Gerechtigkeit. Die verhingte Strafe entspricht in arithmetischer Proportion
dem begangenen Verbrechen. Als Gerechtigkeit der Untertanen (heute
wirden wir sagen der ,Staatsbiirger”) ist sie austeilend (distributiv) und
konstituiert eine geometrische Proportion zwischen den Giitern, die sie
austeilt (Ehren, Privilegien, Rechte) und dem sozialen Ort des Empfingers
(II/2, q. 61). Die austeilende Gerechtigkeit iiberlagert die ausgleichende
Gerechtigkeit, wenn es sich z. B. um Fiirsten handelt, deren Akte nicht wie
die des gemeinen Volkes abgeurteilt werden konnen.” Diese patriarchal
ausgleichende und standesgemiR zuteilende Gerechtigkeit des Staates, der
»Strafe und Heilmittel der Siinde* ist, hat viele Liicken fur ,gerechte” Kriege
gegen Hiretiker und Heiden offengelassen. Sie hat es, wie gesagt, erméglicht,
die Freiheit der Indios zu verteidigen und die Sklaverei der Neger ohne
Gewissenskonflikte hinzunehmen: suum cuique.

Zweieinhalb Jahrhunderte nach THomas voN AQuin hat Kardinal Cajeran
(1469-1554), Ordensgeneral der Dominikaner zwischen 1508 und 1518, in
seinem Kommentar zur theologischen Summe des THomas drei Gruppen von
Unglaubigen unterschieden.®* Erstens jene, welche faktisch und rechtlich
Untertanen christlicher Fiirsten sind, wie z. B. die Juden in christlichen
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Lindern. Zweitens nennt er die rechtlich, aber nicht faktisch den Christen
untergebenen Nichtchristen, z. B. jene, welche das Heilige Land besetzt
halten. Zur dritten Gruppe rechnet er die, welche weder rechtlich noch
faktisch christlichen Fiirsten untergeben sind, die also weder Untertanen des
Heiligen Rémischen Reiches waren, noch jemals von Christus gehort haben.
Diese letzte Gruppe, zu der auch die Indios zu rechnen sind, ist auf Grund
ihrer ,Ungliubigkeit” nicht ihres Selbstbesimmungsrechts verlustig gegan-
gen. Herrschaftsrecht geht aus dem positiv-natiirlichen Recht hervor und
»Ungliubigkeit® gehort zur Sphire des gottlichen Rechts. Diese aber zerstort
weder natiirliches noch positives Recht. Weder Konige noch Kirche kénnen
daher rechtens gegen Indios Kriege fithren, um ihre Linder zu besetzen.
Nach Cajeran gibt es keinen legitimen Rechtstitel zur Kriegsfithrung gegen
indianische Vélker.

2.2. Rechistitel fur eine ,gerechte” Conguista

THomAs voN AQuiN und andere mittelalterliche Theologen betrachteten das
Kriegsrecht als letztes Mittel der hochsten, legitim konstituierten Autoritit.
Der Krieg sei ein Mittel, um inneren oder duleren Frieden, um Ordnung und
Gerechtigkeit zu verteidigen oder wieder herzustellen. Kriegsziel und ,rechte
Intention“ sei nicht die Ziichtigung des Feindes, sondern der dem Gemein-
wohl dienende Friede in Gerechtigkeit. ,Ohne Gerechtigkeit — was sind die
Reiche schon anderes als grofle Beutestiicke?®, sagt THomas im Riickgriff auf
Aucustiv.*® Theologen, Kanonisten und Juristen des 16. Jahrhunderts greifen
die scholastische Gerechtigkeitslehre auf und reinterpretieren sie auf dem
Hintergrund eines bis dahin unbekannten geographischen und humanen
Horizonts.

Francisco pe ViToria (1492—1546), von 1526 bis zu seinem Tod Professor fiir
Theologie in Salamanca, war durch seine Vorlesungen und seine Schriften
der bedeutendste theologisch-juristische Mentor fiir die aus der Begegnung
mit den Indios erwachsenden missionspolitischen Fragen. Er selbst war nie in
Amerika, aber durch seine nach Westindien ausreisenden oder von dort
zuriickkommenden Mitbriider im Konvent von San Esteban stets mit Fragen
von Mission, Katechese und Conquista konfrontiert. In zwei seiner relectiones
— zusammenfassende Vorlesungt_z_n am Ende eines Semesters — behandelt
Viroria die ,Sache der Indios“. Ubrigens waren es besonders diese beiden
Texte — De indis und De jure belli, vom Jahre 1539 —, welche Vitoria den Ruf,
Begriinder des Volkerrechts zu sein, eingebracht haben. Die Indiofrage
zwang ViToria, spanisches Kolonialdenken und biblisch-millenaristische
Reichsvorstellungen aufzubrechen und fiir eine aus gleichberechtigten Staa-
ten zusammengesetzte internationale Gemeinschaft zu plidieren. Die sich im
Denken Vitorias abzeichnende ,internationale Gemeinschaft®, in der es keine
rassische und religiése Diskriminierung geben sollte, wird nach und nach die
bis dahin maBgebende ,christliche Gemeinschaft® in Gestalt der Christenheit
ablésen. Im Rechtsdenken Vitorias haben die entdeckten indianischen
Volker eine aus dem Naturrecht sich ergebende Rechtssubjektivitit und sind
nicht einfach Zierleisten oder Wandbehinge im Spiegelsaal europiisch-
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christlichen Herrenrechts. Das Vélkerrecht — nicht wie bei ARISTOTELES/
SepLvEDA das Recht zivilisierter Vélker gegeniiber Barbaren — wird hier zum
Recht unter den Vélkern und ist naturrechtlichen und positiven Ursprungs.
Obwohl Vrroria theokratische, imperialistische und kurialistische Kriegstitel
verwirft, bleibt auch er noch ein spanischer Scholastik und kolonialer
Christenheit verpflichteter Lehrer.

In seiner Relectio de Indis, vom Januar 1539, trennt ViToria legitime und
nicht legitime Rechtstitel fiir ,gerechte® Conquistakriege. Er eliminiert die
sogenannten ,gerechten Titel” jener, die sagen:

— der Kaiser sei der Herr der Welt;

— der Papst sei nicht nur geistlicher sondern auch weltlicher Herr der Welt;

— die Spanier hatten ein Kriegsrecht fiir Entdeckungen;

— den Heiden kénne der Glaube gewaltsam beigebracht werden;

- die Stinden gegen das Naturrecht kénnten militirisch unterdriickt wer-
den;

— die Kolonien seien ein mit Kriegsrecht zu sicherndes Geschenk Gottes.

Unter den Rechtstiteln, die es den Spaniern gestatten sollten, ,gerechte
Kriege gegen die ,indianischen Barbaren zu fithren, zihlt Vitoria die
folgenden auf:

— natiirliche Kommunikation und Giiteraustausch durch Handel,

— Ausbreitung des christlichen Glaubens,

— durch Kaziken erzwungene Riickkehr der Indios zur Idolatrie,

— der von Kaziken vereitelte Wunsch der Indios, von den spanischen

Konigen regiert zu werden,

— interethnische Kriege, bei denen eine Partei die Spanier zu Hilfe ruft.

In seiner Relectio de jure belli zeigt Viroria an Hand des Alten Testaments,
daB der Krieg naturrechtlich erlaubt sei, woraus er schlieft, weil ja das
Evangelium nicht verbiete, was das Naturrecht erlaube, dal Conquistakriege
an sich nicht unter das Verdikt des Neuen Gebotes fallen. Er grenzt dieses
Kriegsrecht jedoch ein. Religionsunterschiede sind z. B. kein gerechter Grund
fr Kriegserklirungen.*® Der einzige ,gerechte Grund, Krieg zu fithren, sei
eine empfangene Beleidigung®, wobei es sich nach Aucustin und THOMAS um
eine qualifizierte Beleidigung handeln miisse. Dadurch werden natiirlich viele
Conquistaziige zu Verteidigungskriegen eines von Indios ,beleidigten®
Eroberers. Francisco pE ViToria hat viele sogenannte Rechtstitel der Conquista
eliminiert. Aber jene, die er gelten lieR, waren ausreichend, um weiterhin
»gerechte Kriege* gegen die Eingeborenen Amerikas zu fithren. Man hat ihn
wohl deshalb einen ,kritischen Realisten®, einen theologischen Realpolitiker
genannt.

Juan Ginis pE SepuLVEDA (1490-1578), Chronist Karts V. und Erzieher Pur-
uiees I1., spielte eine wichtige Rolle bei der Legitimation der Conquista als
militirisches Unternehmen. SepiLvepa, der seinerzeit im Rufe eines Humani-
sten stand, hat die Politicd des AristoTeLEs in die lateinische Sprache iibersetzt,
in der er alle seine Werke verfaRt hat. In seinem Buch Democrates alter — einer
um 1547 fertiggestellten Dialogschrift zwischen DemocraTes und LEoPOLDO,
einem ,etwas lutheranischen Deutschen® — verteidigt er mit formalen,
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scholastischen Argumenten den von ArisToTELES gegen Barbaren ins Feld
gefithrten Rechtstitel der ,natiirlichen Knechtschaft®.

SepULVEDA identifiziert das Naturrecht mit dem Volkerrecht. ,Vélker®
jedoch sind nur die Bewohner zivilisierter Linder, nicht aber die Barbaren,
die am Rande der Humanitit und der Rationalitit lebten. Die Kategorie der
Barbaren finde in den Eingeborenen Westindiens ihre Fortsetzung. Fiir alle,
welche die Briuche und Natur dieser ,Barbaren der Neuen Welt* kennten,
sei evident, daB diese ,was Klugheit, Geschick, Tugend und Humanitit
betrifft den Spaniern um soviel unterlegen sind wie Kinder Erwachsenen und
wie Frauen Minnern gegeniiber, wobei der Unterschied so groB ist, wie
jener, den man zwischen wilden und grausamen Leuten und zwischen
giitigen Menschen feststellt (...) und, fast wiirde ich sagen, wie jener
zwischen Affen und Menschen.“!! Fiir DEMOCRATES/SEPULVEDA kennen diese
Indios keine Wissenschaft, keine Schrift, haben keine Monumente ihrer
Geschichte noch geschriebene Gesetze. Sie waren Kanibalen und Feiglinge, so
daB Cortez sehr leicht Moctezuma besiegen konnte. Die Hauser und den Rest
rationaler Lebensweise und rudimentirer Handelsformen, die sie hitten,
zeigten nur, daB sie weder Biren noch Affen seien und nicht ginzlich ohne
Vernunft lebten. Andererseits hitten sie ,ihre Republik so eingerichtet, daB
niemand Privateigentum hat, weder Haus noch Feld, iiber das er verfiigen
oder seinen Erben testamentarisch hinterlassen kann®.*?

Mangelnde Rationalitit dieser Indios ist, laut SepULVEDA, ein gerechter
Kriegsgrund. Aber auch ihre Siinden gegen das Naturgesetz rechtfertigen
einen gewissen Glaubensdruck, handele es sich doch um Kannibalen, Gotzen-
diener und Kindermérder. Und DEMOCRATES/SEPULVEDA zitiert AUGUSTINUS:
»Niemand kann dazu gezwungen werden, den Glauben anzunehmen, aber
auf Grund der Strenge, oder besser, auf Grund der Barmherzigkeit Gottes
geschieht es, daB die Treulosigkeit mit der Rute der Drangsal geziichtigt
wird.“*® Mission als Zuchtrute? Diese Barbaren, meint SEPULVEDA, ,kann man
nicht nur einladen, sondern man muf sie zwingen, die Herrschaft der
Christen anzunehmen und die Apostel zu héren, damit sie ihnen das
Evangelium verkiinden®.*

Arbeits- und Glaubenszwang bedeuten unter diesen so diister geschilder
ten Voraussetzungen keine Verschlechterung der indianischen Gesamtsitua-
tion. ,Was kann diesen Barbaren besseres und heilsameres passieren als der
Herrschaft jener in die Hinde zu fallen, deren Klugheit, Tugend und Religion
sie von Barbaren — und als solche verdienten sie lediglich den Namen von
menschlichen Wesen — in zivilisierte Menschen verwandeln wird, soweit dies
méglich ist.“* Acht Jahre spiter (1555), in einem sich mit Las Casas auseinan-
derzusetzenden Brief an KarL V., wird der Franziskanermissionar, Provinzial
und Ethnohistoriker Torsio MotoLinia in dieselbe Kerbe hauen: ,Er (Las
Casas) spricht von Sklaven, die man in den Kriegen gemacht habe (. . .) und es
scheint, dal er auch in dieser Sache wenig davon weiff, was sich in den
Kriegen dieser Eingeborenen zugetragen hat, denn diese machten iiberhaupt
keine Sklaven und befreiten auch niemand, den sie in Kriegen gefangen
hatten, sondern alle wurden aufgehoben, um geopfert zu werden.“®
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Auf Grund der ablehnenden Gutachten der Universititen von Alcala und
Salamanca (MeLcHior Cano!) und auf Betreiben von Las Casas verweigerte der
Indienrat die Druckerlaubnis fiir Democrates alter. Jedoch 1550 gelingt es
SePULVEDA in Rom die Druckerlaubnis fiir seine Apologie des Democrates alter zu
bekommen, welche die Ideen seines in Spanien verbotenen Buches zusam-
menfaft, weiter ausbaut und verbreitet. Am 4. Februar 1554 beschloR der
Rat der Stadt Mexiko an Doktor SepULVEDA »cinige Dinge dieses Landes in
Schmuck und bis zum Wert von 200 Goldpesos® zu schicken, ,um ihn auch
weiterhin bei guter Laune zu halten“.*’ Eroberer und Kolonisten verstanden
sehr gut die praktische Reichweite der Thesen SEpULVEDAS.

2.3. Friedliche Evangelisation unter kolonialen Bedingungen?

Eine Gegenposition zu den sich mehr an kolonialen Interessen als am
Evangelium orientierenden Thesen SerULvepAs nmahm der Dominikaner
DomiNGo DE Soto (1495-1560) ein, der seit 1526 Professor in Salamanca und
spiter auch als Konzilstheologe in Trient titig war. Soto schrieb ein Biichlein
tiber die Sache der Armen Deliberaciin de la causa de los pobres, verfaBte eine
Dialektik (1548—44), ist Autor eines verloren gegangenen Buches iiber die
Griinde fiir die Ausbreitung des Evangeliums De ratione promulgandi Evangeli-
um. Sein wichtigstes, mehrbindiges Werk De Justitia et Jure erscheint 1556/57
bereits in zweiter Auflage.*® Im Jahre 1557 LiRt Soto seinen Kommentar In IV
Sententiarum zu den Sentenzen Pepro LomBarDos in Druck gehen.

Fiir DomMNGO DE SoTo waren die ,Schenkungsbullen® Arexanper VI. keine
weltlichen Landschenkungen von juristischem Wert. Er betrachtete sie viel-
mehr als Auftrag, in diesen Lindern der Missionspflicht nachzukommen.
Diese Missionspflicht kann nicht durch die natiirliche Vernunft der Waffen,
sondern nur durch iibernatiirliche Anschauung und Uberredung erfiillt
werden. Christus sagte nicht zu den Aposteln: ,Ich schicke euch wie Wolfe,
damit ihr die Schafe verletzt und verschlingt, sondern, ich schicke euch wie
Schafe unter die Wolfe. Wo ihr Wolfe trefft, behandelt sie mit der Sanftmut
von Limmern, um sie so in friedliche Schafe zu verwandeln ... Wer daher
den Glauben mit Waffenlirm bringt, leugnet durch die Fakten, wozu er mit
Worten zu iiberreden sucht.“*?

Im Konvent von San Esteban werden ganz praktische Fragen der Sakra-
mentenpastoral aus Ubersee diskutiert. Die Missionare fragen an, ob sie die
Sohne der Unglaubigen gegen den Willen der Eltern taufen diirfen. Mancher
millenaristisch-apokalyptische Franziskaner war da weniger in Zweifel als die
Sohne des heiligen Dominikus. Thr Ordensgeneral, CajeTan pE Vio, hatte
schon in seinem Kommentar zur Summa des heiligen THomas die Rechtferti-
gung ungetaufter Kinder durch die stellvertretende Begierdetaufe der christli-
chen Eltern verteidigt (IIl, q. 68). Da es sich bei der Taufe um ein
iibernatiirliches Gebot handle, argumentiert Soro, kénne ihre natiirliche
Notwendigkeit den Heiden gegeniiber nicht bewiesen und daher auch nicht
cingeklagt werden. Das iibernatiirliche Gebot annulliert nicht die Prirogati-
ven des natiirlichen Elternrechts. Weder Fiirsten noch Missionare haben das
Recht, Kinder gegen den Elternwillen zu taufen, wie sie auch nicht das Recht
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haben, Erwachsene gegen ihren Willen zu taufen. Auch das Gut christlich
praktizierender Urenkel hebt das Ubel einer Gewaltbekehrung nicht auf.
Spanien hat durch Jahrhunderte die Unergiebigkeit von Zwangsbekehrungen
an seiner jiidischen und mohammedanischen Bevolkerung beobachten kén-
nen. Auch die Inquisitionsakten bezeugen die diirftigen Missionsergebnisse
von erzwungenem Glaubenswechsel. So wurde von Soto die friedliche
Bekehrung und Katechese als evangelische Forderung und pastorale Voraus-
setzung fur das Missionswerk neu eingeschirft.

Trotz dieser so friedlichen Grundténe, liRt auch Dommnco pE Soto noch
cine Reihe von Rechtstiteln firr die Conquista gelten. Die Kirche habe das
gottliche und natiirliche Recht, das Evangelium an allen Orten der Welt zu
verkiinden. Wer sie grundsiatzlich an der Ausiibung dieses Rechts behindert,
iibt Gewalt aus, gegen die mit Waffengewalt geantwortet werden kénne.
Andererseits stellt Soro, der 1550/51 bei der ,Anhérung® von SerOLvEDA und
Las Casas in Valladolid Schriftfilhrer war, dem Recht zur Predigt das Recht
auf Nicht-Hoéren-Wollen der Indios gegeniiber. Die Prediger haben nicht das
erzwingbare Recht auf Anhérung, sondern sollten weiterziehen, ,denn wenn
wir das Recht zu predigen haben, so haben wir nicht das Recht sie (die Indios)
zu zwingen, daf sie uns héren und glauben, denn das wiire ein Skandal®.®

Es ist oft schwierig, hinter den aseptischen, theologisch-juristischen Argu-
menten auf spanischem Boden die vom Leid gezeichneten Gesichter der
Indios zu entdecken. Die Missionare Westindiens vermitteln da im allgemei-
nen, trotz ihrer ,babylonischen Gefangenschafi® im kolonialen System, in
ihren Briefen und Denkschriften ein plastischeres und humaneres Bild, als
z. B. jene Dominikaner aus Hispaniola, die den Konig bitten, daR ,er alle
seine Rite zusammenrufe (...) und sie befrage, wie man diese Leute der
Neuen Welt, die Gott Seiner Majestit gab, unter das sanfte Joch Christi
bringt (. . .), ohne ihnen ihre Sachen mit Gewalt wegzunehmen (. . .). Und falls
zu all dem alle ihre Rite keinen Rat wissen (.. .), bitten wir instindig, daf
Eure Majestit anordne, sie aufzugeben, denn es ist viel besser, dall nur sie in
die Hélle kommen, als die unseren und sie, und dal dariiber hinaus noch,
wegen des schlechten Beispiels der unseren, der Name Christi unter diesen
Leuten gelastert wird.*!

Die Sache der Indios bedrohte nicht nur die Kolonisten, von denen
MonTesiNos sagte, dalb sie alle in Todsiinde lebten. Sie bedroht das Heil der
ganzen Christenheit, das seiner Missionare und Bischéfe, das des Kénigs und
das seiner Untertanen.

2.4. Unniitze Knechte

Beim Uberdenken der ersten Jahrzehnte der Kolonialzeit kénnten wir uns
hypothetisch eine Begegnung ohne koloniale Gewalt, ohne &konomische
Ausbeutung der Encomiendas und ohne politische Willkiir kéniglicher Verwal-
ter vorstellen. Wie gesagt, rein hypothetisch. Dann miifite aber immer noch
iiber die kulturelle Gewaltausiibung der ,missionarischen Conquista“ gespro-
chen werden. Die missionarischen Unternehmen, weit ab von den Eroberern,
so wie sie PEpro pE COrRDOBA, MonTESINOs und Las Casas zu verschiedenen

310



Zeiten und an verschiedenen Orten versucht haben, waren nicht schon
deshalb friedlich, weil da kein wirtschaftlicher und politischer Druck ausgeiibt
wurde. Die abrupten Eingriffe und Veranderungen von indianischen Briu-
chen, Wertsystemen, Sozial- und Familienstrukturen und Kosmovisionen —
das alles geschah nicht spontan und freiwillig. Dahinter stand der ,sanfte®
Druck von Missionaren, die nicht nur von den reinen Inhalten ihres
Glaubens, sondern auch von den Parametern ihrer europdischen Zivilisation
geleitet waren. Haben nun diese von den Missionaren vorangetriebenen
Verinderungen und die daran gekoppelte missionarische Solidaritit die
Widerstandskraft der autochtonen Bevélkerung gestirkt oder dienten sie zu
ihrer Domestikation oder gar (unbeabsichtigt) zu ihrer Ausrottung? Auf diese
Frage gibt es keine globale Antwort.

In der konkreten spanisch-amerikanischen Situation kolonialer Missionsar-
beit gibt es groBe Unterschiede in Methodologie und Praxis, Unterschiede
zwischen und in den einzelnen Orden und Konventen, Unterschiede, die mit
europiischen Konstellationen und Konjunkturen zu tun haben. Auch die
indianische Reaktion auf missionarische Prisenz zeigt verschiedene Strate-
gien, die zu unterschiedlichen, ja oft véllig einander widersprechenden
Ergebnissen gefithrt haben.

Sicher gab es da eine missionarische Prisenz, die, inmitten von Stiirmen
auf der hohen See der Conquista, eine Art Rettungsring dargestellt hat. Dann
gab es Missionare, die mehr Boten ihres Vaterlandes als des Evangeliums
waren, Feldkapline der Eroberer, die, wie Turio Motoumia, Cortez als
Befreier der Indios priesen. Thre Katechese rechtfertigte die Zwangsarbeit der
Indios und verharmloste ihre Ausrottung. Die Verteidigung von politischer
Selbstbestimmung fiir Indios und die Anerkennung ihrer Religionen waren
keine Tagesordnungspunkte der Christenheit. Und wir miiiten weiter fragen:
Hat die missionarische Prisenz nur Individuen retten kénnen, wihrend sie
dazu beitrug, Vélker zu zerstéren?

Das dominante Feld der Conquista war nicht das religitse, sondern das
okonomische. Das religitse Feld leistete lediglich einklagbare Legitimations-
aufgaben. Auch das sich dem ideologischen Apparat gegeniiber konstitu-
ierende prophetische Kontrastprogramm hatte nicht die politische Kraft,
Genozide zu vermeiden. Selbst wenn die missionarische Kirche, in all ihrer
Zwiespiltigkeit, viele Leben gerettet hat, so besteht heute kein Grund zum
Rithmen. Wer, wie die Kirche, inmitten von Gewalttaten und Morden fiinf
Jabrhunderte iiberlebt hat, ohne diese verhindern zu kénnen und ohne
davon aber auch direkt betroffen worden zu sein, der muB sich natiirlich
iiber die Reichweite seiner Solidaritit und iiber die Radikalitiit seiner Liebe
befragen lassen, muR sich fragen lassen, ob er nicht das Erstgeburtsrecht des
Reiches fiir das Linsengericht des ,kleineren Ubels* verschachert hat.

3. Option fur die Anderen

In den jeweiligen Nationalstaaten sind die indianischen Volker auch heute
noch Opfer interner Kolonialstrukturen. Die Regierungen rechtfertigen kaum
noch ihre Rechtstitel iiber die auf ihrem Staatsgebiet lebenden indianischen
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Vélker. Sie setzen diese Rechtstitel als Verfassungsauftrag voraus. Sie lauten
Integration, Sicherheit und Fortschritt.

Unter der Fahne der Integration verspricht die offizielle Propaganda
nationalstaatliche Gegenwart in indianische Zukunft zu verwandeln. Der
Ist-Zustand der Klassengesellschaft wird Indios als wiinschenswerter Soll-
Zustand aufgedringt. Die Briicke zwischen beiden soll durch Entwicklung
geschehen. Das Anderssein der Indios ist in dieser Perspektive eine Mangeler-
scheinung. Das offizielle Indiobild des 20. Jahrhunderts unterscheidet sich
wenig von dem des 16. Jahrhunderts. Indios werden auch heute noch als
unterentwickelt, faul, subversiv und kindlich beschrieben. Integration soll sie
von diesem Riickstand heilen, soll sie befreien von der Last, anders zu sein
und dieser Gesellschaft um Jahrhunderte nachzuhinken. Integrationspolitik
ist die Entsorgung nationalstaatlicher Landschaften von indianischer Prisenz.
In ihren kultur- und volkermordenden AusmaRen erweist sich diese Integra-
tionspolitik so gefihrlich wie die ,gerechten Kriege“ des 16. Jahrhunderts. Die
Situation der noch lebenden Indianernationen ist noch kritischer als damals.
Die Kolonisten des 16. Jahrhunderts benétigten die indianische Arbeitskraft
zur Ausbeutung der Minen, zur Arbeit auf den Feldern und in den
Zuckermiihlen. Fiir den Grofgrundbesitzer des 20. Jahrhunderts, fur die
Erzausbeutung, die Holzwirtschaft und die sogenannte Nationale Sicherheit
sind Indiostimme iiberfliissig und hinderlich. Thre Alteritit ist ein Sicherheits-
risiko fiir das militirische Einheitsdenken. Sicherheit des Staates und Entwick-
lung des Landes diirfe durch ein paar Indios nicht aufgehalten werden. So
steht es schon in der brasilianischen Nationalflagge, dessen Stichworte ComtE
geliefert hat: Ordnung und Fortschritt.

Die lateinamerikanischen Kirchen haben sich, generell gesprochen, von
ihrer staatsideologischen Verflochtenheit emanzipiert. Sie akzeptieren kaum
noch Privilegien und Staatsmacht im Dienst ihrer Katechese und Evangelisa-
tion. Dabei entdecken sie mehr und mehr das befreiende Ferment des
Evangeliums und ihre Fihigkeit, die Ausgebeuteten zu einen und zu mobili-
sieren. Die im politisch-6konomischen Bereich klare Analyse und Option
weiter kirchlicher Kreise hat in den letzten Jahrzehnten der lateinamerikani-
schen Kirche viele Mirtyrer geschenkt. Sie sind Zeichen einer vertieften
Solidaritat in einer lebendigen Kirche.

Die vorrangige Option fiir die Armen ist jedoch noch von einer kulturellen
Hypothek belastet, die auf ihre Amortisation wartet. Es handelt sich um zwei
Seiten ein und derselben Medaille, um Paternalismus und Kolonialismus dem
kulturell Anderen gegeniiber. Der Paternalismus ist nicht mit dem die
Subjekte mobilisierenden Ferment des Evangeliums zu vereinbaren. Soll
diese Mobilisierung nur den Regierungen gegeniiber und nicht auch im
innerkirchlichen Verkehr mit indianischen und afro-amerikanischen Kulturen
gelten? Zuviel wird in der Kirche noch fiir Indios und nicht mit ihnen oder
durch sie getan. Ist das der Reflex gesamtkirchlicher Arbeitsweise, welche die
theologische Relevanz des Subsidiarititsprinzips fiir die Ortskirchen und die
von der dominierenden Standardkultur abweichenden anderen Kulturen noch
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kaum bedacht hat?** Stehen wir dabei nicht den von uns abgelehnten
politischen Strukturen sehr viel niher als es uns in einem alternativen Projekt
des Gottesreiches lieb sein kann? FEine iiber 500 Jahre von Nicht-Indios
ausgeiibte Indiopastoral wird keine integrale indianische Befreiung bewirken
kénnen. Damit stellt sich die Frage nach den Voraussetzungen fiir eine
indianische Kirche.

Die Vermittlung der Glaubensinhalte als Frohbotschaft ist bis heute an fiir
Indios sehr fremde kulturelle Strukturen und Formen gebunden, so als ob die
GroBkirche auf ihre Integration warte und die Herausforderung der Inkultu-
ration abgeschrieben habe. In der Kirche Brasiliens wurden schiichterne
liturgische Inkulturationsversuche immer wieder von der romischen Sakra-
mentenkongregation verboten.* Solcher ,Auswuchs von Eifer® wirkt auf die
missionarische Kirche entmutigend, widerspricht lehramtlichen Erklirungen
und reflektiert eine euro- und ethnozentrische Weltsicht.* Indianische,
afrikanische und asiatische Vélker werden sich in der GroRkirche nur dann
zu Hause fithlen kénnen, wenn in dieser Kirche Raum geschaffen wird fiir
ihre Mythen und Geschichte, fiir ihre Gesinge und Feste, fiir ihre Symbole
und Amterstrukturen. Es kann dabei nicht um eine indianische Sekte gehen,
die dann den indianischen Befreiungskampf nur noch einmal spalten wiirde,
wie das ja bereits die 30 verschiedenen christlichen Denominationen tun, die
allein in Brasilien unter Indiostimmen missionieren. Es geht um plurales,
polyzentrisches Weltkirche-Sein. Es geht, nach der vorrangigen Option fur
die Armen, um das ,letzte Opfer* der GroRkirche, um ihre vorrangige Option
fur die Anderen. Es geht um die briiderliche Teilung der symbolischen
Macht. Es geht um die eine, arme und vielgestaltige, polykulturelle Kirche. Sie
wird wurzelhaft katholisch, evangelisch und apostolisch sein. Sie wird in ihrer
kulturellen Praxis kein Volk so privilegieren, als ob es von Gott exklusive
Inkarnationszusagen erhalten hitte. Sie wird die Kultur keines Volkes gering
achten, als ob sie wiifte, daB Gott sich in dieser und jener ,Randkultur® nicht
einwurzeln, nicht Fleisch annehmen und nicht auf den Weg machen wolle.
Im Gegenteil, ,was in der Welt gering und verachtet ist, was iiberhaupt nichts
ist, das hat Gott auserwihlt, um das, was etwas ist, zunichte zu machen® (1
Kor 1,28).

3 Vgl. zur Kontroverse iiber ,Lehensedikte” oder ,Schenkungsbullen® E. StaepLer, Die
westindischen Lehensedikte Alexanders VI. (1493), in: Archiv f. kath. Kirchenrecht 118
(1988) 877—417, und A. Garcia-GaLro, Las Bulas de Alejandro VI y el ordenamiento juridico
de la expansion portuguesa y castellana en Africa e Indias, in: Anuario de Historia del
Derecho Espafiol 27/28 (1957/58) 447fT.
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4 Zit. bei L. Hanke, Cuerpo de documentos del siglo XVI, México 1977 (Ed. FCE), S.
XXV.

8 De Justitia et Jure, Madrid 1967, 6 Bde., Neuaufl. d. Instituto de Estudios Politicos mit
einer sehr umfassenden Einleitung von V. Carro, 8. IX-LXX.

9 In IV Sententiarum, dist. 5, q. nica, art. 10, auch art. 9.

%0 Ibidem.

51 Zit. in 8. Zavara, Las instituciones, 1.c., S. 58f.

2 Vgl. W. Kasper, Der Geheimnischarakter hebt den Sozialcharakter nicht auf — Zur Geltung
des Subsidiaritétsprinzips in der Kirche, in: HK (Mai 1987) 232-236.

% Neben anderen Versuchen wurden in Brasilien verboten: Missa com Grupos Populares,
1977; Missa da Terra-sem-Males, 1980; Missa dos Quilombos, 1982.

* Es sollten in diesem Zusammenhang z. B. die folgenden lehramtlichen Texte neu
itberdacht werden: GS 22 und 58; LG 13; AG 3 und 22; EN 20; Puebla 400.
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BESPRECHUNGEN

Van der Beken, Alain: L'Evangile en Afrique, vécu et commenté par des Bayaka
(Verdffentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin 38) Steyler
Verlag/Nettetal 1986; 328 S.

In diesem vom Steyler Missiologischen Institut herausgegebenen Band stellt A. van
pER Beken S] Gebets- und Erzihltexte vor, die das Ergebnis seiner 15jihrigen Bemiithun-
gen in der Dibzese Popokabaka, Zone Kasongo-Luunda (Bandundu/Zaire) sind, in
Gemeinschaft mit der einheimischen Bevolkerung Yaka zu einer Evangelisierungsme-
thode zu kommen, welche dem Anliegen eines genuin afrikanischen Christentums
Rechnung tragen soll.

Das Buch gliedert sich in zwei Teile. Im ersten, bedeutend kiirzeren Teil (53 S. von
328 S.) legt der Autor im 1. Kapitel ,Afrikanisierung des Evangeliums oder: Evangelisie-
rung einer afrikanischen Kultur* dar, wie er seine Mitarbeiter zu originalen Yaka-
Erzihlungen, zu einem eigenen Stil in der Aktualisierung des Evangeliums und zur
Entwicklung inkulturierter Rituale anleitete (15-19). Dabei gibt er der Non-Direktivitit
in der Methode den Vorrang, so daR an den Texten der Evangelisierungsstand der
Autoren ablesbar wird. — Die Texte richten sich in erster Linie an die priesterlosen
Gemeinschaften in den lindlichen AuBenstationen der Pfarrei Kasongo-Luunda, aus
denen auch die Autoren stammen (19). Auf sogenannten Tagungen der Vertrautma-
chung mit dem Evangelium werden die Verantwortlichen der christlichen Gemein-
schaften zum Weitererzihlen der Texte und zu eigener Kreativitit angeregt (22-24).

Im 2. Kapitel ,Der Kampf des Glaubens® (35-45) setzt sich van Der Beken mit der
Frage auseinander, inwiefern traditionelle Glaubensanschauungen und christlicher
Glaube miteinander vereinbar sind oder ob sie notwendigerweise zueinander im
Konflikt stehen, indem er das Fallbeispiel und Zeugnis eines Kranken anfithrt und
auswertet. Das 3. Kapitel ,Das Christentumn angesichts der traditionellen Religionen:
Widerstand oder Integration® fithrt diese Frage theoretisch fort.

Der zweite Teil des Buches besteht aus 18 Texten der Bayaka, in Kiyaka und
franzésischer Ubersetzung abgedruckt und mit Anmerkungen des Herausgebers verse-
hen, in denen er vor allem Sprichwérter und andere traditionelle Elemente der Texte
erklirt. Ferner gibt er sparsame Einfithrungen in die Texte I und II sowie in die Texte
X-XIIL — Bei den Texten I-V handelt es sich um die Aktualisierung der Sakramente
Ehe, Beichte und Eucharistie, bei den Texten VI-IX um Alltagsgebete, die um die
Themen Krankheit, Geburt, Schutz und Segen fiir Dorfgemeinschaft, Hiuser und
Werkzeuge kreisen, wihrend die Nacherzihlungen der biblischen Themen ,Der gute
Hirte“ (X), ,Das Jiingste Gericht* (XI), ,Der reiche Mann und arme Lazarus® (XII), ,Der
reiche Mann“ (XIII) Fragen sozialen und ethischen Verhaltens in der gegenwiirtigen
afrikanischen Gesellschaft anklingen lassen. Text XIV ,Gleichnis eines Mannes, der ein
Feld rodet und abbrennt und Gleichnis einer Frau, die Erdniisse pflanzt* baut auf einer
Alltagssituation auf, und die Ausdauer, die zu diesen Arbeiten notig ist, wird in Bezug
zur Miihe gesetzt, die die Verantwortlichen im pastoralen Bereich aufbringen miissen.
Die Texte ,Die FuBwaschung® (XV), ,Jesus erweckt einen Toten® (XVI), ,Der Tod Jesu*
(XVID) schildern die Person Jesu und sein Leiden und Sterben dramatisch und plastisch.
Das Buch schlieft mit ,Pfingsten® (XVIID) und einem Appell an die missionarische
Aufgabe der gegenwirtigen Gemeinden.

Van Der Beken kommt das Verdienst zu, kontextuelle Theologie im Verein mit
seinen Mitarbeitern tatsichlich in der Gemeinde in Angriff zu nehmen und Texte
bewirkt zu haben, die zum einen eine dynamische Wirkung in der kirchlichen Praxis
vor Ort haben und zum anderen dem Theologen authentisches Untersuchungsmaterial
fir die Entwicklung lokaler Theologien an die Hand geben.
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Pastorale Praxis kann aber nicht auf eine wissenschaftliche Theologie verzichten.
Auch wenn van Der Bexen auf die Grenzen seiner Verdffentlichung selbst hinweist (19),
kann man ihn nicht von der Verpﬂ.ichnmg freisprechen, seinen fundamentaltheologi-
schen Standort sorgfiltiger zu bestimmen. Sonst dringt sich der Verdacht auf, daf er
einem Ubersetzungsmodell verhaftet bleibt, in dem das Evangelium als supra-kulturelle
Botschaft angesehen wird (10), die afrikanische Tradition nicht wirklich ernstgenom-
men und untersucht wird (vgl. z. B. die Streitfragen um das traditionelle Siinden- und
Krankheitsverstindnis S. 99/83/34) und es nur um eine »Afrikanisierung® des Christen-
tums geht, um den Afrikaner aus pastoral-6konomischen Griinden dahin zu bringen,
wohin ihn die fritheren Missionare nicht bringen konnten (51), auch wenn gewisse
Sitze Originalitit und Freiheit als Notwendigkeit in der Evangelisierung herausstel-
len.

Wiirzburg Stephanie Lehr

Gholamasad, Dawud: Iran — die Enistehung der ,Islamischen Revolution®,
Junius/Hamburg 1985; 992 S.

Diese sehr umfangreiche Studie zur Entstehung der ,islamischen Revolution® nimmt
unter den zahlreichen Publikationen zu diesem Thema eine herausragende Stellung ein
und verdient auch dann Beachtung, wenn man sich an der bisweilen stark an linker
Terminologie ausgerichteten Erklirungsweise stért. Der Autor widerspricht nimlich
sehr entschieden der These, dal sich die sogenannte islamische Revolution® als
logische Konsequenz einer in der Sr'a angelegeten Militanz oder als Neubelebung
islamischer Werte in Fortsetzung traditioneller Gliubigkeit interpretieren lasse.

Demgegeniiber geht er von einer weitgehenden Sikularisierung im Iran zur
Schahzeit aus, der sich selbst die Vertreter einer religios gebundenen Fiithrungsschicht
zu beugen schienen (vgl. u. a. 561-563). Die Modernisierung zerstorte die traditionellen
Formen des Gemeinwesens, d. h. die Stammes-, Dorf- und stidtischen Gemeinschaften
und unterdriickte in Form der Despotie zugleich die Ansitze der modernen Koopera-
tionsformen. Angst und Orientierungslosigkeit waren die Folge. Eine nicht zu iiber-
briickende Kluft zwischen Anpassung an die Modernitat und Treue zu tiberkommenen
Wertvorstellungen fithrten zu einer tiefgreifenden Identititskrise (vgl. die Geschichte
578f). ,Die daraus entstandene psychische Spannung ruft den Chiliasmus als eine
;kollektive Autbruchsbereitschaft zur Erlangung oder Verwirklichung eines heiflersehn-
ten >paradiesischen< Gliickszustandes auf Erden‘ hervor. Die Aufhebung dieser Span-
nung, die auf die Herstellung der Harmonie abzielt, lieR das Bediirfnis nach Integration
als (Re-)Konstitution des traditionellen Gemeinwesens entstehen® (567).

Auf dem Hintergrund dieser Diagnose werden dann die zahlreichen Lésungsvor-
schlige der einzelnen Gruppen von ,rechts bis ,links“ untersucht. Als Ergebnis kann
mit dem Autor festgehalten werden: ,Gemeinsam ist allen ideologischen Strémungen
eine sehnsiichtige Suche nach der eigenen Identitit, die ihren Integralismus und damit
ihre gemeinsame Aufbruchsbereitschaft zur Herstellung des irdischen Paradieses
konstituiert. Die fast deckungsgleichen Vorstellungen vom Ideal der schiitischen
Mahdi-Gesellschaft des Khomeinismus, der kommunistischen Ordnung der Linken
sowie der ,tohid-Gesellschaft’ der Modjahedin und Shariatis dokumentieren die
Gemeinsamkeit unterschiedlicher sozialer Gruppen, die sich trotz ihrer differierenden
lebensgeschichtlichen Erfahrungen gleichermaBen auf der Suche nach einem Weg zur
Aufhebung ihrer durch die Modernisierung entstandenen Identitiitskrise befanden. Die
jenseits dieser Gemeinsambkeit auftretenden Differenzen sind dabei durch die verschiede-
nen lebensgeschichtlichen Erfahrungen bedingt, die entsprechend unterschiedliche
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Jideologische’ Begriindungen hervorbrachten. Jedoch betreffen diese Differenzen nie-
mals die Notwendigkeit, sondern allein die Art der Verkehrung der bestehenden Ordnung
sowie den ,Heilbringer® als Subjekt der Revolution® (623).

Hannover Peter Antes

Gutiérrez, Gustavo: Aus der eigenen Quelle trinken. Spiritualitdt der Befreiung
(Fundamentaltheologische Studien) Kaiser/Miinchen, Griinewald/Mainz 1986;
151 S.

sDer Theologie der Befreiung war die Frage der Spiritualitit (das heifft der
Nachfolge Jesu) von Anfang an ein zentrales Anliegen® (9). Mit diesem einleitenden Satz
hebt Vf in einem entscheidenden Punkt die Befreiungstheologie von der heute in
Europa verbreiteten Theologie ab. Das Buch geht auf zwei Vorlesungsreihen zuriick, in
denen Vf. seine Gedanken zur Sache vorgetragen hat. Bei aller Reflexion, die nicht
fehlt, besticht das Buch doch vor allem durch die Gradlinigkeit, mit der es in die Sache
selbst, die spirituelle Erfassung der Wirklichkeit, einfithrt. V. geht in drei Schritten vor.
Am Anfang steht die Frage: Wie kénnen wir singen dem Herrn auf fremder Erde? Die
Welt wird als Entfremdung erfahren, — eine Erfahrung, die niemand stirker macht als
der Arme. Aus seiner Jesuserfahrung liBt sich folglich lernen. Kap. 2: Hier gibt es
keinen Weg mehr, erdffnet Wege. Es geht um die konkrete Begegnung mit dem Herrn,
das Wandeln nach dem Geist, erneut um die Erfahrung des Volkes auf seiner Suche
nach Gott. Kap. 3: Frei, um zu lieben, nennt als Grundmomente einer erneuerten
Spiritualitit die Umkehr, die Verdanktheit, den Frieden, die geistige Kindschaft, die
Gemeinschaft. Am Ende steht nochmals die Feststellung: ,Unsere Methodologie ist, um
die Wahrheit zu sagen, unsere Spiritualitit. Niemand braucht davon iiberrascht zu sein.
Met-hode kommt von hodds, Weg. Nur in der Nachfolge Jesu kann man iiber Gott
reflektieren, will sagen: Theologie treiben. Allein wer sich bemiiht, nach dem Geist zu
wandeln, vermag dartiber nachzudenken und zu verkiinden, daf der Vater jedem
Menschen seine Liebe ungeschuldet schenkt* (150).

Bonn Hans Waldenfels

Khoury, Adel Theodor (Hg.): Lexikon religivser Grundbegriffe. Judentum,
Christentum, Islam, Verlag Styria/Graz—Wien—Koln 1987; XLIX + 1175 S.

Nicht nur aus pragmatischen Griinden ist die Konzeption dieses Nachschlagewerkes,
zum jeweiligen Begriff die jiidische, die christliche und die islamische Interpretation
nebeneinanderzustellen, niitzlich“. Die vergleichende Methode erhdht zugleich —
religionsgeschichtlich aufbauend, erginzend und abgrenzend — den Aussagewert der
Begriffsbestimmung im ganzen, und zwar oft auch dann, wenn der erklirte Terminus
wesentlich nur einer der groffen monotheistischen Religionen zukommt (z. B. ,Laie®
625—630). Leider ist es dem Herausgeber in der iiber zehnjihrigen schmerzlich langen
Entstehungsgeschichte (schmerzlich empfindet man insbesondere das Alter der Litera-
turangaben) nicht gelungen, die Beitrige durch direkte Kommunikation der Autoren
auch in der Form dialogisch zu konzipieren, jedoch wird — wo immer moglich — auf
bestehende Ubereinstimmungen, auf konsensfihige Positionen und auf den tatsichlich
stattfindenden interreligiésen Dialog hingewiesen.

Bedeutende religionswissenschaftliche Lexika, die durch den vorliegenden Band
nicht ersetzt werden kénnen, werden zumindest in einer Hinsicht iiberboten: Dieses
»Lexikon® ist zum Lesen und nicht nur zum Nachschlagen geeignet.

Aachen Thomas Kramm
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Khoury, Adel-Theodor / Hagemann, Ludwig: Christentum und Christen im
Denken zeitgendssischer Muslime (Christlich-Islamisches Schrifttum, Studien 7)
CIS Verlag / Altenberge 1986; 205 S.

Dieses Buch hilt, was es verspricht. Es zeigt, wie das heutige muslimische Schrifttum
uiber das Christentum als Lehre und Praxis der Christen denkt und welche Anschauun-
gen uns beim Dialog mit dem Islam gegeniibertreten. Die Autoren haben viele
arabische Werke heutiger Muslime, zumal solche, die hohe Auflagen erreicht haben
und weit verbreitet sind, durchforscht, um zu zeigen, wie der GroRteil der heutigen
Welt Christentum und Christen beurteilt.

Der Koran ist auch heute noch fiir fast alle muslimische Schriftsteller die Grundop-
tion, von der aus auch die gesamte Geschichte des Christentums beurteilt wird. Wie
schon im Koran, so wird dem Christentum vorgeworfen, da es die urspriingliche
Lehre Jesu verfilscht habe. Die Authentizitit der neutestamentlichen Schriften und des
heutigen Kanons wird bezweifelt, besonders wird PauLus als der grofie Verfilscher des
urspriinglichen Christentums bezeichnet, der das mosaische Gesetz authob, heidnische
Traditionen iibernahm und zur Intoleranz aufrief. Die alten Konzilien mit ihren
Glaubensdefinitionen werden als bloRe Machenschaften des byzantinischen Kaisertums
hingestellt. Es wird sogar behauptet, das Christentum habe Bestandteile aus dem
indischen Brahmanismus und Buddhismus, dem Mithras- und Baalskult iibernommen
und so das urspriinglich Christliche verfilscht. In dhnlicher Weise werden sowohl
heutige Grundaussagen des Christentums wie die Lehre von der Dreifaltigkeit Gottes
und der Sakramente der Kirche als auch christliche LebensiuBerungen wie das
monastische Leben und die Mission angegriffen.

Wenn von Christen erwartet wird, daB sie, wenn sie iiber den Islam sprechen,
dariiber eine fundierte Kenntnis haben, so darf man auch von den Muslims erwarten,
daB sie iiber den heutigen Stand der christlichen Theologie und der Kirchengeschichte
informiert sind. Aber das ist bei weitem nicht der Fall, woriiber zu klagen die Autoren
des 6fteren Anla® haben.

So ist es kein Wunder, daf die Frage nach der Mdéglichkeit eines echten Dialogs
autkommt. Offenbar haben wir noch einen steilen und beschwerlichen Weg vor uns.
Denn das Buch versichert uns, daf die Mehrzahl der muslimischen Autoren den Weg
der totalen Konfrontation geht und jeden Dialog fiir iiberfliissig hilt, zumal der Islam
in Aufbruchstimmung ist und seine Zukunft nicht in der Auseinandersetzung mit dem
Denken der Gegenwart, sondern in der Riickkehr zu seinen alten Traditionen sicht.
Fiir sie bleibt der Islam das alleingiiltige Lebensmodell.

Es gibt allerdings auch Stimmen, die fiir ein gleichberechtigtes Miteinander und fiir
Dialog eintreten, wenn sie auch in der Minderheit sind. So haben sich offizielle
islamische Organe wie der Islamische Weltkongref fiir einen Dialog mit dem Christen-
tum ausgesprochen, aber beschrinkt auf die Themen des Weltfriedens und auf soziale
Fragen. Auch vereinzelte muslimische Autoren sind dem Gesprich mit den Christen
nicht abgeneigt und haben versucht, antichristliche Aussagen des Korans neu zu
interpretieren. Aber auch hier bleibt als Stein des AnstoRes der christliche Glaube an
Jesus als den Sohn Gottes.

Das Buch, von zwei bekannten Theologen verfaBt, bietet keineswegs reine Religions-
phinomenologie, sondern setzt sich, wenn auch kurz, mit den Einwendungen der
muslimischen Autoren auseinander. Auf der einen Seite offenbart es eine intime
Vertrautheit der Verfasser mit der arabischen Literatur, auf der anderen verweist es
immer wieder auf die anerkannte christliche Glaubenslehre und die Ergebnisse der
theologischen Forschung.
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Das Werk ist gut lesbar und dem interessierten Laien verstindlich, gibt aber mit
seinem umfassenden wissenschaftlichen Apparat auch dem Fachmann einen willkom-
menen Leitfaden fiir die anstehenden Fragen.

Miinster Bernward H. Willeke

Wiedmann, Franz: Religion und Philosophie. Versuch zur Wiedergewinnung einer
Dimension. Kénigshausen und Neumann / Wiirzburg 1985; 153 S.

Die Lektiire dieses oft anregenden, zuweilen eigenwilligen und hellsichtigen Buches
aus der Feder eines der Antike zugewandten Autors hinterlift gleichwohl einen
zwiespiltigen Eindruck, denn mancherlei Einzelimpulsen und Literaturverarbeitungen
fehlt die integrierende Kraft.

Der eingeschlagene Weg, Naturreligion (weiblich) und Erlésungssehnsucht (mann-
lich) im Anschluf an W. Scuusarr als Grundformen der Wirklichkeitsbegegnung
herauszustellen, um — darauf aufbauend — die religidse Herkunft der Philosophie
freizulegen (Urfurcht/Ungeborgenheit, Urstaunen, Frage), scheint mir hilfreich zu sein.
Beide — Religion und Philosophie — haben nach W. den gleichen Ursprung und
differenzieren sich ,nur' nach Sichtweisen und Einstellung. Philosophie ist also keine
historische Emanzipationsbewegung, die Religion iiberfliissig macht, sondern soll sich
als Epiméleia (Sorge um die Seele) ihrer religidsen Wurzel inne werden. — Spannend
lesen sich die ,griechischen® Kapitel mit Analysen des Apeiron von Anaximander, des
fragwiirdigen Personbegriffs, des Pridikatscharakters von theos und ta theia als
geheimnisvoller Urgrund des Wirklichen. Dafl ursprungsnahes Bemiihen der frithgrie-
chischen Philosophie scine religitse Verankerung nicht verleugnet, tiberzeugt (vgl
Kapitel der Herausbildung der psyché aus der physis!). — Der philosophisch neutrale,
hebraische Bereich will sich dem mit seiner dynamisch-geschichtlichen Gottesauffas-
sung nicht recht einfiigen. Die geschichtliche Dimension kommt gar nicht vor. —
Angemessen: die (fast allergische) Ablehnung des Glaubensbegriffs fiir den religiésen
Zugang. Ebenso treffend: die Uberwindung der Gegenstandserkenntnis hinsichtlich
von Sein und Wahrheit.

Kritisch bleibt leider manches anzumerken: A. Scawerrzers ,Ehrfurcht® erhilt keine
abschlieBende Position; das ,elementare Denken® verdrangt die fiir solche Untersu-
chungen erforderliche Reflexionsstufe; der eigentlich religiose Vorgang (Gebet, Kult,
Hingabe, Verehrung) kommt als Gegenpol zu kurz; der Leser vermifit die kritische
Wiederaufnahme des Themas ,Erlésungssehnsucht® in die phjlosophischen Erérterun-
gen (einzige Ausnahme S. 99: sheimatlos®).

Als ,Versuch® einer Offenlegung urspriinglicher Wirklichkeitserfahrung im Gegen-
satz zu unseren verkrusteten Denkweisen kann das Buch freilich Geltung beanspru-
chen. Ein weniger undisziplinierter Stil (neben feinsinnigen Passagen!) wire der Sache
freilich angemessener gewesen.

Tibingen Gunther Stephenson

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Dr. habil. Hans Waldenfels, Grenzweg 2,
D-4000 Diisseldorf 31 - Dr. John D’Arcy May, Irish School of Ecumenics, Milltown
Park, Dublin 6, Rep. of Ireland - Dr. Paulo Suess, Caixa Postal 46-023, 04199 Sio Paulo /
SP, Brasil
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